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॥ भी ॥॥ 
चौख॒म्बा सुख्गारती ग्रन्थमाला 
नकल 


श्रीकेदवमिश्रप्रणीता 
छत 
तके शार्ता 
माधुरी -हिन्दीग्यारूथोपेता 


व्याह््याकाईे-- 


. डा० गजाननशास्त्री मुसलगाँवकर 


प्रावकथन-लेखक-- 
पद्मम्षषण श्री पं० पट्टामिरामशास्त्री 
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बा एानणतजओी 


प्रकाशक 
चौखम्बा सुरभारती प्रकाशन 
( भारतीय संस्कृति एवं साहित्य के प्रकाशक तथा वितरक ) 
क्े० ३७११७, गोपालमत्दिर केन 
पो० बा० नं० ११९६, वाराणसी २२१००१ 
दरभाष : २१३४३१ 


सर्वाधिकार सुरक्षित 
तृतीय संस्करण ६१९९५ 
मुल्य ६१२५-०० रु. 


अन्य प्रासिस्थानत 


चोखम्बा संस्कृत प्रतिष्ठान 
३८ यू, ए., बंगलो रोड, जवाहरनगर 
हिह्ली ११०० ०५११ 


दृरभाष : २३६२५१ 
श 


प्रधान वितरक 


चौखम्बा विद्याभवन 
चौक ( बनारस स्टेट बैंक भवन के पीछे ) 
पो० बा० नं० १०६९, वाराणसी २२१००१ 


दूरभाष : ३२०४० १४ 


मुद्रक 
श्रीजी मुप्रणालप 
वाराणसी 
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समर्पणम्‌ 


श्रीकृष्णो भगवान्‌ प्रदवर्य विश्वदं स्व विश्वरूपं पुरा 
दिव्यं॑ ज्ञानमयं ददो सकरुणः पार्थाय चक्षुयंथा | 
अध्याप्य प्रददुइ्च में गुरुवरा ये ज्ञानदुष्टि तथा 
सर्वास्तान्‌ हृदि चिन्तयामि विनतो विद्यातपोभूषितान । 


अरध्य॑म्प्रदाया सलिलाञ्जलिभिस्तदीयै- 
गेंडगार्चनामिह यथा विदधाति लोक: । 
शास्त्राण्यधीत्य विविधानि तथा गुरुभ्य- 
स्तेभ्यो निजां कृृतिमिमामहमर्पयामि ।। 


शुभाशंसनश््‌ 


अभ्यहितां विबुधसंसदि तकंभाषां 
भाषापदे: सुललिते विशदं विवृण्वन््‌ । 
मान्यों मनीषिषु गजाननशजझ्ास्विवर्यों 
जीव्याच्चिरं मुसलगाँवकरोपनामा ॥। 


वसन्‍्तत्यम्बक शेवडे 


जा... > 


नए छा खो 





सम्मतियाँ 


आचाय॑ करुणापति त्रिपाठों 
भ्रष्यक्ष, उ० प्र० संह्कृत अकादमी, लखनऊ 

डॉ० श्री गजानन शास्त्री मुसलगाँवकर ( एम० ए०, पी-एच० डी० ) द्वारा 
संपादित एवं भाष्यात्मक 'माधुरी -हिन्दीव्याल्या-संवक्तित 'तर्कभाषा' को मैंने 
पढ़ा । यह व्याड्या भाष्यात्मक है तथा संबद्ध सभी जिज्ञासाओं और प्रश्नों 
का इसमें समाधान है। श्री ज्षास्त्री मीमांसा, न्याय, वेदान्त, साहित्यादि 
अनेक शास्त्रों के तलस्पर्शी और मर्मज्ञ विद्वान्‌ हैं। अतः इस 'माघुरी व्याख्या 
में उठाये गये गृढ़ और कठिन प्रइनों के समाधान में विविध ज्ञास्त्रों और दर्शनों 
का पूर्ण पाण्डित्य ऊक्षित होता हैं । 

मुझे पूर्ण विश्वास है कि विदृज्जन एवं जिज्ञासु छात्रों को इस रचना से 
प्रचुर छाभ होगा । 


[] 


डॉ० श्रीराम पाण्डेय 
न्यायव्याकरणसाहित्याचार्य, डी? लिटु० 
न्यायवैश्ेषिक-विभागाध्यक्ष 
सम्पु० सं० विश्वविद्यालय, वाराणसी 


विरखिविरचित परिवत्तंनशील प्रपन्च॒ में प्रत्येक मानवमनीषा विविध- 


दुःख-ध्वंस एवं स्थायी परमानन्दोदय के लिये सतत अनुष्ठानपरायण है । किस्तु 
अभी तक वह उसे प्राप्त नहीं कर सकी है । क्योंकि जिन अनुपष्ठानों से उप्तकी 
प्राप्ति संभव है उनका या तो उसे यथार्थ ज्ञान ही नहीं है या ज्ञान रहने पर 
भी उनका सम्यक्‌ परिपालन ही नहीं कर पायी है। तत्त्वचिन्तकों में भारत 
संसार के सभ्य देझ्ों में सबसे पुरातन और सबमें अग्रेतर है। भारत शब्द 
भा-ज्ञान में, रत-पसरूग्न; तत्त्वज्ञान के उपाज॑न में निरन्तर क्रियाशील, इस मर्य 
में अन्वर्थ है । 

यह अच्वर्थता राष्ट्र के विद्योपासक सज्जनों की चिरन्तन ज्ञानसाधना मे 
प्रमाणित है। जिसकी परिणति संस्कृत वाइमय के माध्यम से उच्चकोंटि के 
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अनेकों ग्रन्य आज भी समाज को उपकब्ध हैं। ऐसे ग्रन्थों में ऐसी विद्याओं में 
आन्वीक्षिकी का सर्वप्रथम स्थान है। न्यायदशॉन-प्रथमसूत्र के वात्स्यायन॑- 
भाष्य में प्राप्त यह उक्ति सर्वथा उक्तार्थ को पुष्ट करती है-- 
प्रदीप: सर्वविद्यानामुपायः सर्वकर्मणाम्‌ । 
आश्रयः सर्वधर्माणां स्षेयमान्वीक्षिकी मत्ता॥ 

आन्वीक्षिकी सम्पूर्ण विद्याओं का आलोक, सम्पूर्ण कममों का साधक तथा 
समस्त धर्मों का आधार है । 

उक्त भारतभूमि में मिथिला के श्रेप्ठतम नैयाथिक केशवमिश्र हैं। इनका 
प्रस्तुत ग्रन्थ तर्कभाषा एक प्रकरणग्रन्थ है। जो आनल्वीक्षिकी-न्यायदर्शनरूपी 
महाहृद में प्रवेश के लिये सुन्दरतम सोपान है । 

न्यायदर्शन तथा वैशेषिक दर्शन के ग्रन्थों में बहुत्न विखरे कतिपय विशेष 
जातव्य तत्त्वों का संक्षिप्त एवं मनोरम आकलन कर उन्हें अतिसुगम बना कर 
केशवमिश्र ने केवल बालों की ही नहीं अपितु दृद्ध विद्वानों की भी प्रशस्त 
सहायता की है| ढुःखसन्तप्त मानव-मनीषा की राहुतभूमि आस्वीक्षिकी की 
कड़ियों में तर्कभाषा का अभ्यहित स्थान है । 

प्रस्तुत ग्रन्थ के माधुरी हिन्दी व्याक्ष्याकार पें० श्री गजानन ज्ञास्त्री दर्दात 
क मर्मज्ञ विद्वान हैं। इन्होंने ग्रन्थ की विस्तृत हिन्दी व्याख्या में 'अल्पश्चुत से 
ही न्‍्यायश्ञास्त्र में प्रवेश' की चर्चा की सुरक्षा का गुरुतर भार अपेक्षित परमों- 
पर्योगी कतिपय शब्दों द्वारा ही वहन किया है । न्यायश्ञास्त्र के प्रवेशा्ियों के 
लिये किसी भी प्रकार की रुकावट न हो सके, इसके लिये व्यास्याकार का यह 
प्रयास सर्वथा उपयुक्त है । अन्स में उपलब्ध दाब्दों की सुगम व्यास्या तथा 
उनकी सम्बद्धता के लिए माधुरी का माध्यम अत्यन्त उपादेय द्ठे। 

ग्रन्थकार मिश्र की प्रतिज्ञा के साफल्यार्थे सहाथिका माघुरी ने अत्यन्त 
मृदुुू, मधुर एवं मनोरम सहयोग प्रस्तुत कर न्याय में प्रवेशा्ियों को ही नहीं 
अपितु न्‍्यायकान्तार में प्रविष्ट मेधावियों को भी अपकृत किया है । ग्रन्थ को 
सुगम करने के लिये यद्यपि आज अनेकों हिन्दी व्याब्यान-उपरूब्ध हैं, किन्‍्तूं 
माधुरी की मधुरिमा उनमें अपना एक विज्वेष भहृत्त्व स्थापित कर रही है 
राष्ट्रभाषा के समुन्नयन के साथ छात्रों के त्यायविद्यासमुन्नयन में माघरी की 
अपना एक पृथक्‌ अस्तित्व है । शास्त्री जी की कृति की सराहना के साथ ही 
उनके दीर्घायुष्य की कामना करता हैँ । वह इसी प्रकार सतत सारस्वत साधनों 
में अपनी अभ्रतिम मनीषा का उपयोग करते रहें । 


ला 


आजम आका धलानांयं ८ &3%, ॥8....... 
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श्री रामचन्द्र शास्ती होसमने श्री गणेइबइवर दादरी द्राविड 
श्री विश्वेश्वर शासत्री द्राविड श्री शक्षीराम लोकरे 


श्री ब० शा० सांगवेद विद्यालय, रामघाट, वाराणसी 
॥ शओीगुरु: शरणम ॥ 

प्रातःस्मरणीयानां पृ० श्रीगुरुचरणानां. ( क० पण्डितराज श्रीराजेड्वर- 
शास्त्रिद्राविडमहोंदयानां ) अन्तेवासिभिः श्रीमद्धिः प० प्र० गजा।नशास्त्रि- 
मुसलगाँवकरमहोंदयविरचितां तर्कभाषा-भाषाटीकां विल्लोक्य वय॑ प्रमुदिता: 
सम: | तकभाषाया यावत्यष्टीका उपलछष्यन्ते, तासु कस्यामप्येवंविधों विचार- 
सड़ग्रहों न दृश्यते । न्यायश्ञास्त्रीयपदार्थनिरूपणप्रसज़ इतरदशेनकृन्मतमप्यत्रा- 
भिह्ितम्‌ । अतोथ्य॑ ग्रन्थों जिनज्ञासूनां इतेत्यन्तमुपकारक:ः सर्वेरेव सडग्रह्मम्ध॑ 
वर्तेते । 

भगवदनुग्रहेण गुरुकृपया च गजाननशास्त्रिण आजीवन विद्यासेवां कुर्वेन्त- 
स्तत्वजिज्ञासूञ्जनानुपकुर्वन्त्विति श्रीविश्वेश्व रच रणार॒विन्दयो रभ्यर्थयामहे । 


हिलला। 


श्री कृष्णाश्षम स्वामों 
( पूर्वाश्ष्में श्रीगणपतिशास्त्री हेब्बार: ) 
श्री व० श्ञा० सांगवेद विद्याक्ृप, रामघाट, वाराणसी 
॥ क्ृष्णं वन्दे जगद्गुरुम ॥ 
तत्रभवर्ता श्रीगजाननशास्त्रिमुसलगाँवकरमहोदयानां तक॑ भाषाहिन्दी- 
व्याख्यानविषये-- धर 
“अस्मदन्तेवासिना आयुष्मता मुस्कर्गांवकरोपा छ्लुत डॉ० गजाननश्ञास्त्रिणा 
हिन्दीभाषायां तत्त्वप्रकाशिकारूय॑ सुविस्तृतं॑ व्यास्यानं विधाय तत्न चान्यासां 
टीकानामप्युपसंहारेण बंशीघ रीटीकार्थो5पि सुबोधया हिन्दीव्याख्यया सह जिज्ञा- 
सूनां कृते उपन्यस्तः ।*'''***““अनेन मम महत्सोकर्य जातम्‌ । आशास्यते 
मत्सदशानाम्‌ अन्येषामपि सौकर्य विधास्यति ॥*' 
इति साइड्ख्यतत्त्वकौमुदी-तत्त्वप्रकाशिकाव्याख्यानोपरि श्रीगुरुचरणानां 
सन्तोषावहमेतैषां हिन्दीव्यास्यानकौदलं संस्मृत्य प्रकृतग्रस्थीयो5पि शास्त्रार्थ- 
संग्रह: विदुषां प्रमोदावह: स्थाद इति मनुते, इति श्रीनारायणस्मरणम्‌ । इतति । 


(बात । 





( १० ) 


श्री बाबुलाल शुक्ल शास्त्री 
काछिदास अकादेमी, उज्जन 


श्री पण्डितप्रवर डाँ० गजाननश्ञास्त्री मुसकृगावकर के द्वारा निर्मित 
अभिनव टीका माघुरी का तर्कभाषा पर प्रकाशन होना एक आनन्दमयी घटना 
है। इस ग्रन्थ पर एक छात्रोपयोगी विस्तृत हिन्दी टीका की कई दिलों से 
आवद्यकतता अनुभव की जा रही थी । श्री डॉ० मुसलूर्गांवकर के इस कार्य से 
आज की आवश्यकता की पूर्ति के साथ ही छात्रसमुदाय तथा अध्यापकवर्ग के 
लिए उनके आश्ानुरूप अध्येय विषय-वस्तु हो गयी है। मैं इस ग्रन्थ के 
समधिक प्रचार और प्रसार की अपेक्षा करता हूँ तथा डॉ० मुंसकृूगाँवकर जी 
का ईस कार्य के लिये अभिननन्‍्दन करता हूँ | 


| 


श्री महाप्रभुलाल गोस्वासी 
दर्शनसंकायाध्यक्ष 
थी सम्पु० सं० विश्वविद्यालय, वाराणसी 


आचार्य पण्डित श्री मुसलगाँवकर जी के द्वारा सम्पादित एवं राष्ट्रभाषा 
व्याख्यान संवर्लितें 'तर्कभाषा' का मैंने सम्यग्‌ अवकछोकन किया । 

पण्डितप्रवर ने इसे ग्रल्थ का अनुवादमात्र नहीं किया है, अपितु तुलना- 
त्मक दृष्टि से प्रसज्ञायत्त विषयों को अन्य दाशैनिक सिद्धान्तों को प्रस्तुत करते 
हुए पहकवित भी किया हैं।। गाग्र मे सागद की भाँति इस व्याख्यान में संग्र- 
हीत विषयों के अध्ययन से सभी दर्शनों के विषयों का सम्यगू ज्ञान सम्भव है । 
यह ग्रन्य छात्रों एवं दर्शन के सिद्धान्तों के बोधन में जिज्ञासु मनीषियों के लिए 
क्षी एक रूप में उपयोगी है । 

. आचार्य प्रवर की तर्ककर्कश विचारचातुरीसम्पन्न प्रतिभा से प्रसूत तकी- 
भाषा की व्याख्या, उपछब्ध व्याख्यानों को परिम्छान करते हेए स्वयं में एक 
विशिष्ट दार्शनिक ग्रन्थों की उच्चतम कोटि के स्थान में प्रतिष्ठित ही एक 
विशिष्ट दिल्ला की निर्देशक है । 

यह माधुरी टीका शास्त्रों के मामिक तत्त्वों को अवगत कराने में प्रदीप- 
प्रभाभास्वर है । आचार्य की सफल लेखनी और प्रद्तर प्रतिभा को मणिकाचन 
पंयोग इसमें सुलभ है । इसका शुद्ध संस्करण इसकी श्रेष्ठततता का मूलाधार है । 


( ११ ) 


यद्यपि पण्डित जी के वैदुष्य से मनीधिगण सुपरिचित हैं, तथापि यह व्याख्यान 
अन्य ग्रन्थों की अपेक्षा विशिष्ट श्रूमि में प्रतिष्ठित है। इस ग्रन्य और मनीबि- 
प्रवर के सम्बन्ध में कुछ भी कहना दिवाकर को प्रदीपप्रभापदान-स्थानीय 
ही होगा । इसकी लोक प्रियता आचार्य प्रवर की नीराजनविधि होगी । 


[ध्त 


श्री कमलेशदत्त त्रिपाठी 
निदेशक 

फालिदास अकादेमी, उज्जंन 
आचार्यश्रवर पण्डित गजाननशास्त्री मुसलूगावकर काशी की वरिष्ठ 
विहन्मण्डली के सुपरिचित रत्न हैं। आचार्य मुसलूगाँवकर जी पूर्वमीमांसा, 
उत्तरमीमांसा, सांख्य, न्याय और साहित्यश्ञास्त्र आदि विषयों में अव्याहतगति 
से कार्य करते रहे हैं। काशी हिन्दू विश्वविद्यालय में एक सहयोगी के रूप में 
मैंने उन्हें सतत और धारावाहिक रूप से शास्त्रों के अध्यापन और जटिल 
शास्त्रीय प्रदनों के समाधान में व्यापृत देखा है | किन्तु वे मौखिक परम्परा 
के ही नहीं लिखित परम्परा के भी उतने ही बड़े प्रतिनिधि हैं। शक्तिशाली 
लेखनी के धनी भाचार्य मुसल्गाँवकर जी ने मीमांसा, वेदान्त, न्याय, सांख्य 
और साहित्यशास्त्र के ग्रन्यों के सम्पादन तथा हिन्दी में व्याख्या के कार्य से 
शास्त्रीय अनुशीलन तथा हिन्दी भाषा को समृद्ध किया है। शास्त्रीय ग्रन्यों 
को यथासम्प्रदाय और पारम्परिक दौली में सहज, सुबोध भाषा में एक व्यापक 
क्षेत्र में ले जाने के काम में आचार्य मुसलूगावकर जी का योगदान अविस्मर- 

णीस है । हिन्दी भाषा-भाषी उत्तके इस अनुग्रह को सदा याद रखेंगे । 


मुझे 'तर्कभाषा' के उनके द्वारा सम्पादित और व्याख्यात संस्करण के 
अवलोकन का सुयोग मिछा । न्याय 'सर्वश्ञास्त्रोपकारक' विद्या है । 'तकंभाषा' 
जैसे प्रकरण-ग्रंथ की ऐसी विस्तृत, क्रमबद्ध, सुबोध और पारम्परिक व्याख्या 
से अध्येताओं का होने उपकारः होगा | तकभाषा / का यह संस्करण न 
केवल सामान्य छात्रों के छिये अपितु न्याय में प्रवेश के इच्छक उच्चतर 
छात्रों एवं शोधाथियों के छिये भी अत्यन्त उपयोगी स्निद्ध होगा । आचार्ये 
मुसलगाँवकर ह ने इस ग्रन्थ की व्याख्या में प्रतिवादन की ऐसी विशिष्ट 
शैली अपनायी है, जिससे न्यायश्षास्त्र के पदा्थों का प्रामाणिक परिचय 
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और अनुशीलन तो होगा ही, साथ ही उन-उन विषयों पर सम्बद्ध शास्त्रों की 
स्थिति का सुस्पष्ट ज्ञान भी हो सकेगा । 

मुझें विश्यास्त हे कि, आचार्य मुसलगाँवकर की लेखनी से ऐसी अनेक अन्य 
रचनाएँ भी हमें निकट भविष्य में प्राप्त होंगी | में उनके प्रति अपने आदर 
को व्यक्त करते हुए इस सराहनीय कार्य के लिये आभार व्यक्त करता हूँ । 


) 


श्री वि० वेड्ूुटाचलस 


अध्यक्ष, संस्कृत-विभाग 
तथा 
निदेशक, सिन्धिया प्राच्यशोघ-संस्थान 
विक्रम विश्वविद्यालय, उज्जेन 


पण्डितप्रवर आचार्य मुसलगाँवकर के द्वारा सम्पादित तर्कभाषा की 
प्रकाशन-पूर्व प्रति के मुद्रित भाग का अवलोकन करने का अवस मिक्ता । 

मेरा विश्वास है कि आचार्य मुसलगांवकर का यह नवीनतम संस्करण 
हिन्दी अथवा अंग्रेजी में उपलब्ध अपने पूर्वंगामी सभी संस्करणों से निश्चित ही 
'प्रश्स्यतर' सिद्ध होगा । 

आचार्य प्रवर ने अपने हिन्दी व्याख्यान को ''चतुरश्रशोभि बनाने का 
पर्याप्त प्रयत्न किया है | ईस संस्करण के दो वैशिष्ट्य विद्येषत: उल्लेख- 
नीय हैँ: है 

(१) इसमें सभी स्तर के छात्रों की आवश्यकताओं पर विद्येष ध्यान 

गया है। उत्तम, मध्यम तथा अधम, इन तीनों वर्गों के छात्र अपनी- 
शह रूचि एवं समझ के अनुकुछ अंश चुनकर तकंभाषा के अध्ययन का कार्य 
मी ते हैं। उत्तम अधिकारी के लिये प्रत्येक विषय पर यथासंभव 
0 हक मूल अकरम्रंथों के विचारों के साथ परवर्ती विचारधारा को 
0 पर कस र के साथ जोड़ने का स्तुत्य प्रयास किया गया है। फलस्वरूप 
20० श्रेणी के अध्येता को तर्कभाषा के बहाने 0 की भमग्रता के 
आकछन का भवसर मिल जाता है । इस प्रकार ऐसे श्रेष्ठ अध्येताओं के हछिये 


. यह संस्करण मात्र 'तर्कंभाषा' का ही नहीं, समग्र न्याय दर्शन में प्रवेश का 


प्रथम 'राजहांर' सिद्ध हो सकता है । 


बॉ 


डे 


न 


( १३ ) 


इतना ही नहीं, विद्वान व्याख्याकार ने ऐसे अधिकारी छात्रों को विभिन्न 
शास्त्रीय बिन्दुओं पर शास्त्रान्तरों की समानान्तर प्रक्रिया-धाराओं का भी 
बोध कराकर उनमें तुलनात्मक दृष्टि विकसित करने का हूक्ष्य भी अपने 
समक्ष रखा हैं। ( उदाहरणार्थ द्रष्टव्य हैं---'निविकल्पक' के संबंध में बौद्ध, 
जैन, अद्वैतवेदान्त एवं विशिष्टाइतवेदान्त के पक्ष--पृष्ठ ६८ से ७० पर तथा 
'चाक्षुपप्रत्यक्ष/ की प्राचीन-अर्वाचीन सांख्य, अद्वैतवेदान्त, श्री रामानुजीय- 
वेदान्त एवं बौद्ध दार्निकों की प्रक्रिया का विश्लेषण--पृष्ठ ९७ से १०७ ) | 

( २ ) इस संस्करण की दूसरी विशिष्टता है, दुरूह और दुर्बोध शास्त्रीय 
विषयों को सरक से सरल बनाकर भ्रस्तुत करने का उद्यम | आचार्यप्रवर ने 
सामान्य अथवा तथाकथित औसत स्तर के छात्रा की योग्यता और आवद्यकता 
को सर्व अपने सामने रखता, यह बात तो आपत दर्शन में ही स्पष्ट है | प्रास्ता- 
विक पद्य की व्याख्या के संदर्भ में उन्होंने स्वयं कण्ठोक्त शब्दों में लिखा भी- 
“घबड़ाने वाले जिज्ञासुओं की ही संख्या अधिक होती है । परन्तु शिष्यवत्सल 
गुरुचरण की दयाछुता-वत्सछता तो जडमति और प्रस्तरमति दोनों ही छात्रों 
पर समान रहती है ।” (पृ०३ ) ; 

यही कारण है कि पं० मुसलूगाँवर की यह माधुरी व्याख्या छात्र समु- 
दाय के लिये सचमुच यथार्थनामा है। मैं तो निःसंकोच कह सकता हूँ कि 
तर्कंभाषा का यह 'माघुरी' संस्करण एक .सुदीर्घ अनुभवी, 'शिष्यवत्सल' 
आचार्य की ओर से “जडमति और प्रश्तरमति”' दोनों श्रेणियों के जिज्ञासुओं 
के लिये एक मधुर वरदान है | 

एक बात और; यह कहना तो साहप्चिक होगा कि इस संस्करण में न्याय 
तथा अन्य शास्त्रों के सिद्धांतों का प्रतिपादन नितांत प्रामाणिक और संप्रदाय- 
शुद्ध है । पण्डित डॉ० मुसल्गाँवकर की प्रसखरविद्वत्ता से सारा देश परिचित 
है । अत एवं उनकी प्रामराणिकता का उल्लेख करना भी "प्रदीपज्वालाभि- 


दिवसकरनीराजनविधि'' होगी । 
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महाराष्ट्र के महान्‌ सन्‍्त श्री एकनाथ के अवतारस्वरूप हरिभक्ति- 
परायण श्री धुण्डा महाराज देगलूरकरजी का 
आज्ञीर्वाद 

भारतीय वदश्चेनों में सर्वशास्त्रोपकारक, न्यायदोन है, जिसमें प्रमाण- 
प्रमेयों का अत्यन्त सूक्ष्म विचार किया गया है। न्‍्यायज्ञास्त्र के ग्रन्थों को 
बुद्धिमान्‌ विद्वानों के बुद्धि का निकष कहा जाता है। 

स्यायदर्नन का उपयोग केवल पाण्डित्यप्रद्शन के लिये अथवा परमत 
के खण्डन के लिये ही नहीं है | श्री उदयनाचार्य का कथन है कि “'्याय- 
चर्चेयमीशस्य मननप्रतिदेशभाक्‌'' । उपनिषद्‌ भी “आत्मावा रे द्रष्टव्य: 
श्रोततव्यों मन्‍्तव्यों निदिष्यासितव्य:' कहते हैं | शास्त्रीय प्रमेयों के प्रति विप- 
रीत भावना, असंभावना आदि के निवृत्त्यर्थ 'मनन' की उपयोगिता होती है । 
“मन्तव्यश्वोपपत्ति भि:” अनेक उपपत्तियों के द्वारा शुत्यर्थ का दृढ़निश्चय होना 
आबदइयक है, उसके उपयुक्त उपपत्तियों ( युक्ति ) को न्यायज्ञास्त्र में बहुत ही 
अच्छी तरह से बताया गया है । तात्पय यह है कि यह न्यायश्ञास्त्र जिज्ञासुओं 
का उपकारक होने से उसका अध्ययन आवश्यक है । 

न्यायशास्त्र में प्रमाण-प्रमेयादि षोडद्य पंदार्थों के यथार्थ ज्ञान से नि:श्लेयस 
की प्राप्ति का होना बताते हुए अनेक ग्रंथों की रचना तत्कालीन विद्वानों 
ने की है। प्रस्तुत 'तकभाषा” ग्रंथ की रचना तत्कालीन श्रीमत्केशवमिश्र 
ने की है। किन्तु आज के युग में संस्कृत भाषा से अनभिज्ञ रहने वालों 
के लिये उसे समझ पाना बहुत कठिन हो गया है | साथ ही साथ संस्क्ृतभाषा 
के अभिज्ञ छोगों को यहाँ तक कि व्याकरण-साहित्य-वेदात्त के पण्डितों को 
भी इस न्यायज्ञास्त्र से भय छगने लगता है, क्‍योंकि इस शास्त्र को 'व्यापन्नमुख- 
शास्त्र' कहते हैं । 

ऐसे इस व्याप्नमुखझास्त्र ( न्‍्यायशास्त्र ) के प्रमाण-प्रमेयों का ज्ञान 
तथा उस शास्त्र में सुह़भता से प्रवेश करा देने की उदार भावना से प्रैंरित 


होकर वाराणसी के प्रख्यात पण्डित डॉ० गजाननज्ञास्त्री मुसलूगाँविक र | 
महोंदय के द्वारा हिन्दी भाषा में 'माधुरी' नाम की विस्तृत, सुबोध और 


प्रवाहपूर्ण मघुर भाषा में लिखी गई व्याख्या को गैने, अच्छी तरह से पढ़ा और 


इस निष्कर्ष पर पहुँचा कि यह “माधुरी' व्याख्या दार्शनिक, शास्त्रीय परम्परा | 


के अनुसार तथा गुरुचरणों के अन्तेयासित्व का गौरव प्रदान कराती हुई लिखी 
गईं है। केवल भाषा का भेद है उसका कारण एकमात्र जिज्ञासूजनों के प्रति 
वयास्याकार की कल्याण भावना ही हो सकती है, यह मेरा दृढ़ विश्वास है । 
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इनके द्वारा लिखी गई 'माधुरी' व्याख्या के मनन-चिन्तन से नन्‍्याय-वैशेषिक 
शास्त्र के प्रमाण-अमेयों का ज्ञान, वैसा ही होगा जैसे गुरुपरम्परा से शास्त्र- 
शुद्ध ज्ञान, गुरुभक्त छात्रों को हुआ करता है । 

व्याल्याकार डॉ» श्री गजाननशास्त्री मुसल्गावचकर जी का पाण्डित्य, 
असाधारण तथा विद्वत्मशंसनीय है। आप पौर्वात्यपाश्वात्य विद्याविभ्रषित 
हैं। सम्प्रदाय शुद्ध उनकी विश्वसनीय विद्वता का परिचय कराने में इतना 
हीं कहना पर्याप्त है कि वे पृज्यपाद पण्डितराज राजेश्वरज्ञाश्ली ब्राविड के 
शिष्योतम हैं | 

न्यायसिद्धाल्तमुक्तावल्ि, वेदान्तपरिभाषा, साल्यतत्त्वकौमुदी, वेदान्तसार, 
मीमांसादर्शन, विक्रमाडूदेवचरितम्‌ आदि जटिल ग्रन्थों पर व्याख्याकार ने जो 
विस्तृत व्याख्यायें लिखी हैं, उनको पढ़ने पर उनके विषय में उपर्युक्त धारणा 
पूर्णतया परिपुष्ट हो जाती है। व्याख्याकार की उक्त व्याख्याओं पर विद्वन्मूध॑न्य 
पृज्यपाद स्वामी करपात्री जी महाराज जैसे अन्यान्य भारत-प्रसिद्ध महा- 
पण्डितों ने भी अपनी मान्यता प्रदान की है । 

तकभाषा पर लिखी गई 'माधुरी' व्याख्या भी अपने नाम को सार्थक 
बना रही है। जिज्ञासू छात्रवर्ग तथा राग-हेष रहित विद्वदुवर्ग उस्ते अवश्य ही 
अपनावेगा, यह मेरा विश्वास है । भगवान्‌ पाण्डुरंग हमारे शास्त्री जी को 
दीघयुष्ट्व और आरोग्य प्रदान करें, यही कामना है । 


पा 
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भीककथन 


किसी, भी भाषा की समृद्धि उसके साहित्य के गांभीयें, प्राचीतता, परि- 


पुष्टता, विषयों की प्रौढ़ता, विचारों की पवित्रता आदि से अंकित की जाती 
है। ये सभी कारण संस्कृत भाषा में पूरे-पूरे पाये जाते हैं। संस्कृत भाषा 
से प्रणीत साहित्यभंडार के अवलोकन से प्रत्तीत होता है कि देश का गौरव 
इसी पवित्र कार्य से बढ़ सकता है और अक्षुण्ण रह सकता है, यही समझ कर 
ऋषिमहर्षियों ने छोकोपयोगी विविध साहित्य का सृजन किया है और राजा- 
महा राजाओं ने देश की इस निधि की न्त केवल जागरूकता से रक्षा की अपितु 
निधि के प्रसार के साथ ही इसको परिबृ'हित करने के लिए विद्वानों को प्रेरित 
किया । मालूम होता है कि आसेतु हिमाचल पर्यन्त के विद्वान अनेक रूपों 
में निधि के उपबृहण में एकाग्र मन से जुट गये हैं। ज्ञानकाण्ड, कर्मकाण्ड, 
उपासनाकाण्ड के सूत्रग्रन्थों पर भाष्य, वातिक, उनकी टीका और टीकाओं के 
ऊपर भी अनेक टीकाओं का विद्वानों ने प्रणयन किया। प्रान्त एवं प्रान्तभाषाओं 
के भिन्न होने पर भी किसी प्रान्त के विद्वानों द्वारा संस्कृत भाषा से रचित ग्रन्थ 
की व्याख्या या उपव्याख्या अन्य प्रान्त के विद्वान करते थे । मूल ग्रन्धों को 
पढ़ाते हुए जी विषय अपनी प्रतिभा से उन्नीत होते थे उनका मूर्तरूप हैं 
व्याल्याएँ । हर एक दर्शन के साहित्य का विस्तार इसी रूप से हुआ है । 
ब्याख्या से अतिरिक्त इस रूप से स्वतन्त्र ग्रन्थों का भी सृजन हुआ है, जो 
प्रकरणग्रन्थ शब्द से कहे जाते हैं। ये प्रकरणग्रन्थ अपने दर्शन के मूह्त ग्रन्थों 
पर आश्षित होते थे | संस्कृत भाषा में प्रगल्भ वैदुष्य होने पर भी इन प्रकरण- 
ग्रत्थों को स्वयं देख कर अपनी प्रतिभा से व्युत्पत्ति छगा कर विषयों को 
समझना कठिन है। गुरुमुख से पढ़ कर ही इनको समझना पड़ता है। प्रत्येक 
दर्शन में परिभाषिक शब्द कई होते हैं एवं विषयकृत गांभीर्य रहता है । 
इनको संस्कृत भाषा की ब्युत्पत्ति मात्र से समझ लेना साध्य नहीं है । दर्शन 
शास्त्रों की उत्पत्ति की ओर दृष्टिपात करने से यह प्रतीत होता है कि अति- 
प्राचीन काल में भारत के चिन्तक ऋषि-महृधि अपनी गोष्ठियों में ज्ञानकाण्ड 
और कर्मकाण्ड के विषयों पर आपस की चर्चा के माध्यभ से निर्णय कर उन्हीं 
को अपने अन्‍्तेवासियों को अध्ययन द्वारा समझाते थे और अपना भी 
ब्‌ त० भू 
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ज्ञानोपाजेन, कर्मानुष्ठान और ध्यान आदि करते थे । उनमें इतना प्रतिभा- 
बल और स्मरणशक्ति रहती थी कि गोष्ठी की चर्चाओं में निर्णीत पदार्थों को 
यथावत्‌ पढ़ाते और निरतिशय मनन द्वारा कण्ठस्थ रखते थे । हुर एक विषय 
में सन्देह हो जाने पर गोष्ठियाँ बुछा कर विषयों का निश्चय होता रहा है । 
इससे यह कल्पना की जा सकती हैं कि हमारे पत्रित्र भारत में अतादि काछ 
से ही विद्यावान अग्निमान ( सारितिक ) कर्मानुष्ठाता एवं भक्तिगान उपासक 
लोकोत्तर प्रतिभासम्पन्न, तेजस्वी और दूरदर्शी थे । 


इस रूप से अधिगतविद्य तीनों कालों को जानने वाले तपोनिधि पाणिनि, 
गौतम, कणाद, जैमिनि, व्यास, कपिरकू, आश्वक्चलायन, द्राह्यायण, कात्यायन, 
बौधायन, आपस्तम्ब आदि महर्षियों ने भविष्य-सन्तत्ति के दौर्बल्य को समझ- 
कर दशैन, कर्मकाण्ड और भक्ति-उपासना आदि भारतीय-निधि की रक्षा के 
निमित्त अछूग-अछूग सुत्रग्नन्थों की रचना की | अनेक शत़ताब्दियों तक अध्ययन- 
अध्यापन व्यापार सूत्रारूढ़ ही था। सूत्रों के अध्ययन द्वारा ही विषयों को स्मृत्ति 
में रखा जाता था | अनन्तर अध्येताओं की स्मरणशक्ति की न्यूनता को देख- 
कर भाष्य-वातिक आदियों की रचना हुई | उत्तरोत्तर ग्रन्थ-रचना की धारा 
चल पड़ी । इसका परिणाम आज हम अनुभव करते हैं कि अध्येता गण नीचे 
से ऊपर जाने छगे | अर्थात्‌ स्मरणशक्ति इतनी घट गई कि प्रकरणग्रन्थों के 
अध्ययन के विना सूत्र, भाष्य और वातिक ग्रन्थों को पढ़कर ज्ञान्नार्जन में 
हम अक्षम होते गये । यह रीति सभी दर्शनों में पाई जाती है। 


इश्यनश्ञास्त्रों में न्‍्थाय-वैशाशक दर्शेन को सर्वेशास्त्रोपकारक माना गया है 
“काणाद॑ पाणिनीयं च सर्वश्ञास्त्रोपफारकम्‌ । इस दर्शन के सूत्र ग्रन्थ से 
लेकर तकंसंग्रह पर्यन्त ग्रन्थों को देखने पर विदित होता है कि यह अतिविस्तृत 
दर्शन है । प्रधानतः प्रमाणों एवं प्रमेयों के निरूपण के लिए प्रब्ृत्त इस दर्शन 
की परिभाषाएँ दुरूह होती हैं । सरकातिसरल शब्दों द्वारा पदार्थों का निरूपण 
करने हेतु अनेक प्रकरणग्रन्थ भ्रद्कत्त हुए। उनमें केशवमिश्र-प्रणीत तकंभाषा 
भी एक है । 


न्‍्यायबोधिनीसहित तर्क॑संग्रह के अध्ययन के बाद त्कंभाषा का अध्ययन 
करते हैं। तकंभाषा व्युत्पादक ग्रन्थ के साथ इस दर्शन में प्रवेश द्वार का 


« उद्घाटक भी है। पाश्चात्य विद्वानों ने दर्शनश्ञास्त्रों के विस्तार एवं महत्त्व 


को देख कर अपने शासन काल में परिश्रम से कथमपि अध्ययन कर अपनी 
शाषा में ग्रन्थों को अनुवाद किया और अपने देश में दर्शनशास्त्र पढ़ने के लिए 
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लोगों को प्रेरित किया । इसी धारा का अवलम्बन कर भारतीयों को भी 
बाध्य किया कि अपने अनूदित अंग्रेजी ग्रन्थों से दर्शन सम्बन्धी ज्ञान को प्राप्त 
करें। पाश्चात्यशासकों का यह भी अभिनिवेश रहा कि जैसे भारतीय आर्थिक 
और सामाजिक क्षेत्र में परतन्त्र रह रहे हैं वैसे ही शिक्षा के क्षेत्र में भी पर- 
तन्‍्त्र हों और अंग्रेजी भाषा की समृद्धि बढें । अथवा हम यात्त्रिक जीवन चला 
रहे हैं हमारा देश भौतिक विज्ञान के आविष्कार में डूबा हुआ है समझ कर 
आध्यात्मिक चेतना के विकास के लिए भारतीय दाईमिक ग्रन्थों को अंग्रेजी 
में अनुवाद कर प्रकाशित किये हों | जैसा भी हो, भारतीय हमारे भाई भी 
अनूदित इन ग्रन्थों से प्रभावित होकर उन्हीं को पढ़ कर अपने को दार्शनिक 
कहलाने पर उतर गये । प्राचीनों के मृल ग्रन्थों को ताख्‌ पर रख दिया । 


आज हम स्वतन्त्र भारत में रह रहे हैं। भले ही हम आधिक संकट से 
धिरें हों और महर्घता की चपेट में त्रस्त हों किन्तु शिक्षा क्षेत्र में हम परा- 
धीन नहीं हैं। चिरन्तनों द्वारा प्रयत्लपूर्वक संचय की हुईं महान निधि हमारे 
पास है जिस निधि को यथेष्ट खर्च कर हम बढ़ा सकते हैं और आध्यात्मिक 
चेतना को पहुँचा सकते हैं । दैवयोंग से हमने हिन्दी को राष्ट्रभाषा के रूप में 
स्वीकार किया है। अंग्रेजी भाषा से अनूदित ग्रल्थों को अध्ययन कर हमें 
दार्शनिक बनना नहीं है। राष्ट्रभाषा हिन्दी में श्रेष्ठ संस्कृत मूलछग्रन्थों कों 
अनुदित कर या अनुवाद करा कर दाशनिक तत्त्वों को निरूपित कर अपने 
उन देशवासियों में आध्यात्मिक चेतना को फैछा सकते हैं जो संस्कृत भाषा से 
परिचय नहीं रखते हैं | इससे दो लाभ हैं--एक तो हिन्दी साहित्य का कलेवर 


बढ़ेगा और दूसरा हम अपनी राष्ट्र भाषा के द्वारा दार्शनिक तत्त्वों से परि- 


चित होकर आध्यात्मिक काभ उठा सकेंगे । 


इसी दृष्टिकोण को अपनाकर डॉ० गजानन शास्त्री मुसलृगाँवकर ने 
स्यायसिद्धान्तमुक्तावली' 'सांख्यतत्त्वकौमुदी' 'वेदान्तपरिभाषा' 'तकंभाषा' 
आदि दार्शनिक प्रकरणग्रन्थों को राष्ट्रभाषा में अनुवाद कर प्रकाशित किया 
है। देश के लिए यह उत्तमोत्तम प्रयास है। क्योंकि अध्ययनपरम्परा से प्राप्त 
तत्वों का विवरण जैसा महत्त्व रखता है वैसा यथा तथा विषयों को जान कर 
पाख्चात्य भाषा के द्वारा निरूपित तत्त्तों का विवरण नहीं । जबकि हमारे 
देश की मानी हुई राष्ट्रभाषा दार्शनिक तथ्यों का बोध कराने में समर्थ 
है और उसमें अनूदित तत्त्वों को जानना हमारे लिए सहज हैं तब विदे- 
शीय भाषा का आश्वय क्‍यों करें । मुझे पाश्चात्य भाषा में विद्वेष नहीं है 
किन्तु स्वादिष्ट आम को चूस कर रसास्वाद करने की योग्यता रहने पर, 


्रफग्राओ हक 


|; हेए। 0 


आम को चाकू से काठ कर आस्वाद करना गौण पक्ष ही है। हमारा 
देदा, हमारी भाषा, हमारे चिरन्तनों के द्वारा उन्नीत दार्शनिक तत्त्व-- 
इस आत्मीय भावना को रखना गौरवप्रद है। इसी आत्मीय भावना से 
प्रेरित डॉ० गजानन शास्त्री द्वारा दार्शनिक तत्त्वों को अपने हिन्दी अनुवाद के 
माध्यम से प्रचार करने का प्रयात्त अत्यन्त श्लाघनीय है। तत्रापि तकंभाषा 
जैसे महत्व रखने वाजक़े ग्रन्थ का अनुवाद न केवल संस्कृत से अपरिचित 
जगत्‌ कै लिए उपकारक है अपितु राष्ट्रभाषा के कल्लवर का वर्द्धक भी है | 
इस प्रशह्त कार्य के लिए श्री शास्त्री जी को भूरि-भूरि धन्यवाद देता हूँ । 


पट्टाभिराम शास्त्रों 


भूमिका 


मुझे अच्छी तरह से आज भी स्मरण है कि जब मैं अपने पुजनीय आराषध्य 
पितृचरणों के स्नेहमय अद्भू में बैठकर उनके मुल्लारविन्द से मनोरञ््जक कहा- 
नियों के रूप में रामायण, भागवत्त, भारतादिपुराणों तथा विविध दर्शनादि 
शास्त्रों के प्रमाण-प्रमेयों की कथाएँ सुना करता था, तब प्रायः वें कहा 
करते थै-- 

“प्रदीप: सर्वविद्यानामुपायः सर्वकर्मणाम्‌ । 
आश्रय: सर्वेधर्माणां शबवदान्वीक्षिकी मता |। 

इस सुवर्णचटित इल्ोक को जीवन की कसौंटी पर कसकर उसकी सत्यता 
का अद्यावरश्ि प्रतिक्षण अनुभव करता हे 

परमेश्वर ने भ्राणिमात्र को चैतन्य से पुर्ण कर सक्रिय बनाया है । तथापि 
मनुष्य प्राणि को छोड़कर शेष प्राणियों की क्रिया उनकी सहज ( स्वाभाविक- 
आटोमेटिक ) प्रद्कत्ति से चछती रहती है । किन्तु मनुष्य की क्रिया उसकी सहज 
प्रवृत्ति से न होकर स्व-बुद्धि की सहायता से हुआ करती है। 'मैं' और 
'मेरा' ये दी शब्द मनुष्य के पास आजीवन रहते हैं । इसी लिये बह अपने 
विषय में तथा अपने इस आत्मीय अन्‍्तर्बवाह्य जगत के विषय में सोचने के 
लिये बाध्य हो जाता है । दिन-प्रतिदिन उसकी उत्सुकता बढ़ती जाती है। 
वह केवल वर्तमान को ही नहीं विचारता, अपितु अत्तीत और भविष्यत्‌ का 
भी कार्य-कारण-भाव के साथ युक्तिपूर्वक विचार करता रहता है। इस 
प्रकार विचार करते-करते भगवत्कृपा से कभी एक ऐसा क्षण भी आता है, 
जिसमें उसे अपना और सम्पूर्ण जगत्‌ के स्वरूप का यथार्थज्ञान (तत्त्वज्ञान) हो 
जाता है । तब अपनी कठोरतता-घनता आदि को त्यागते हुए पिघलकर अपने 
जलमयस्वरूप को भ्राप्त होने वाली हिमशिका ( बरफ ) के समान यह मानव 
प्राणि भी ब्रह्म मम अपने स्वरूप को प्राप्त कर छेता है । इसी को 'अपवर्ग' 
( मोक्ष ) कहते हैं, और तत्त्वज्ञान के पूर्व सृष्टि के सुख-दुःखादि भोगों का 
अनुभव करते रहना ही 'बन्ध' कहलाता है। इस बन्धन से छूटकारा पाना 
अर्थात्‌ अपने स्वरूप को प्राप्त कर लेना ही 'मुक्ति' है। एवं च युक्ति, अनुभव 
और प्रमाण के साथ 'आत्मा' ( अपना ) और 'जगत्‌' ( आत्मीय”) के सम्बन्ध 
में किये जाने वाले विचारों को ही 'दर्गंन' कहते हैं। अतएव दर्शन! और 
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'जीवन' का घनिएष्ठ सम्बन्ध है | 'दर्शन' वस्तुतः मानव समाज का जपना घन 
है जिसकी रक्षा करना प्रत्येक विचारशील मानव का कर्तव्य है । 

प्ारतीय दा्शनिकों का तपःपूत चिन्तन, ज्ञान-विज्ञान और अनुभूति की 
त्रिवेणी में सम्पूर्ण विद्याओं की गरिमा के साथ अव॒तीर्ण हुआ हैं। आज 
के वैज्ञानिक शरुग की दार्शनिक चिन्तनधारा में यथार्थता की पृष्ठभूमि 
पर खड़े हुए नैयायिक-वैशेषिकों की अनूठी अनुपम देन केवल दैश के लिये 
ही नहीं, अपितु सम्पूर्ण विश्व के लिये सिद्ध हो रही है। पदार्थ विज्ञान की 
प्रक्रिया के साथ उत्पन्न हुए प्रायोगिक विज्ञान के माध्यम से परिपुष्ट हुए 
सिद्धान्त, देश और काल की सीमा को लाँघकर अपने पैरों पर दुढ़ता से 
स्थिर हैं । 

प्रसिद्ध वैदिक पड़दशनों में न्‍्याय-वैशेषिक दशेन का अपना विशिष्ट स्थान 
है | योग वही है जो भोग की निवृत्ति के बाद सुदृढ़ होकर अपनी प्रखरता के 
साथ उत्पन्न होता है, और वही सार्थक भी है। उसी तरह त्याय-वैशेषिक 
दोनों दर्शनों ने यथार्थता के धरातल पर स्थित होकर यच्च यावत्‌ समस्त 
पदार्थों का आधुनिक विज्ञान के समान बाह्य विइलेषण ही नहीं किया 
है, अपितु भौतिक पदार्थों के अन्तस्थक की चेतना के भी दर्शन किये हैं । 
जबकि आज के युग का भौतिकविज्ञानवादी वैज्ञानिक बाह्य पदार्थों के 
बाह्यरूप के ही विश्लेषण में अभी तक उलझा हुआ है। किल्‍्तु भारतीय न्याय- 
वैश्षेषिक वर्शन के पदार्थविज्ञानवादी ने मानवर्चेतता और दृश्यजगत्‌ के 
सम्बन्ध का विश्लेषण किया हैं जो मानव आदि प्राणिवर्ग और प्रकृति के साथ 
जुड़े हुए हैं | इतना ही नहीं तत्सम्बन्धी सम्पूर्ण प्रक्रिया एवं अकाट्च सर्वेमान्य 
सामान्य ( यूनिवर्सल ) सिद्धान्तों क्रो, जो सनातन सत्य पर आधारित हैं, भी 
आत्मविश्वास के साथ बता दिया है। तथा सैद्धान्तिक एवं प्रायोगिक रूप में 
प्रकृति व मनुष्य के साथ जुड़े हुए हैं| हमारे पूर्वज ऋषियों ने आगे की पीढ़ी 
के सन्‍्तान के लिए | इतना गहन चिन्तन करके अपने अनुभवों को ज्ञान की 
निधि के रूप में सुरक्षित करके रख दिया है कि उसके आगे सोचने-विचारने 
का किसी को अवकाश ही शेष नहीं हैं। उनकी यह मौक्तिक देन आज के युग 
में भी स्मरणीय है । प्रमाण और प्रमेय के सम्बन्ध में अन्यान्य दर्शनों में भी 
चिन्तन हुआ है तथापि न्याय-वैशेषिक दर्शन ने जिस भव्यता और मुखरता के 
साथ प्रमाण-प्रमेयों का चिन्तन किया है, उतना भव्य और सुन्दर चिन्तन 
अन्यत्र उपलब्ध नहीं है । यह चिन्तन एक ठोस शिलापर तरलित हुआ है । जो 
प्रत्येक प्राणी की चेतना के साथ प्रवाहित हो रहा है | न्‍्याय-वैशेधिक दर्शन में 
भौतिक पदार्थों का चिस्तन, जीवन के व्यावहारिक सत्य पर आधारित है | 
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प्रस्तुत व्याख्येय ग्रन्थ में स्याय-वैशेषिक दोनों दर्शनों का मिश्रण किया 
गया है, जिससे एक ही ग्रन्थ के द्वारा दोनों दर्शनों के प्रमाण-प्रमेयादिसिद्धान्तों 
का अनायास ज्ञान हो सके | "न्याय शब्द का प्रयोग बहुत व्यापक अर्थ में 
किया जाता है । 

( १ ) भाष्यकार वात्स्यायन का कहना है--प्रमाणरर्थपरीक्षणं 

_स्याय:--( भा. १।१॥१ ) भिन्न-भिन्न प्रमाणों के द्वारा 'बस्तुतत्त्व का 
परीक्षण ही 'न्याय' है । 

( २ ) 'न्‍्याय' शब्द का प्रयोग एक पारिभाषिक अर्थ में भी किया जाता 
है । प्रतिज्ञा, हेतु, दृष्टान्त, उपनय, निगमन--संज्ञक परार्थानुमान के पाँच 
अवयवों को भी 'नन्‍्याय' कहा जाता है | 

( ३ ) भाष्यकार ने 'न्याय” को आन्वीक्षिकी नाम से भी बताया है। 
'प्रत्यक्षागममाश्वितमनुमानं सा अन्वीक्षा, अथवा प्रत्यक्षागमाभ्यामी क्षितस्य 
अन्वीक्षणं अन्वीक्षा | तया प्रवर्तते इति आन्ची क्षिकी न्‍्यायविद्या-न्यायश्ञास्त्रमु । 
( नया. भा. १।१॥१ ) आर्थात्‌ प्रत्यक्ष तथा आगम पर आश्वित अनुमान अथवा 

प्रत्यक्ष तथा शब्द प्रमाण की सहायता से अवगत विषय की अनु ( पश्चात ) 
ईक्षा ( पर्याकोचन ) अर्थात्‌ अनुमितति ज्ञान | इस अन्वीक्षा के अनुसार प्रदृत्त 
होने के कारण इस विद्या का नाम आन्वीक्षिकी किया गया है | 
' ( ४ ) अनुमान करते समय हेतु” को अत्यधिक महत्व दिया जाता है। 
इसलिये इसे हेतुविद्या या हेतुशास्त्र भी कहा गया है । 

( ५ ) किसी गृढ़ विषय पर विद्वानों के विचार या ज्ञास्त्रार्थ को 'वाद' 
की संज्ञा दी गई है। इसलिये इसे वादविद्या या तकंविद्या ही कहा जाता है । 

( ६ ) प्रमाण का विचार करने के कारण इसे प्रमाणज्ञास्त्र भी 
कहते हैं । 

तात्पर्य यह है कि इन भिन्न-भिन्न नामों से न्यायश्ञास्त्र का मुख्य उद्देदय 
यह स्पष्ट हो जाता है । प्रमाण की सहायता से प्रमेप का विचार करना ही 
त्यायशास्त्र का मुल्य लक्ष्य है। आत्मा वारे द्रष्टव्य:' श्रुति के अनुसार 
मनुष्य का मुख्य कृत्य 'भात्मदर्शन' ही है। उसके लिये बताये गये अनेक 
उपायों में से 'तकानुकुछ मनन' भी एक उपाय है । 

किसी भी वस्तु तत्त्व के विचारार्थ दो प्रकार की दृष्टि होती है--( १ ) 
प्रतिभादृष्टि और ( २ ) तर्कप्रधानदृष्टि | उनमें से पहिली दृष्टि का उपयोग 
वैदिक आचार के भिन्न-भिन्न नियमों में प्रतीयमान विरोध को. दूर करने के 
लिए किया जाता है। और तदनुसार वैदिक कर्मों का अनुष्ठान किया जाता 
है । तथापि क्वचित्‌ आचार को गौण मानकर तक॑ की प्रधानता, तो क्वचित्‌ 
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तर्क को गौण मानकर आचार की प्रधानता भी मानी जाती है। बैदिक 
पदार्थों के अनुष्ठान में विरोध उपस्थित होने पर उसे दूर करने के लिये 
भीमांसाझास्त्र ने सर्वप्रथम 'तर्क!' का ही उपयोग किया है। प्राचीनकाल 
में मीमांसाशास्त्र को ही न्याय शब्द से कहा जाता था, उस समय के मीमां- 
सक ही सर्वप्रथम नैयायिक माने जाते हैं। तात्पर्य यह है कि धर्मेमीमांसा के 
लिये ही 'त्याय' शब्द का प्रयोग किया जाता था | 

न्यायशास्त्र में यत्र-तत्र वैदिक सिद्धान्तों के दृष्टिगोचर होने से उसकी 
वेदमूलकता में कोई सन्देह नहीं किया जा सकता । बृह॒दारण्यक उपनिषद्‌ में 
प्रतिपादित पुरीतति नामक नाड़ी में अन्य नाड़ियों के द्वारा आत्मा ( अन्तः- 
करण ) के स्थित होने के सिद्धान्त को न्यायश्ञास्त्र में भी अपनाकर आत्मा' 
के स्थान पर 'मन' कह दिया है। वैशेषिकों,ने उपनिषद्‌ के अनुकूल ही द्रव्य 
की कहपना की है और संख्या बत्तायी है । छान्दोग्य ( ७॥१२॥१ ) ने 'शब्द' का 
वाहक “आकाश को बताया है । न्यायज्ञास्त्र में इसी तथ्य को सप्रमाण सिद्ध 
किया गया है | 

विक्रम की १५वीं शताब्दी के पूर्व प्राच्रीनतमकाल में न्यायश्ञास्त्र, को 
मीमांसादर्शन का आत्मज कहा जाता था, किन्तु कालान्तर में उसे वेशेषिक- 
शास्त्र का कृतकपुत्र ( दत्तकपुत्र ) बनाया गया । 

अतएव वात्स्थायन ने वैशेषिक को न्यायशञ्ञास्त्र का 'प्रतितन्त्रसिद्धान्त' के 
रूप में माना है। बौद्धों के युग में ये दोतों दर्शन इतने घुल-मिल गये थे कि 
बौद्धों के ग्रन्थों में कितनी ही जगह न्याय के सूत्रों को वेशेषिक सूत्रों के ताम 
पर कहा गया है । ११वीं शताब्दी में शिवादित्य की 'सप्तपदार्थी” में स्वतन्त्र 
रूप में प्रादुर्भत हुए इन दोनों दर्शनों का समन्वय एक साथ किया गया । 

समन्वय की प्रक्रिया दो प्रकार से की गई। न्याय-सम्मत घोडशपदार्थों का 

वर्णन अभिपष्रेत यदि हो तो प्रमेय के अन्तर्गत वैशेषिकस्रम्मत षटुपदार्थों का 
सन्निवेश कर दिया जाने लगा | जैसा कि तकंभाषा में किया गया है । जबकि 
उैशेषिक प्रक्रिया का वर्णन अभिप्नेत होने पर 'बुद्धि' गुण के अन्तर्गत न्याय के 
प्राणों का सन्निवेश किया गया, जैसे कारिकावली तथा तर्कसंग्रह में किया 
गया है | वस्तुतः वैशेषिक सूत्र, न्याय सूत्रों से प्राचीन हैं । 

न्यायज्ञास्त्र में दो धाराएँ प्रवाहित हो उढीं--( १) गौतम की और 
( २ ) गंगेशोपाध्याय की । पहिली धारा में--इसके द्वारा घोडश पदार्थों का 
यथार्थ निरूपण किया गया है। इस धारा ( प्रणाली ) को 'पदार्थमीमांसा' 
की धारा कहते हैं । और दूसरी धारा को गंगेशोपाध्याय ने अपने “तत्त्व 
चिन्तामणि' ग्रन्थ के द्वारा प्रवाहित किया । इसे “प्रमाणमीमांसा' की धारा 
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कहते हैं । इन दो धाराओं में से पहिली को 'प्राचीन न्‍्याय' की दूसरी घारा 
को 'नव्यन्याय' कहते हैं । 

न्यायज्ात्त्र का मुख्य उद्देश्य प्रमाण” और 'प्रमेय” के यघथार्थज्ञान से 
'मोक्ष' का छाभ करा देना ही है। परस्तु जब तक 'संशय, प्रयोजन, दुष्टान्त, 
सिद्धान्त, अवयव, तके, निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, हेत्वाभास , छल, जात्ति 
तथा निग्नहस्थानों का विशेषरूप से ज्ञान नहीं होगा, तब तक 'प्रमाणों' और 
'प्रमेय' का ज्ञान पूर्णझरूप से नहीं हों सकता । अतएब सून्नकार गौतम ने कह 
दिया है कि उक्त षोडश पदार्थों के तत्त्वज्ञान से मुक्ति का छाभ होता है | 
इस श्ञास्त्र में पोडश पदार्थों के लक्षणों की 'प्रमाणों' के द्वारा सम्यक्‌ परीक्षा 
की गई है । 

उसी प्रकार “वैजशेषिक दर्शन'' के प्रवर्तक कणाद मुनि हैं । इतके 'कणभुक्‌' 
'कणभक्ष' 'उल्क' नाम भी हैं। इनके सूत्रों पर 'रावण' का भाष्य है, किन्तु 
वह आज उपलब्ध नहीं है। तथापि 'रत्नप्रभा' में उसका उल्लेख उपलब्ध होता 
है । यह 'रावण' सिंहुल द्वीप का राजा था। इस वैज्ञेषिक दर्शन में “विशेष 
नामक पदार्थ की विद्दद विवेचना की गई है | इसीलिये इस दर्शन को “वैशेषिक- 
दर्शन' कहा जाने रूगा । 

न्‍्याय-वेशेषिक दोनों समानत्तन्त्र हैं। दोनों का उद्देश्य एक ही है | तथापि 
न्‍्याय-वैशे धिकों में कुछ बातों को छेकर मतभेद है। न्यायदर्शन ने जहाँ चार 
प्रमाणों को माना गया है, वहाँ वैशेषिक-दर्शन ने प्रत्यक्ष! और “अनुमान' दो 
ही श्रमाणों को माना है। वहाँ उपमान और शब्द का अनुमान में ही अन्त- 
भाव कर लिया है | 

त्यायदर्शन में सोलह पदार्थ माने गये हैं, किन्तु “वैज्ञेषिक दर्शन' ते केवल 
सात ही पदार्थ माने हैं। उनमें छह भाव पदार्थ हैं और एक 'अभाव पदार्थ' है । 

न्‍्यायदर्शन में 'प्रमाण' पदार्थ पर विशेष विचार किया गया है। किस्तु 
बैगोधिकदर्शन में 'प्रमेयों' पर विद्येप विचार किया गया है । 

न्यायदर्शन ने जितनी इन्द्रियाँ हैं उनसे उतने ही प्रकार के प्रत्यक्ष का 
होना मानता है | परल्तु वैशेषिक ने एकमात्र 'चाक्षष प्रत्यक्ष' ही माना है । 

स्यायदर्शन ने 'समवाय' का प्रत्यक्ष माना है, किन्तु वेशेषिक, ने 'समवाय' 
को अनुमेय बताया है । 

त्यायदर्शन 'पिठरपाकवादी' है, किन्तु वैशेषिकदर्शन 'पीलूपाकवादी है । 


न्यायदर्शन पाँच हेत्वाभास मानता है, किन्तु वैशेषिक दर्शन तीन ही 


हेत्वाभासों को मानता है । 


बज रा पुसनमन-+> मनन 
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न्यायदर्शन पुण्यजनित 'स्वप्न' को सत्य और पापजनित स्वप्त को 
असत्य मानता है, किन्तु वैश्येषिकदर्शन के मतानुसार सभी “स्वप्न' असत्य हैं । 

प्रस्तुत ग्रन्थ 'तर्कभाषा' श्री केशवमिश्र के द्वारा विरचित है, जिसमें 
न्‍्याय-वैशेधिक दोनों दर्शन में प्रवेश कराने के ह्वेतु दोनों दर्शनों के पदार्थों तथा 
सिद्धान्तों का मिश्रित निरूपण किया गया है। यह 'प्रकरणग्रन्थ' कहलाता 
है | इस ग्रन्थ पर प्राचीन चौदह संस्कृत टीकाएँ लिखी गई हैं, जिससे इसका 
महत्त्व स्पष्ट हो जाता है | आज के युग में भी कत्िपय विद्वानों ने इस पर 
हिन्दी व्याल्याएँ बड़े ही मनोयोंग से लिखी हैं। अत: इस ग्रन्थ की लोक- 
प्रियता, विद्वन्मान्यता एवं प्रौढता में किसी को भी सनन्‍्देह नहीं है । न्‍्यायदर्शन 
के बारह प्रमेयों के निरूपण के प्रसंग में चतुर्थ प्रमेय “अर्थ! को बताते हुए 
वैशेषिक दर्शन के षटु पदार्थों का भी निरूपण स्पष्ट रूप से कर दिया गया 
है । अतः न्‍्याय-वशेधिक दोनों दर्शनों में प्रवेश प्राप्त करने का सरल मार्ग बना 
दिया गया है। 

श्री केशवरमिश्र विरचित तकभाषा की हिन्दी व्याख्या को स्पष्ट तथा 
विज्वदरूप से लिखने का सस्नेह अनुरोध, अनेक जिज्ञासु-छात्रों के द्वारा किया 
जाता था, किन्तु अनेकविध कार्यों की व्यस्तता रहने से उनके अनुरोधानुसार 
व्याख्या लिखने के काम में उतना ही विलूम्ब होता गया | तथापि परम कृपालु 
परमेश्वर की अनुपम अनुकम्पा तथा परमाराध्य श्री पितृचरण एवं परम 
पूजनीय श्री गुरूचरणों के आशीर्वाद का बल्ल पाकर वह गुख्तर कार्य सम्पन्न 
हो ही गया | तर्कभाषा कौ व्याख्या का नामकरण “माधुरी” किया गया है। इस 
माधुरी व्याब्या में जो भी माधुर्याश है, वह मेरे आराष्य प्रात:स्मरणीय 
श्री पितृचरण तथा श्रीगुरुचरणों के विचारों का ही है। द्वाक्षा के छिलके की 
तरह नि:सार अंश जो होगा, उसे मेरा ही समझना उचित होगा । अतः पूज्य 
गुरुजनों के अमोघ आश्ञीववादि तथा कदुणावरुणालय भगवान्‌ श्रीकृष्णचन्द्र के 
कृपापूर्ण अनुग्रह से “माधुरी ब्याल्या की मधुरिमा जिज्ञासु पाठकों को अवश्य 
ही आप्यायित करेगी, ऐसा मुझे विश्वास है । 

व्याख्या लिखते समय मेरे जिन शुभचिन्तकों ने अनेक प्रकार की सहायता 
देकर मुझे बशोभाजन बताया उन्हें आशीर्वाद देना मेरा पवित्र कर्तव्य है, 
क्योंकि उसके सिवा और मेरे पास है ही क्या ? उन छात्रों तथा घर के सुयोग्य 
सुशिक्षित बालक-बालिकाओं का नाम निर्देश करना मेरे लिये सनन्‍्तोषावह 
होगा और उनके उज्ज्वल भविष्य में उन्हें प्रेरणादायक भी होगा । अतः उनके 
नाम के उल्लेख मात्र करके उन्हें हादिक आश्षीर्वाद दे रहा हूँ | 
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१. डॉ० कु० सुश्री विमकछा कर्नाटक, !४. 2. ?॥. 700, मीमांसाचार्य, 
रीडर, छ. छल. ए. 

२. डॉ० श्री सोमनाथ नेने, /श, 8... ?॥., 70., लेक्चरर, विक्रम घूनि- 
वर्सिटी, उज्जैन, 

३. डॉ० श्री कमलनयन शार्मा, |श॑ 8., ?॥. 70., मीमांसा, वेदान्त, 
व्याकरण, धर्मशास्त्राचार्य, छेक्‍क्चरर, गंगानाथ झा केन्द्रिय संस्कृत विद्यापीठ, 
इलाहाबाद, 

४. डॉ० कु० सुश्री० कमछा पाण्डेय ऐ/, &., ?॥. 70., लेक्चरर, वसन्‍्त 
काक्तेज, कमच्छा, वाराणसी, 

५. डॉ० श्री कपिलदेव पाण्डेय, ?श. ४.., 00, 70. केक्चरर, आर्य 
महिला महाविद्यालय, वाराणसी, 

उपर्युक्त मेरे हितैषी प्रिय छात्रों ने अपने उचित विचार-विमर्श के द्वारा 
लेखन कार्य में मेरी बड़ी सहायता की है। तदर्थ उन्हें अभ्युदय कारक हादिक 
आशीर्वाद दे रहा हूँ । उसी तरह श्रीरामशास्त्री मुसलूगाँवकर 7/. /. (संस्कृत, 
समाजशास्त्र, हिन्दी), डॉ० इयामराव केशवराव मुसलकूगाँवकर [४.८ ., ?॥.2., 
डॉ० दामोंदर माधव ज्ञास्त्री मुसलगावकर, ७. &., ??, 70., डॉ० श्रीकृष्ण 
भालचन्द्रशास्त्री मुसकगाँवकर, 'शै, /., शा. /0,. कु० मीनाक्षी मुसलगाँवकर 
॥(, &. और कु० शुभा मुसकृर्गांवकर इन --पारिवारिक सन्तानों ने भी इस 
लेखनकार्य के साहित्य संग्रहादि कार्यों में प्रसन्नता पूर्वक बड़ी सहायता की है । 
अत्त: इन सभी विद्यावंश तथा पितृवंश के सन्‍्तानों को अभ्युदयकारक हादिक 
आशीर्वाद दे रहा हूँ । 

इस ग्रन्थ के अन्त में रेल्लाचित्र, विषय-सूची, लक्षण-सूची, प्रफ-संशोधन 
आदि कार्यों में अत्यन्त उत्साहपूर्वक श्री राजेन्द्रप्रसाद कोख्यारी जी १/. &. 
ने महान्‌ परिशक्षम किया है। उन्हें जितने भी धन्यवाद दिये जाँय, वे न्यून 
ही प्रतीत हो रहे हैं, तथापि उस न्यूनता की पृति मैं उन्हें अतेकानेक अधभ्युदय- 
कारक हादिक आशीर्वाद देकर कर रहा हैँ । नन्दनन्दन भगवान्‌ श्रीकृष्ण- 
चन्द्र उन्हें विविध सुख-समृद्धि-प्रदानकर झतायु करें । 


* --गजानन शास्त्रो मुसलूगाँवकर 





ग््् विषयानुक्रमणि ; 
&ूू:उपौद्घात १-१ 
मज़जुछाचरण १, अनुबन्धचतुष्टय १, घोडझपदार्थ ३, त्रिविध 
_आस्त्रमककत्त ४, लक्षणनिरूपण ६, लक्षणदोंष ६ | 
«..प्रमाणपदार्थ-निरूपण ११-६ 
प्रमाणलक्षण ११, प्रमा १४, करण १९, कारण २२, अन्यथा- 
सिद्ध २४, लक्षणान्तरखण्डन २८, कारणज्रैविध्य ३०, अगुतसिद्ध ३४, 
५. समवायिकारण ३९, निर्गुणोत्पत्ति ४२, असमवायिकारण ४६, 


| लि >ल कारण ५१, धाराबाहिकज्ञान ५३, प्रमाणोपसंहार ५९ । 
मर -निरूपण ) ) ५०१-- है ०-११ 


प्रत्यक्षकक्षण ६०, निविकल्पकज्ञान ६४, इनच्द्रियार्थसन्निकर्ष ७०, 
| /"  «ीढ़ासन्निक्ष ७७), अलोकिकसन्निकर्ष ८७, अलोकिकसन्निकर्ष- 


जा ! बविध्य ८७, मतान्तरवर्णन ९७, उपसंहार ११० । 
-निरूपणे) । ७... ११०-१७८ 


का 


। . अनुमानशब्दार्थ ११०, व्याप्तिनिरूपण ११२, उपाधिनिरूपण ११५, 
छिज्जपरामर्श १२४, अनुमानप्रक्रिया १२८, द्विविध-अनुमात १३०, 
पतच्चावयव १३१, अन्बय और व्यतिरेक १३४, अन्वयव्यतिरेकी हेतु 
१३७, केवलव्यतिरेकी हेतु १३९, केवलान्वयी हेतु १४५, पञ्चरूपो- 

थ पपन्नता १४७, हेल्व[भास १५४, अस्लिद्ध १ ५५, विरुद्ध १६२, अनै- 
कान्तिक १६३, प्रकरणसम १६६, काहत्ययापदिष्ट १६८, अनुमान 

की आवश्यकता १६९, अन्यदझ्नों में अनुमान-भेद १७१, तकंभाषा 
में अनुमान-भेद १७४, पद्मावयव के सम्बन्ध में अन्य मत १७५, हेतु 
के पाँच गमकतौपयिक रूपों पर विचार १७७ / दैत्वाभास सम्बन्धी 








_>>पमानप्रम ।नप्रमाण-निरूपण 7 ४ १७९-१८४ 
उपमानस्वकृूप १७६, उपमानप्रक्रिया १८०, उपमिति १८१, उप- 


क्‍ माण का क्षेत्र १८३, उपमानप्रमाण के विषय की विविधता 
कर के मीमांसकमत १८४ | 
&क्षब्देप्रमाण-निरूपण! / ८७७९४ १८५-२० ८ 


. वाक्यनिरूपण १८५, पदार्थज्ञानप्रक्रिया १९०, वाक्यार्थज्ञानप्रक्रिया 
१९७, शब्दप्रामाण्यविचार १९८, शक्यार्थविवेचन २०२, मतान्तर- 


९. रत 





| हे» -) 


खण्डन २०३, अभिहितान्वयवाद २०५, अन्विताभिधानवाद २०६, 
प्रमाणचतुष्टयोपसंहार २०७ । 

__अ्थपत्तिप्रमाण प्रमाण-विचार २०८-२११ 
अर्थापत्तिप्रमाण का स्वकृप २०८, अर्थापत्तिशब्दार्थ २०८, अर्था- 
पत्तिपृथकृप्रमाणत्वखण्डन २०९ । 

अभाव प्रमाण-विचार २१२-२२९ 
अभावप्र माणस्वकूप २१२, इन्द्रियग्राह्मत्वविचार २१४, अभावेन्द्रिय- 
सम्बन्धविचार २१७, अभावपृथक्त्वखण्डन २२२, प्रमाणोपसंहार 
२२७ । । 

प्रामाण्यवाद २२९५-२४ ८ 
प्रामाण्यज्ञब्दार्थ २२९, प्रामाण्यविषयकमतभेद २३१, मीमांसक- 
मतनिरूपण २३५, स्वतस्त्वपरतस्त्वविवाद २३७, स्वत्तःप्रामाण्य- 
वाद ( मीमांसक मत ) का खण्डन २४२, निष्कर्ष २४५ । 

प्रमेष-निरूपण २४९-५६९ 

आत्म-निरूपण ६३४९-२८ ३ 
आत्मलक्षण २४५, पूर्वपक्ष २५१, चार्वाकमतखण्डन २५३, आत्म- 
तत््वसिद्धि २५५, आत्मा का परिमाण २६३, ईश्वरतत्त्व २७०, 
जीवात्म-परमात्मभेद २७३, जीवेश्वरभेद २७४, अभेदवादखण्डन 
२७६, श्रुतिप्रमाण २७८, भाट्टमत २७९, भाट्ूमतलण्डन ३०८ २। 


वरीर-निरूपण दैट रे २८८ 
बरीरलक्षण २८३, चेष्टाक्षयत्वविचार २८७ । 
इन्द्रिय-निरूपण २८९-३०४ 


इन्द्रियलक्षण २८९, प्लाणेन्द्रिय २९०, रसनेन्द्रिय २९४, चक्षुरिन्द्रिय 
२९७, त्वगिन्द्रिय २९८, श्रोजेन्द्रिय २९९, मनइन्द्रिय ३००, मनः- 
परिमाण ३०३, इन्द्रियसिद्धि रे०३ । 
अर्थ-निरूपण ३०४-५४७ 

छह अर्थ ३०४, तर्कभाषा का मतवैशिष्टच ३०५, द्वेव्यनिरूपण 
३०६, तम के द्रव्यत्व पर विचार ३०९, मीमांसकमतखण्डन ३१०, 
पृथ्वीनिरूपण ३१% पा कक्रियाविचार ३१३, जलनिरूपण ३१५, 
जलत्वजातिसिद्धि ३१७, तेजोनिरूपण ३१९, तेज के भेद ३२०, 
तेजोंविघयनिझछूपण ३२१,  वायुनिरूपण ३२६, कार्यद्रव्यों का 
उत्पत्ति क्रम ३३४, कार्यद्रव्यों का विनाशक्रम ३३९, विनाश के 
कारण ३४२, परमाणुसिद्धि ३४५, अनास्ब्धत्वसिद्धि रे४९, 


बुद्धि-निरूपण 


( बेतर ) 


द्रयणुकादि का अवयवनियम ३५१, आकाशनिरूपण ३५४, 
आकाशसिद्धि २५७, कालनिरूपण ३६०, काॉलभेदखण्डन ३६५, 
कालोपाधि[( अतीतादिव्यवहार )विचार ३६७, संगीतशात्त्र में 
कालतत्त्व ३६८, दिकनिरूपण ३७०, दिकुसिद्धि ३७२, आत्म- 
निरूपण ३७६, मनोनिरूपण ३७६, गुणसामान्यनिरूपण ३७८, 
रूपनिरूपण ३७९, रसनिरूपण ३८१, गन्धनिरूपण ३८२, स्पशीं- 
निरूपण ३८३, संख्यानिरूपण ३८४, संख्याकृक्षण ३८६, संख्याभेद 
३८८, अनेकत्वविचार ३९०, अनेकत्वसंख्यानाश ३९३, परिमाण- 
निरूपण ३९७, परिमाणभेद ३९९, परिमाणनाश ४०१, प्रूथक्त्व- 
निरूपण ४०४, प्रथक्त्वनाश ४०६, संयोगनिरूपण ४०७७, संयोग- 
भेद ४०८, मतात्तरखण्डन ४११, विभागनिरूपण ४१३, विभाग- 
भेंद ४१४, मतान्तरखण्डन ४१७, परत्वापरत्वनिरूपण ४१८, दैशिक 
परत्वापरत्व ४१९, कालिक परत्वापरत्व ४२२, परत्वापरत्व- 
नाश ४२३, गुरुत्वनिरूपण ४२६, द्रवत्वनिरपण ४२७, सांसिद्धिक 
और नैमित्तिक द्रवत्व ४२८, *स्नेहनिरूपण ४२९, शझब्दनिरूपण 
४गे२, गाब्दलक्षण ४३५, शाब्दोत्पत्ति ४३७, शब्दनादा ४४३, 
अनित्यत्व विचार ४४४, मतान्तरखण्डन ४४६, बुद्धिनिरूपण ४५२, 
बुद्धिभिेद ४५५, सुखनिरूपण ४५८, दुःखनिरूपण ४६०, इच्छानिरू- 
पण ४६३, क्रोधनिरूपण ४६७, प्रयत्ननिरूपण ४६९, त्रिविध प्रयत्न 
४७५१, धर्माधर्मानिछपण ४७५, धघर्मलक्षण ४७६ / अधर्मलक्षण ४८०, 
संस्कारनिछ्णण ४८३, संस्कारभेद ४2६, कर्मनिरूपण ४९१, 
सामान्यनिरूपण ४९४, जातिवाधक दोष ४९६, सामान्य और 
उपाधि ५०१, बौद्धमतख्रण्डन ५०३, चविज्ञेषनिरूपण ५०८, विशेष- 
सिद्धि ५१०, समवायनिरूपण ५१३, समवायविषयकमतभेद ५२१, 
अभावपदार्थ विचार ५२२, अभावशभेद ५२४, प्रागभाव ५२५, 
प्रध्वंलाभाव ५२८, अत्यन्ताभाव ५३२, सामयिकाभाव ५३४, 
अन्योन्याभाव ५३६, अन्यभेद ५३७, अभावविषयकमतभेद ५३५९, 
विज्ञानवादनिराकरण ५४२, पूर्वपक्ष ५४३, सिद्धान्तपक्ष ५४५, 
विवर्तताद और परिणामवाद ५४७६ | 


बुद्धिनिरूपण ५४७, ख्यातिपचलञ्वक ५५१, स्मरण ५५७, स्मृति- 
प्रमोष ५५८ । 


५४७-५५५ 





( हे२ ) 


मनो-निरूपण ५५९-५ ६२ 
प्रवुत्तिनिरूपण ५५९-५६२ 
दोष-निरूपण ५५९-५६२ 
प्रेत्मभाव-निरूपण ५६ ०-५६२ 
फल-निरूपण ५६२ 
दूःख-निरूपण ५६९ 
अपवर्ग-निरूपण ५६२-५६५९ 


अपवर्गनिरूपण ५६२, इक्कीस भेद ५६३, मोक्षमार्ग ५६४, मोक्ष- 
स्वरूप ५६६, मोक्षविषयक मतवैभिन्न्य ५६६ । 


संशय-निरूपण ५४७५७ “७ 5 
संगयलक्षण ५७०, संशयभेद ५७२ । 

प्रयोजन-निरूपण ण्छ्ड 

दृष्टान्त-निरूपण ण्छप्‌ 

सिद्धान्त-निरूपण ५७६-५७७ 

अवयव-निरूपण ५७८-५2१ 


पाँच अवयव ५७८, अवयवों के अन्य भेद ५८०, अन्य दर्नों के 
मत ५८० | 

तके-निरूपण ५८१-५८५ 
तर्कलक्षण ५८२, तर्कविषयविप्रतिपत्तियाँ ५८४, तर्क का स्वरूप 
पट | 


निर्णय-निरूपण ५८६९ 
वाद-निरूपण ५८2६ 
जल्प-निरूपण ५८७ 
वितण्डा-निरूपण ५८८-५८५ 
हेत्वाभास-निरूपण ५९०-६१६ 


हेत्वाभासनिरूपण ५९०, असिद्धहेत्वाभास ५९०, अश्रयास्िद्ध ५९२, 
स्वरूपासिद्ध ५९५, स्वरूपासिद्ध-भेद ५९५, व्याप्यत्वासिद्ध ५९९, 
सोपाधिकब्याप्यात्वासिद्ध ६०१, उपाधिभेद ६०४, विरुद्धहेत्वा- 
भास ६०६, अनैकान्तिकहेत्वाभास ६०७, अंनैकान्तिक हेत्वाभास- 
भेद ६०९, प्रकरणसम हेत्वाभास ६१०, काह्ात्ययापदिष्ठ ६१२, 
हेत्वाभासोपसंहार ६१३ | 


छल-निरूपण ६१७-६१८ 

जाति-निरूपण ६१९-६२१ 

निग्रहस्थान-निरूपण ६२२-६२३ 

उपसंहार शरढ 
न्‍ [] 


॥ श्री: ॥ 
श्रीमत्केशविश्रविर चिता 


त्क॑भाषा 
'माधुरी'-हिन्दीव्य|झ्योपेता 


नम ०ण्प्ट है. "बणनन तब णफुलान, 


उपोद्घातः 
बालो5पि यो न्यायनये प्रवेशम्‌, अल्पेन बाञछत्यछसः श्रतेन। 
संक्षिप्रयुक्‍त्यन्बिततर्कभाषा, प्रकाइयतें तस्य कृते मयेषा ॥ 

अन्चयः:--य: अलसः बाल: अल्पेन श्रुतेन अपि न्‍्यायनये प्रवेशं वाऊुछत्ति, तस्य 

कृते मया एपा संक्षिप्तयुकत्यन्वित-तकभाषा प्रकाश्यते । । 
अर्थ:---प+ जो, अलतसः आलती, बालः बालक, अल्पेन स्वल्प, श्रुतेन अध्ययन से 
अपि हीं, न्‍्यायनये न्यायशास्त्र के सिद्धान्तों में प्रवेशम्‌ प्रवेश, वाज्छति चाहता है, तह्य 
कृते उसके लिये, मया मेरे द्वारा, एवा यह संक्षिप्त-पुकत्यन्बित-तरक भाषा संक्षिप्त-युक्तियों से 
युक्त 'तकभाषा' नामक प्रकरण-प्रन्थ प्रकाइयते प्रकाशित [ निर्माण ) किया जा रहा है । 

साघुरी 

(प्रयोजनमनुहिद्य सन्दोषषि न॒प्रवर्तते' इस उक्ति के अनुसार यह स्पष्ट है कि 
निष्फल कार्य में कोई प्रवृत्त नहीं हुआ करता । अत एवं यहु भारतीय शिष्ट परम्परा 
चली आ रही है कि संस्कृत के विद्वात्‌ निर्मीयमाण ग्रन्श के आरंभ में ही अनुबन्धचतुष्टय 
( चार अनुबन्धों ) को बता दिया करते हैं.) जिससे 'प्रयोजन' का ज्ञान अनायास ही 
हो जाता है, और अध्येता की ब्रन्थाध्ययन में प्रवृत्ति होती है। निदक्तकार ने भी 
'मनुष्य' शब्द का निर्वंचन ''मत्वा कर्माणि सीव्यति' किया है। बिना विचार किये या 
बिना सोचे समझे मनुष्य किसी कार्य को नहीं करता, यह अनुभव भी है। जब मनुष्य 
त्तमझ लेता है कि-अमुक काम के करने से मेरा “इष्ट' ( अभिलूषित ) सिद्ध (प्राप्त ) 
हो सकता है, यह कार्य ( काम ) मेरे इष्ट का साधन है, अर्थात्‌ 'इबं ( कार्यम्‌ ) 
सविष्टसाधनम्‌' | इतना ही नहीं साथ ही साथ यहु भी जब समझ लेता है कि--इस 
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१, निरक्त ३।१।७ । 
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ग तकंभाषा [ अनुवन्धचतुष्टय 


'कार्य' को मैं कर सकता हूँ, अर्थात्‌ 'इदं ( कार्यम्‌ ) ५ मस्कृतिसाध्यम, » पैभी वह किसी 
कार्य के करने में प्रवत्त होता है, अन्यथा नहीं । इस प्रकार सोचना मानव-स्वभाव है । 
उपर्युक्त दो आकार के--इद मदिष्टसाधनम्‌' तथा 'इदं मत्कृतिसाध्यम्‌ --श।ना से ही 
अनुबन्धचतुष्टय का ज्ञान अनायास हो जाता है । जैंसे-- इदम' शब्द से ( १ ) विषय 
का ज्ञान, 'मत्‌' शब्द से (२ ) अधिकारी का ज्ञान, 'इष्ट' शब्द से ( ३ ) प्रयोजन 
( फल ) का ज्ञान, एवं 'साधन' या 'साध्य' शब्द से ( ४ ) सम्बन्ध का ज्ञान होता है। 
अर्थात्‌ ( १ ) विषय, ( २ ) अधिकारी, ( | ) प्रयोजन, और (४ ) सम्बन्ध इन 
चारों का नाम 'अनुबन्धचतुष्टय” है। प्रवतंक ज्ञान ( प्रवृत्ति कराने वाले ज्ञान ) 
के विषय को “अनुद्न्ध'” कहते हैं। “इदं मदिष्ट्साधनम्‌ यही ज्ञान, प्रवर्तक 
( प्रवत्ति कराने वाला ) ज्ञान है, (इस ज्ञान के विषयभ्ूत उक्त चारों अनुबन्ध | विषय, 
अधिकारी, प्रयोजन और सम्बन्ध ) होते हैं, इस कारण इन चारों को “अनुवन्ध- 
चतुष्टय' कहते हैं । किसी भी ग्रन्थ के अनुबन्धचतुष्टय का ज्ञान होने पर उस ग्रन्थ 
के अध्ययन में मनुष्य की प्रवृत्ति बड़े उत्साह के साथ होती है। भट्टपाद ने भी-- 
'पिद्धार्थ ज्ञातसम्बन्धं श्रोतुं श्रोता प्रवरतंते। 

शास्त्रादी तेन वक्तव्य: सम्बन्ध: सप्रयोजनः ॥ 

इस वातिक से 'अनुबन्धचतुष्टय' के बताने का समर्थन किया हैं। इस भारतीय 
परिषाटी के अनुसार 'तर्कभाषा' ग्रन्थ के रचयिता श्री कैशवमिश्र ने भी 'बालो5पि यो०' 
एलोंक के द्वारा आरम्भ में ही ग्रन्थरचना का प्रयोजन बता दिया है। 'न्यायशास्त्र' के 
सिद्धान्तों का अत्यन्त सरलता से ज्ञान ( परिचय कर। देता ही इस ग्रन्थ निर्माण 
का प्रयोजन ( उद्देश्य ) है। तथा न्यायशास्त्र के प्रतिपाद्य 'प्रमाण-प्रमेयादि सोलह 
पदार्थ' ही इस ग्रन्थ के बिषम्न हैं। न्यायशास्त्र में प्रवेश चाहने वाला अर्थात्‌ 'न्याय- 
शास्त्र के सिद्धान्तों' का ज्ञान प्राप्त करने का इच्छुक व्यक्ति, इस ग्रन्थ के अध्यक्न 
का अधिकारी है । एवं 'ग्रन्थ/ का उसके 'प्रतिपाद्य विषय' के सार्था 'प्रतिपा- 
प्रतिपादक भाव' सस्बन्ध है, तथा 'अधिकारी' के साथ 'बोध्य-बोधकभाव' सम्बन्ध है | 
इस प्रकार प्रारम्भिक एलोक के द्वारा ही अनुबन्धचतुष्टय को अभिव्यक्त किया गया है । 
केशव मिश्र ने प्रस्तुत ग्रन्थ का नाम 'तकेभाषा' बताया है। इस न[मकरण से ही 
ज्ञात हो जाता है कि उक्त प्रकरणग्रन्थ में न्‍्यायशास्त्र के प्रमाणादि सोलह पदार्थों 
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१. 'प्रवृत्तिप्रयोंजकज्ञानविषयत्वम्‌्---अनुब न्धत्वम्‌ । 
२, मीमांसाश्लोकवातिक १॥१७ । 
३. 'शास्त्रकदेशसम्बद्धं शास्त्रकर्यान्‍्तरे .स्थितम्‌ । 
आहु: प्रकरण नाम ग्रन्थभेद॑ विपश्चित: ॥ 
>पाराशर:उपफुराण, अ० २८, २१ । 


नदी 


अनुवन्धचतुष्टय ] उपोद्घात: ३ 


की व्याख्या की गईं है क्योंकि विभिन्न व्याख्याकारों' ने 'तर्क्यन्ते--प्रतिप|चचन्ते' इतति 
सर्काः---'प्रमाणादय: धोडशपदार्था:' इस प्रकार बताकर 'तक॑' शब्द का अर्थ 'प्रमाणादि- 
पोडशपदार्थ' किया है | एवं च 'तक्य॑स्ते प्रतिपाचन्ते, इति तर्का: ( प्रमाणादय: षोडश- 
पदार्था: ), ते भाष्यन्ते अनया इति तक॑भाषा' अर्थात्‌ प्रमाणादि पोडशपदार्थों की 
व्याख्या करने के कारण इस ग्रन्थ का ताम 'तर्कभाषा' रखा गया है। यह ग्रन्थ 'गथी 
नाम तथ। गुण: उक्ति को चरितार्थ कर रहा है | 
पद्य में दिये गये “बालन! शब्द से स्तन पात करने वाला अवोधवालक ( शिशु ) 
नहीं समझना, अपि तु बताये जाने वाले विषय को समझने की तथा धारण करने की 
योग्यता कराने वाले काव्य, कोष, व्याकरण का अध्ययन किये हुए किस्तु न्‍्यायणशास्त्र 
का अध्ययन न किये हुए तज्जिज्नासु व्यक्ति को यहाँ पर बाल" शब्द से विवक्षित 
किया गया है | ब्याख्याकारों ने “इसी आशय से 'बराल' शब्द की परिभाषा 'अधीत- 
काव्य-कोप-ब्धाकरण कलापः किन्त्वनधीतन्यायशास्त्रों बाल: की हैं। 'अल्‍ूप्त:” प्ब्द से 
यह सूचित किया है कि विद्याध्ययन का कठोर परिश्रम तो छोहे के चने चबाने के 
तुल्य होता है । उससे न घबड़ाने वाले जिन्नासु अध्येता तो विरले ही होते हैं । तथापि 
घबड़। ने वाले जिज्ञासुश्ों की ही संख्या अधिक होती है, परन्तु शिष्यवत्सल गुरुचरण 
की दयालुता-वत्सछता तो जडमति और प्रखरमति दोनों ही छात्रों पर समान रहती 
है। वे शिष्यवत्सल गुरु, अहनिश ज्ञाहते रहते हैं कि इस जड़मति छात्र का भी णास्त्र 
में प्रवेश किसी प्रकार हो जाय, तदर्थ वे प्रयत्नशील रहते हैं, विधिघ युक्तिप्रत्युक्तियों 
का प्रयोग करते रहते हैं। इस प्रकार के आल्सी, कठोरन्परिश्रम से जी चुराने वाले 
बालक का भी 'अत्पेन श्रुतेत अपि' स्वल्प अध्ययन से ही न्यायशास्त्र में प्रवेश करा 
देने के इच्छुक ग्रन्थकार संक्षिप्त युक्तियों से समन्वित इस 'तर्कभाषा' नामक ग्रन्थ 
को प्रकाशित कर रहे हैं। न्याय के भिद्धान्तों का अनापास ज्ञान करा देता इस 
ग्रन्थ का प्रयोजन है । १॥ 
प्रभाण-प्रमेष-संशय-प्रपोजन-दृष्टान्त- सिद्धान्त-अवयव-तके-निर्णय-वाद-जल्प- 


लक लक ०2.8. 
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इति न्यायायस्पादिस सूत्रम । ' 
अस्यार्थ:। प्रमाणादिषोडशपदार्थानां तत्त्वज्ञानान्मोक्षप्राप्तिभंवतोति। ते 
च॒ प्रमाणादीनां तत्त्वज्ञानं सम्यगज्ञानं तावड्रवति यावदेषामुद्देशलक्षणपरीक्षा 


न क्रियन्ते । यदाह भाष्यकार:-- 


किल्लत... ---मा आकार" 


१. गोवर्धन : तकंभाषा-प्रका शिक|-- तर्का: पोडशपदार्था: ।' 
अन्नंभट्ट : तर्क॑तग्रहदीपिका-- ह.. के कक है 
जगदीश तकईलिज्ले।र : तक म्रेंति--- 

२. गौ० न्‍या० सृ० १॥११ । 


हद १5 । | 





४ तकंभाषा [ त्रिविध शास्त्रप्रवृत्ति 


त्रिविधा चास्य शास्वस्प प्रवृत्तिरद्देशों लक्षणं परीक्षा चेति” + 
उद्देद्स्तु नाममात्रेण वस्तुसड्भीतंनम्‌ । तच्चास्मिन्‍्नेव सुत्रे कृतम्‌ । लक्षण- 
| न्वसाधारणघर्मंबचनम्‌ । यथा गोः सास्नादिमत्त्वम्‌ । लक्षितस्य लक्षणमुपपचते 
। न वेति विचार: परीक्षा | तेनेते लक्षणपरोक्षे प्रसाणादीनां तत्त्वज्ञानार्थ कतंव्ये । 
। “ अत एवं ग्रन्थकार न्यायशास्त्र के प्रथम सूत्र को प्रदर्शित करते हुए अपने 
[तर्कभाषा' ग्रन्थ का आरम्भ इस प्रकार कर रहे हैं-- ै 
प्रमाणेति । ( १ ) प्रमाण, ( २ ) प्रभेय, ( ३ ) संशय, (४ ) प्रयोजन, ( ५) / 
' दुष्टान्त, ( ६] सिद्धान्त, ( ७ ) भवयव, (८ ) तक॑, ( ९ ) निर्णय, ( १० ) वाद, पु 
( ११ ) जल्प, ( १२ ) वितण्डा, ( १३ ) हेत्वाभास, ( १४ ) छल, ( १५) जाति, / 
/ (१६ ) निग्नहस्थान--इन “पदार्थों के तत्त्वज्ञान' से निः्षेयस की प्राप्ति होती है । ) 
 (जेतीति)। यह न्यायशास्त्र' का प्रथम ( आरम्भ ) सूत्र है। ह 
अपर हक या रन के 'तत्त्वज्ञान' से सोक्ष 
| की प्राप्ति होती है । 
| न चेति । 'प्रमाण-प्रमेय' आदि षोडश ( सोलह ) पदार्थों का तत्त्वज्ञान ( यथार्थ 
| ज्ञान यानी सम्यक्‌ ज्ञान) तब तक नहीं हो पाता, जब तक उनके (१ ) उद्देश, 
| ( २ ) लक्षण और ( ३ ) परीक्षा को नहीं किया जाता। 'त्यायंशास्त्र' ( न्‍्याय- 
दर्शन ) के भाष्यकार वात्त्पायन ने कहा भी है-- 
। जिविधेति । 'इस न्यायशास्त्र' की प्रवृत्ति तोन प्रकार से होती है--( १ ) उद्देश, 
। (२ ) छक्षण और ( ३ ) परीक्षा । 
द _उद्देशस्त्विति । नाम मात्र से पदार्थ ( वस्तु ) के कथन को “उद्देश' कहते हैं । 
। वह॒'उद्देश/ ( ताम मात्र से बस्तु का संकीत॑न यानी कथन ) न्यायशास्त्र के इसी 
'प्रमाण-प्रमेयादिरूप' प्रथम सूत्र से कर दिया गया है । 
लक्षणन्त्विति.। असाधारणधर्म के कथन को 'लक्षण' कहते हैं। जैसे---सास्नाद- 
। दिमत्त्व' यानी सास्नादिमान्‌ होना ( गलकम्बल्वाली होना ) 'गौ' का लक्षण है । 
लक्षितस्पेति ।॥ जिसका लक्षण किया गया है, उसका [ छक्षित वस्तु का ) 'बह 
लक्षण' ठीक है या नहीं ? इसे विचारना 'परीक्षा' कहलाता है। इसलिये प्रथम सूत्र के 
द्वारा 'उद्देश' बताने के पश्चात्‌ अब आगे उन प्रमाणादि पदार्थों के 'तत्त्वज्ञान' ( यथार्थ 
ज्ञान ) के लिये उन प्रमाणादि पदार्थों के छक्षण और उनकी परीक्षा करना उचित है। 


माधुरी 








त्रिविध शाखत्रप्रवृत्ति-- 
'छह्ठेशो लक्षण परीक्षा च/ इस भाण्य में उल्लिखित 'उद्देश| शब्द का अर्थ है-- 


वीनम--नननकलगायाा पतयणणला ७५" ाकिक->मनाा 


पृ, स्या० सूछ भा० १॥१४३ | 


त्रिविध शास्त्रभ्नवृत्ति ] उपोद्घात: ५ 


केवल नाम बताकर वस्तु का कथन करना | जसे--'प्रमाण, प्रमेंय, संशय', आदि 


केवल नाम से ही वस्तु को बताया गया है । इसीलिये 'उद्देंश' का लक्षण “नाममात्रेण . 
वस्तुसंकीतंनम्‌' किया गया है। इस लक्षण में 'ताम-मात्र-वस्तुसंकीतंनम्‌' इतने पद 
हैं। इनमें से किसी एक पद को भी हटा दिया जाय तो लक्षण गड़बड़ा जायेगा । 
सब का अपना-अपना एक विशिष्ट प्रयोजन है। यदि इस छक्षण में से 'मात्र' पद 
( शब्द ) को हटा दें तो 'ताम्ता वस्तुसंकीत॑नम्‌' इतना ही लक्षण रहेगा । तब वह 
लक्षण, 'प्रमाण' के लक्षण 'प्रमाकरणं प्रमाणम्‌ु' में भी चला जायेगा, क्योंकि 
'प्रमाण के लक्षण' में भी नाम लेकर 'प्रमाण' पदार्थ ( वस्तु ) को बताया गया है। 
इस प्रकार 'उद्देशलक्षण' की अतिव्याप्ति हो जायेगी । किन्तु जब हम '“उद्देशलक्षण' 
में 'मात्र' पद को रख देते हैं। तब वह 'प्रमाण' के लक्षण में नहीं जायेगा, क्योंकि 
'प्रमाण' के लक्षण में केवल नाम-मात्र से 'प्रमाण' को नहीं बताया है, बल्कि (प्रमाण 
पदार्थ के 'स्वरूप' का भी कथन किया गया है । 

यदि इस “उद्देशलक्षण' में 'नाममात्रेण यह संपूर्ण पद ही न रखें तो 'वस्तु- 
संकीतंनम्‌' इतना ही लक्षण बचेगा । तब इस लक्षण की 'लक्षण और परीक्षा में भी 
अतिव्याप्ति होगी क्‍योंकि 'वस्तु' का निरूपण ( कथन ) तो वहाँ ( लक्षण ओर 
परीक्षा के लक्षण में ) भी होता है । किन्तु 'नाममाजेण' पद रखते पर अतिब्याप्ति 
नहीं होंगी, क्‍योंकि वहाँ केवल “नाममात्र से वस्तु को नहीं बताया जा रहा है, 
अपितु उप्तका 'ल्क्षण' भी बताया जा रहा है | अच्छा, यदि लक्षण में से “वस्तु' शब्द 
को निकाल दें तो 'नाममात्रेण संकौत॑ नम्‌' इतना ही लक्षण ःहेंगा | तब जहाँ कहीं भी 
'प्रमाण आदि के नामों का उल्लेख रहेगा, वहाँ पर भी उक्त लक्षण की अतिब्याप्ति 


हो जायेगी | अर्थात्‌ प्रभाणादि नामों के उल्लेखमात्र को भी 'उद्देश' शब्द से कहना 


होगा । इसलिये 'वस्तु' पद को लक्षण में रखा गया है। जिससे अतिव्याप्ति नहीं 
होती | 'संकीतंनम्‌' में से 'सं' शब्द को हटा दें तो किसी अन्य वस्तु के ताम से किसी 
वस्त्वन्तर के कथन को भी 'उद्दश' कहा. जायेगा । किन्तु 'सं' शब्द के होने पर जो 
अन्य वस्तु के नाम से >वुसत्वन्तर कथन है, वह सम्यक्‌ न होने से वह '“उद्देश' नहीं 
कहा जयेगा। एवं च[ 'नाममात्रेण वस्तुसंफीतंनम यह निर्दुष्ट _छृक्षण 'उद्देश'का 
व॒नाय। गया है | शास्त्र के उप्ती अंश को 'उद्देश' कहते हैं, जहाँ प्रथंमतः किसी पदार्थ 
का नामग्रहणपूर्वक निर्देश किया जाता है। इसीलिये 'उद्देश' का अर्थ “उपदेश- 
देश' किया जाता है। इस प्रकार न्यायशास्त्र के आरम्भ सूत्र में 'प्रंमाण-प्रमेष” आदि 
पदार्थों का नाममात्र बताकर जो उपदेश किया गय। हैं, वह न्‍्यायशास्थ की 'उद्देशा- 
त्मक प्रवृत्ति' का उदाहरण है। ग्रन्थकार ने यह 'उद्देशलक्षण', भाष्यकार वात्स्यायन 
के उद्देशलक्षण ( तत्र नामधेयेन पदार्थमात्रस्थाभिधानमुद्देश:--न्था> भा० १।१+२ ) 
को ध्यान में रख कर किया है | क 








धर तकंभाषा | लक्षणनिरूपण 


लक्षण का लक्षण-- 


भाष्यकार एवं ग्रन्थकार के द्वारा उल्लिखित 'उद्देश' के लक्षण का विचार करने के 
पश्चात्‌ 'लक्षण' शब्द पर विचार कर ले ([ लक्षण' शब्द का अर्थ 'लक्षण कथन', और 
'लक्षणकथन' का अर्थ है असाधारण धर्म का प्रतिपादन' । एवं च ह्ृक्षण का लक्षण 
यह हुआ “असाधारणघमंवचनम्‌' | किसी भी 'वस्तु' ( पदार्थ ) के लक्षण करने का 
प्रयोजन ( आवश्यकत। ) यह है कि “इतर से छक्षित वस्तु की व्यावृत्ति करना' और 
व्यवहार को प्रवृत्त करना । जैसे-- 'गौ' के छक्षण करने का प्रयोजन ( आवश्यकता ) 
गौ के 'समानजातीय महिषादि चतुष्पद' और उसके 'विजातीय ( असमान जातीय ) 
चतुष्पदभिन्न प्राणी' तथा अचेतन पदार्थों से उसकों अछंग करता ही है ) इसी को 
'समानाउप्तमानजातीयव्यवच्छेदो हि लक्षणार्थ:: कह कर बताया है। यही 'असाधारण 
धर्म ( लक्षण ) गो शब्द के व्यवहार का प्रवर्तक होता है। .एवं च 'इत्तर व्यावृत्ति' 
और 'व्यवहार>े दो प्रयोजन, छक्षण से निष्पन्न होते हैं । 'असाधारण धर्म अर्थात्‌ 
विशेषधर्म उसे कहते हैं, जो केवल अपने 'हृक्ष्य' ( जैसे-गौ ) में रहे | जो धर्म, लक्षण 
के 'लक्ष्य' के अतिरिक्त ( भिन्न ) अलक्ष्यभूत महिषादि पशुओं में भी पाया जाय तो 
उसे 'लक्षण' शब्द से नहीं कहा जायेगा | क्‍योंकि वह “धर्म अतिब्याप्त हो रहा है । 
अर्थात्‌ 'अतिब्याप्ति' दोष से दुधित हो गया है । अत एवं 'अलक्ष्यवृत्तित्वमतिव्याप्ति:' 
जो धर्म अलक्ष्य यानी लक्ष्य से भिन्न में रहे वह 'अतिष्याप्ति! दोष से ग्रस्त हों जाने 
से 'लक्षण' नहीं कहलाता है। जैसे--श्वृज्लित्व गोलक्षणम्‌' अर्थात्‌ 'श्ज्ज होन।' ही 
यदि 'गो' का लक्षण कहें, तो लूक्ष्यभूत 'गो' से भिन्न जर्धात्‌ अलूक्ष्यभूत महिंषदि पशुओं 
को भी श्रद्ञ ( सींग ) होते हैं। अतः “श्ज्जित्व' धर्म, गो! का असाधारण धर्म' 
( विशेष धर्म ) नहीं कहलाया | इसलिये “श्वुद्धित्त' यह लक्षण, अतिव्याप्ति दीप से 
दूषित है। अतः 'श्रज्ित्व' को गौ का लक्षण नहीं कह सकते । अभिप्राय यह है कि 
किसी भी वस्तु का जब लक्षण बनाया जाय, तब यह ध्यान रखना होगा कि वह 
अतिव्याष्ति दोष से दृषित न हो पाये। अर्थात्‌ अतिव्याप्तिदोष-रहित लक्षण” 
बनाना चाहिये । के 


साथ ही साथ यह भी ध्यान देना होगा कि जो लक्षण हम बना रहे हैं, वह हमारे 
सम्पूर्ण लक्ष्य में पूर्णतया व्याप्त होना चाहिए। वह आअव्याप्त अर्थात्‌ हमारे 
सम्पूर्ण लक्ष्य में कहीं रहे और कहीं न रहे, ऐसा नहीं होना चाहिये । इसीलिये 
अव्याप्ति का स्वरूप 'लक्ष्येकदेशाएवृत्तित्वम' बताया जाता है | अर्थात हमारे 5.8 
वस्तु का असाधारण धर्म ( लक्षण ) लक्ष्य के किसी एक देश ( भाग ) में रहे और 
अन्य देश ( भाग ) में न रहे, ऐसा तहीं होना चाहिये। क्योंकि उसका ( क्षण | 
इस अकाड से अव्याप्त रहना अव्याप्ति' दोप कहलाता है । जैसे-- जा ब लेय त्व॑ 


लक्षर्णानरूपण ] उपोद्धात: ७ 


गोर्लक्षणम्‌' अर्थात्‌ चितकबरापन गाय का छरक्षण कहें, या “कृष्णवर्णकत्त्वं या 
शुक्लवर्णवत्त्व गोलक्षणम्‌' अर्थात्‌ 'काले रंग की या सफेंद रंग की होना--गाय का 
लक्षण करें तो यह लक्षण 'अव्याप्ति' दोष से दूषित कहा जायेगा । क्‍योंकि कुछ गौएँ 
काले रंग की अथवा सफेद रंग की होती हैं, किन्तु कितनी ही गौएँ काली या सैँफेद 
नहीं भी होती हैं। अतः “कृष्णवर्णवत्त्व या शुक्लवर्ण वत्त्त या शाबलेयत्व'--ये सब 
लक्षण, अव्याप्तिदोष से दूषित हैं, इसलिये इन्हें 'गाय' का लक्षण नहीं कह सकते । 
क्योंकि ये लक्षण, 'लक्ष्य' के एकदेश में रहते हैं। किन्तु 'लक्ष्य' के अन्य देश ( भांग ) 
में नहीं रहते । अतः किसी भी वस्तु का लक्षण जो बनाया जाय, उसे सम्पूर्ण लक्ष्य में 
व्याप्त होकर ही रहना चाहिये | अन्यथा बह अव्याप्तिदोष से दुषित कहलाता है । 


इसी प्रकार 'लक्षण' को “असम्भव' दोष से बचाते रहना चाहिये। अप्तम्भव 


दोष उसे कहते हैं, जो 'लक्षण', अपने छक्ष्य में ही न रहे--लक्ष्यसात्राश्वुत्तित्वभ- 
संभव: । जैसे 'एक शफवत्त्वं गोलक्षणम्‌'5- जो एक शफ ( खर ) वाली यानी बिना 
घिरे खुर वाली हो, उसे 'गाय' कहते हैं । किन्तु यह छक्षण 'असंभव' दोष से दूषित 
है । क्योंकि 'गाय' के खुर तो बीच से चिरे ( फटे ) होते हैं। एक शफ ( खुर ) वाली 
'गाय' तो कहीं भी नहीं होती । एक शफ़ का प्राणी 'गर्दभ' या 'अश्व' हुआ करता है| 
अतः 'एक शफवत्त्व' यह असाधारण धर्म ( लक्षण ) हमारे 'लक्ष्य-मात्र' ( सम्पूर्ण गो- 
' मात्र ) में उपलब्ध न होने से असंभव दोष से दूषित है (तात्पर्य यह है कि किंसी भी यह है कि किसी भी 
वस्तु का लक्षण जो बनाया जाय, वह अतिव्याप्ति, अव्याप्त, और असस्भव इन तीनों 





दोपों से रहित होना चाहिये। अत एवं 'अतिव्याप्त्यव्यापयसम्भवेतिदोषत्रयरहितो$- - 


साधारण-धर्मो लक्षणम्‌ यह 'लक्षण' का लक्षण बताया जाता है। 'लक्षण' बनाने वाले 
को 'लक्षण' बनाते समय यह सावधानी रखनी चाहिये कि उप्का बनाया हुआ लक्षण 
'अतिज्याप्ति, अव्याप्ति और असंभव' इन तौनों दोषों से सर्वथा रहित रहे। 'गो' में 
'सास्त।दिमत्त्व' यही एक “असाधारण धर्म' विद्यमान है। जो समस्त गौओं में पाया 
जाता है, उत्तके अतिरिक्त अन्य-कहीं भी नहीं पाया जाता । अत: यही एक धर्म ऐसा है, 
जिसे 'अलिव्याप्ति, अव्याप्ति और असंभव' फ न 'तीनों दोषों' से रहित होने के कारण 
गाय का कृक्षण कताना सर्वथा उचित है । ' अत एव 'साहनाविमत्वं गोलेक्षणम्‌' - 
गलवाम्बल वाली जो हो उसे गाय कहा गया है । इसलिये 'सास्नाविमत्व' यह निर्दुष्ट 
| दोषरहित ) लक्षण गाय का बताया जाता है । 

कुछ लोगों का कहना है कि विदेशी गायों में 'उक्त-लक्षण” अव्याप्त होता है । 
क्योंकि उत में गरूकम्बकू" ( सास्ना ) नहीं पाया जाता । इसके समाधानार्थ हम 
यह कह सकते हैं कि वह विदेशी पशु 'गाय' जैसा ही कोई अन्य पशु होगा, जिसे वे 
लोग 'गाय' शब्द से कहते होंगे। यह कहने से हमारे लक्षण में कोई दोष नहीं होगे । 
अत: 'सास्नादिमत्त्वं गोर्लक्षणम्‌' सास्नावाली गौ होती है, यही समझना चाहिये । 


पा त93मन>+-+-न-ामन+न++नमककरलकक्‍ललान यान न भी दल ,शख,शख?श त  ततथतथ।ै 


विजीिजीर कलम है डक लत 3. आल 


८ तकभाषा [ लक्षणनिरूपण 


उपयुक्त 'अतिव्याप्ति, अव्याप्ति और असंभव इन तीन दोषों के जो लक्षण 
क्रमण: 'अलक्ष्यवृत्तित्वमतिब्यात्ति:,' 'लक्ष्येकदेशा<वृत्तित्वमव्याप्ति:,' और “लक्ष्य।मात्रा5- 
बत्तित्वमसंभवः बताये गये हैं, उन्हीं को प्रौढ़ नेयायिक विह्वान्‌ दूसरे शब्दों में क्रमशः 
इस प्रकार कहा करते हैं--लक्ष्यतावच्छेदकाभावसमानाधिकरणत्वम्‌--अतिव्याप्ति: । 
जैसे--हमारी 'लक्ष्य' ( जिस का लक्षण बनाने जा रहे हैं ) 'गो' ( गाय ) है, लक्ष्यता 
गो में रहेगी, और लक्ष्यतावच्छेदक-धर्म 'गोत्व' होगा । तब लक्ष्यतावच्छेदक गोत्व 
रूप धर्म केवल गो ( गाय |] में ही रहेगा । उसका [ गोत्व का ) अभाव 'गो' से भिन्न 
महिषादि पशुओं में रहेगा । जिन पशुओं में वह 'अभाव' रहेगा, वे ( पशु) उस 
अभाव' के अधिकरण ( आधार ) कहलायेंगे। अतः लक्ष्यतावच्छेदक ( गोत्व ) के 
अभाव के अधिकरणभूत (गो भिन्न ) अन्य पशुओं में लक्षण का. पाया जाना 
ही अतिव्याप्ति' दोष शब्द से कहा गया है। “श्ज्ित्व' ( सींग वाली होना ) इस 
लक्षण ( गाय का लक्षण धर्म ) का अधिकरण ग्रायः के अतिरिक्त ( गोभिन्न ) 
अन्यान्य 'महिषादि पशु” भी हैं, और “लक्ष्यतावच्छेदक के अभाव' के अधिक्रण भी 
वे पशु हैं। अतः 'श्रज्जित्त धर्म! और '“लक्ष्यतावच्छेदक ( गोत्व ) के अभाव' दोनों 
का अधिकरण समान ( एक ) ही हैं । दोनों का 'अधिकरण समान' ( एक ) होने से 
अतिव्याप्ति दोष होता है। इसलिये “श्वज्जित्व' यह लक्षण, 'गो' का नहीं कह 
सकते | 
इसी तरह “लक्ष्यंकदेशा5वृत्तित्वम्‌ू--अब्याप्ति:' इस अव्याप्ति के लक्षण को दूसरे 
शब्दों में--लक्ष्यतावच्छेवकस्मानाधिकरणा5भ्रावप्र तियोगित्वमु-अव्याप्ति: भी कह 
सकते हैं। जिसका अर्थ यह होगा कि “लक्ष्यतावच्छेदक' ( गोत्व ) के किसी 'अधि- 
करण' ([ आश्रय ) में रहने वाले 'अभाव' का प्रतियोगी होना ही “अव्याप्ति दोष' 
कहलाता है । जैसे 'शाबलेयत्व' > चितकबरापत, या 'कृष्णत्व' अश्थवा 'शुक्लत्व 
को यदि गो का लक्षण कहें तो वह ( लक्षण ) अव्याप्तिदोष से दुषित होगा । क्योंकि 
'शाबलेयत्व', या 'कृष्णत्व' अथवा 'शुक्लत्व', हमारे लक्ष्यभूत गोसमुदाय के किसी 'गो' 
में शाबलेयत्व है, तो किसी 'गो' में शुक्लत्व है, तो किसी 'गो' में कृष्णत्व होता है । 
री सम्पूर्ण गोंसमुदाय' में न शाबलेयत्व है, न कृष्णत्व है और न शुक्लत्व ही है । अध ति 
कोई गाय शाबलेय ( चितकबरी ) तो कोई गाय शुक्ल, तो कोई गाय कृष्ण ( काली ) 
आ करती है | कुछ गायों के रंग का अभाव कुछ गायों में दिखाई देता है । कोई 
' गाय चिंतकबरी तो कोई गाय लाल, कोई काली, कोई सफेद होती है | किन्तु 767 
तावच्छेक' जो “गोत्व' धर्म है वह 'सम्पूर्ण गो समुदाय' पर रहता है । अतः अंक को 
झ्छेक गोत्व' का अधिकरण यदि हम शावलेय गौ को कहें तो उसमें 'घुकहवा का 
( शुक्लत्व का ) अभाव रहेगा, यदि हम 'लक्ष्यतावच्छेदक गोत्व' का अधिकरण 
शुक्ल गो को कहें तो वहाँ 'कृष्णत्व' का अभाव रहेगा । अतः 'लक्ष्यतावच्छेदक समाना- 
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धिकरण' किसी न किसी वर्ण का अभाव अवश्य ही रहेगा । अर्थात्‌ 'हृक्ष्यतावच्छेदक 
गोत्व' क। और किसी न किसी वर्ण ( रंग ) के अभाव का 'अधिकरण एक ही' 
होगा । इसलिये 'लक्ष्यतावच्छेदक के समानाधिकरण' वाला किसी न किसी वर्ण का 
अभाव रहेगा । और 'जिस वर्ण ( रंग ) का अभाव रहेगा, उस अभाव का प्रतियोगी, 
वही वर्ण कहलायेगा । 'उप्त वर्ण में 'लक्ष्यतावच्छेदक समानाधिकरणाभाषत्र तियोगित्व' 
के रहने से 'शाब लेयत्व', 'कृष्णत्व', 'शुक्लत्व' आदि लक्षण की हमारे लक्ष्यभूत 'गो 
समुदाय' में व्याप्ति न हो पाने से 'ये लक्षण” अव्याप्तिदोष से दूषित हों जाते हैं । 
अत: शावलेयत्व, कृष्णत्व, शुक्लत्व आदि लक्षण भी 'गो' के नहीं कहे जा सकते-हैं । 
तीसरा दोष असंभव है। इसका भी ध्यान रखना चाहिये कि वह लक्षण में 
न आते पाये | असंभव दोष का स्वरूप “लक्ष्यमात्राधवृत्तित्वमु--अमम्भव:' | बताया गया 
है | उसी को दूसरे शब्दों में इस प्रकार भी कह सकते हैं--/लक्ष्यतायक्तछेदकब्थापको 
भूताभावप्रतियोगित्वम--असतम्भव:' 'लक्ष्यताच्छेदक' के ब्यापक अभाव का 'प्रतियोगी' 
होना ही “असंभव दोष' कहलाता है| जैसे--लक्ष्यतावच्छेंदक “गोत्व धर्म', अपने सभी 
आश्चयों ( गौओं ) में रहता है, और वहीं पर ( सभी गौओं में ) “एक हाफत्व' 
का अभाव भी रहता है ( क्योंकि सभी गीओं के खुर > शफ, चिरे८5 फटे रहते हैं । 
बिना फटा एक शफ तो 'गधे' या 'घोड़े' का ही होता है )। अतः 'एकशफत्व 
का अभाव', लक्ष्यतावच्छेंदक 'गोत्व” का व्यापक है। क्योंकि “जहाँ जहाँ लक्ष्यता- 
वच्छेदक' है, 'वहाँ-वचहाँ एक शफत्व' का अभाव हैं और वहू 'एक शफत्व' अपने 
अभाव का प्रतियोगी है। इसलियें 'एकशफत्व' यह गो का लक्षण असंभव दोष से 
युक्त है। इसलिये यह लक्षण भी ठीक नहीं है। अतः किसी भी वस्तु का लक्षण 
इस प्रकार बनाना चाहिये, जो निरददृष्ट हो। एवं च भअतिव्याप्ति-रहितत्वे सत्ति, 
श्रव्याप्तिहितत्वे सति असम्भवरहितघमंत्व॑ लक्षणत्वम' 'अतिव्याप्ति',_ 'अव्य|प्ति' 
ओर असंभव तीनों दोषों से रहित जो धर्म हो, वही लक्षण कहलाने योग्य होता है । 
उसी को 'असाधारण-धर्म' ( विशेषधर्म ) कहते हैं, अर्थात्‌ जो 'स्म्पूर्ण लक्ष्य पदार्थों 
में ही व्याप्त होकर रहता है, उसी को असाधारण घर्म कहते हैं। वह 'असाधारण 
धर्म, कभी भी अलक्ष्य में नहीं रहता है। इसी को हम दूसरे शब्दों में “लक्ष्यता- 
वच्छेदकसमनियतत्वमसाधारणत्वम््‌' कह सकते हैं । जो धर्म, लक्ष्यतावच्छेदक का सम- 
नियत होत। है, उसी को 'लक्ष्यभूत पदार्थ' ( वस्तु ) का 'असाधारण धर्म यानी लक्षण 
वाहते हैं। जैसे--'सास्नादिमत्त्वं अर्थात्‌ गलकम्बलवत्त्वम्‌' यह लक्षण 'गाय' का करते 
हैं, तो 'गो को हम लक्ष्य समझते हैं और 'सास्नादिमत्त्व या गलकम्बलवत्त्व' उसका 
लक्षण कहते हैं। क्योंकि 'गो' तो लक्ष्य है, उसमें लक्ष्यता रहेगी । जैसें--'मनुष्य' 


में मनुष्यता रहती है। उस लक्ष्यता का 'अवच्छेदक' ( नियामक-मर्यादक ) धर्म 


'गोत्व' होगा । गोत्व “लक्ष्यभूत संपूर्ण गौओं' में रहता है। 'गो' से अतिरिक्त 
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महिषादि अलक्ष्य पदार्थों में वह नहीं रहता । 'सास्नादिमत्त्व या गरूकम्बलवत्त्व' 
( सास्तात्व या गलकम्बल्त्व ), लक्ष्यतावच्छेदक 'गोत्व” का समनियत धर्म है । क्योंकि 
“तवृव्याप्यस्वे सति तदुष्घापकरत्व तत्समनियतत्वम्‌--इस नियम के अनुप्तार जो 'जिसका 
व्याप्प होता हुआ व्यापक भी होता है वह उसका समनियत धर्म कहलाता है| 
जैसे--गलूऊम्वल ( सास्ता ), गोत्व का व्याप्य है, क्योंकि 'यत्र-यत्र गलूकम्बंलत्वं 
ततब्र-तत्र गोत्वम्‌ जहाँ-जहाँ 'गझकम्बल' होगा, वहाँ-वहाँ गोत्व” अवश्य ही रहेगा । 
इस व्याप्य-ब्यापकभाव के नियम के अनुमार 'सास्ना' ( गलकम्बरू ), गोत्व की 'व्याप्य' 
होती हुई उसकी ( गोत्व की ) व्यापक्र' भी है। क्योंकि जिन्ममें 'गोत्व' नहीं रहेगा, 
वहाँ 'सास्ता' [ गलफम्बल ) भी नहीं रहेगी, जैसे महिंपादिपशुओं में । 'यत्रन्यन्न 
गोत्वाभाव: तत्र-तत्र सास्नादिमत्त्वाभाव:' अर्थात्‌ जो-जो 'गोत्व का आश्रय' होगा, 
सभी में 'सास्ता' अवश्य रहेगी । इस रीति से 'सास्न।', गोत्व की व्यापक भी होती 
है। अतः सासता में गोत्व की . व्याप्यता और व्यापकता' दोनों रहने से 'साधत।' को 
गोत्व' का ( लक्ष्यतावच्छेदक का ) समनियत धर्म कहते हैं। और 'प्तमनियत होने 
से ही' त्तास्तादिभत्त्वत को 'गो' का ज्ञक्षण कहते हैं। अभिन्नाय यह है कि 'अति- 
व्याप्त्यादिदोषत्रपरहितों घ॒र्मो लक्षणम्‌!र अथवा “लक्ष्यतावच्छेदकसमनियतों धर्मो लक्षणम्‌ 
अथवा! 'असाधारणघर्मंबचनम्‌ लक्षणम्‌' थे तीतों ही 'छक्षण' के लक्षण कहें जा 





सकते हैं । ' | 

उक्त दोधों के अतिरिक्त 'कुछ अन्य दोष' भी लक्षण में उपस्थित हुआ करते 
हैं। जैसे--( १ ) आत्माक्रय, ( २ ) अन्योन्याभ्रय, ( ३ ) चक्रक, ( ४ ) अप्रत्तिद्धि 
आदि | 

( १ ) आत्माश्रय--स्वज्ञानसापेक्षज्ञानविववत्वम्‌ू आत्माक्षयः । किसी वस्तु का 
अपने ज्ञान के भिश्नित्त अवेक्षणीयथ अन्य ज्ञान का विषय वन जाना आत्माक्षय दोष 
कहछाता हैं। जब किसी लक्षण का निर्वेचन करते समग्र उसके ज्ञान में उसी का 
जान अपेक्षित रहता है, तब यह दोप होता है।। यदि हम गो का, हक्षत 
'गोभिप्नाधवृत्तित्वे सति गोमाज्वृत्तिजातिमत्व॑ गोलक्षणम्‌र गाय से' भिन्न में न रहने- 
वाली और सम्पूर्ण गौओं में रहने वाली जाति जिप्ममें हो वह गास है |“ ही तो 
इसमें आत्माश्यदोष होगा, क्योंकि 'गो' के लक्षण में ही 'गो' कं। प्रवेश होने से 
शो! के ज्ञान में 'गो' का ही ज्ञान अपेक्षित हो रहा है। इस आत्माश्रय दोष के कारण 
यह छक्षण ठीक नहीं है। क्योंकि 'अपेक्षणीय ज्ञान' के. अभाव में 'अपेक्षक ज्ञान ' का 
होना कंदापि सम्भव नहीं है । ॥ । है 

(२ ) अस्योध्याश्रय--'स्वज्ञानसापेक्षज्षानसापेक्षज्ञनविषयत्वसु--अन्योप्ल्याश 7: । 
किसी वस्तु के ज्ञान के छिये 'अपेक्षणीय ज्ञान' के निमित्त “अपेक्षित ज्ञान का विषय 
बन जाना, अन्योडत्याक्षय दोष कहलाता है। अर्थात्‌ किसी वस्तु की ज्ञानप्राप्ति 
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में अपेक्षणीय ज्ञान को उस वस्तु के ही ज्ञान की अपेक्षा रहना, अन्योडन्याश्रय दोष 
है । जैसे--'महिष भिन्नत्वं॑ गोत्वं, गोंभिन्नत्व॑ च महिषत्वम' इस लक्षण में 'गोत्व 
ज्ञान' के लिये 'महिषत्व ज्ञान' की अपेक्षा और 'महिपषत्वज्ञान के छिये 'गोंत्वज्ञान' 
की अपेक्षा रहने से उपयुक्त लक्षण में अन्योन्याश्रय बोष होता है । 

( ३ ) चक्रक-- स्वज्ञानसापेक्षज्ञानसपेक्षज्ञानविषयत्व॑ चक्रकम! किसी वस्तु का 


अपने ज्ञान के निर्मित्त अपेक्षणीय ज्ञान को अपेक्षित ज्ञान के निमित्त अपेक्षणीय _ 


ज्ञान का विषय बन जाना चक्रक दोष कहलाता है । जब किसी वस्तु के ज्ञान के 
प्राप्त करने में 'अपेक्षणीय ज्ञान” को जिस किसी “अन्य ज्ञान की अपेक्षा होती है, 
उस ज्ञान के उदय में जब “उस्ती वस्तु का ज्ञान पुनः अपेक्षित' हो जाता है, तब 
'चक्रक' नामक दोष कहा जाता है। जैसे--'गो' का कृक्षण करें 'गोत्व', और 
गोत्व' का लक्षण करें 'सास्तारहित पदार्थ में न रहने वाली और त्ास्नावुक्त 
समस्त पदार्थों में रहनेवाली जाति! । एवं 'सास्ना' का लक्षण करें कि 'गौ' के गले 
के नीचे लटकने वाला कम्बल | तब “गो” कक्षण का इस प्रकार निर्वचचन करने 
पर '“चक्रक' दोष होगा । क्‍योंकि “गो' के ज्ञान के लिये /गोत्व' का ज्ञान, और 
गोत्व' के ज्ञान के लिये 'सास्ता' का ज्ञान, एवं 'सासना' के ज्ञान के लिये पुनः 
'गो' का ही ज्ञान अपेक्षित हो जाता है। अर्थात्‌ 'गो' के ज्ञान के लिये गो' के हीं 
ज्ञान की अपेक्षा हो जाती है अतः उप्तका उदय अशक्य हो जाता है | 

( ४ ) अंप्रसिद्धि--'लक्षणस्प निर्वंचनीयस्वरूपे कस्यचिदंदास्था$सत्त्वमप्रसिद्धि: । 
लक्षण का स्वरूप बताते समय किसी अंश का 'असत्त्व' ( अविद्यमानता ) “अप्रसिद्धि' 
दोष है। 'गो' का लक्षण--'अप्तरो म-रसनत्व' या 'रोमरहितरसनवत्त्व' अर्थात्‌ रोम- 
युक्त रसना ( जिद्धा ) का न होना करें तो अप्रप्तिद्धि दोष होगा, क्‍योंकि लक्ष्य के 
स्वरूप में रसना की सरोमता, असत्‌ ( अविद्यमान ) ही है | 


प्रमाणपदार्थनिरूपणम्‌ _ 

तत्रापि प्रथममुद्दिष्टस्प प्रमाणस्य तावल्लक्षणमुच्यते ।(प्रमाकरणं प्रमाण) 
अत्र च प्रमाणं लक्ष्य, प्रभाकरणं लक्षणम्‌ । 

ततन्नापीति । उन 'प्रमाण-प्रमेयादि' सोलह पदार्थों में भी सबसे पहले कहे |गये--- 
( प्रथम उद्दिष्ट ) 'प्रमाण' का लक्षण, सर्वप्रथम कहा जा रहा है। 'प्रमाकरणं प्रमाणम्‌' 
इति। “प्रसाका करण- प्रमाण है'--इस लक्षण में 'प्रभाण' यह शब्द (पद ), 
लक्ष्य है। ( जिसका लक्षण करना है ) और 'प्रभा का करण' इतना अंश लक्षण है । 

माधुरो 

'न्यायदर्शन' के प्रथम सूत्र में प्रतिपादित 'प्रमाणादि' सोलह ( घोडश ) पदाथों 

का नाम निर्देश ( उद्देश ) किया गया है। अब उनके ( घोड़श पदार्थों के ) 'लक्षण' 
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और “परीक्षण' ( परीक्षा-) करने हैं। “न्यायशास्त्र' के श्रथम सूत्र ( उद्देश सूत्र ) में 
सर्व प्रथम 'प्रमाण' पदार्थ को रखा है । अतः उसी क्रम से सर्व प्रथम प्रमाण” पदार्थ 
का 'लक्षण' बता रहे हैं । 
(शास्त्र की प्रवृत्ति तीन प्रक/र॒( उद्देश, लक्षण जौर परीक्षा ) से हो रही है,| इसे 
पहले बता चुके हैं। तदनुप्तार “उहृंश ( नाम निर्देश रा के पश्चात्‌ उसका लक्षण 
बताना क्रम प्राप्त है । क्योंकि किसी भी पदार्थ का नाम निर्देश' ( उद्देश ) कर देने 
पर भी जब तक उस पदार्थ का लक्षण न किया जाय एवं 'परीक्षा' न की जाय तब 
तक उस पदार्थ का सम्पक्‌ ज्ञान ( यथार्थ ज्ञान )- नहीं हो पाता । इसलिये उसकी 
लक्षण” और “परीक्ष।' करना अत्यन्त आवश्यक है। यद्यपि न्यायसूत्रकार महृधि गोतस 
ने 'प्रमाणसामान्य' का लक्षण बतानेवाला कोई सूत्र नहीं किया है। उन्होंने 'प्रमाण' 
के प्रत्यक्ष आदि चार विभाग करके उनके ( प्रत्यक्ष आदि के ) ही प्रृथक्‌-पृथक्‌ 
लक्षण बता दिये हूँ । सूत्रकार ने 'ब्रामाण्यसामान्य' का कृक्षण क्‍यों नहीं किया? 
इस जिज्ञासा का समाधान भाष्यकार वात्स्यायन ने “उपलब्धिसाधनानि प्रमाणानोति 
समाख्यानिवंचनसामर्थ्याद्‌ बोद्धव्यम्‌ । 'अ्रमीयते . अनेन इति करणार्थाभिधानो हि 
प्रमाणशब्द; ।--( न्‍्या० भा० १। १। ३ ) | के द्वारा बता दिया है कि 'प्रमाण' 
शब्द का निर्वचन ही उसका ( प्रमाण का ) 'सामान्य लक्षण है । अत: उन्हें अलग 
से लक्षण करने की आवश्यकता नहीं प्रतीत हुई। भाष्यकार का कहन। है कि 'प्रमाण' 
शब्द के निर्वचन से ही प्रमाण का सामान्य रृक्षण निकल आता है। क्‍योंकि 'प्र' 
उपसर्गपृर्वक 'मा' धातु से 'करण' अर्थ में ्युट' प्रत्यय करने से 'प्रमाण' शब्द की 
निष्पत्ति होती है। इसीलिये 'प्रमा के "करण यानी साधन को '"प्रमाण' कहते हैं । 
अते एवं 'उपलब्धि' यानी ज्ञान, अथवा 'प्रमा ( यथार्थानुभव: प्रमा ) के साधन 
( करण ) को प्रमाण कहते हैं । यह अभिप्राय 'प्रमाण संज्ञा' ( समाख्या ) के निर्वचन 
( ब्युत्पत्ति ) से समझना चाहिये । जिसके द्वारा प्रा (यधार्थानुभव ) की जाती है', 
इस निर्वंचन [ ब्युत्पत्ति ) के बल पर ज्ञात होता है कि श्रम्मा के करण को प्रमाण 
कहते हैं। यही 'प्रमाण' का सामान्य - छक्षण हुआ । सूत्रकार ने यद्यपि न्‍्या० सू० 
१॥१।१६ में 'जुपलब्धि' का अर्थ ज्ञानमात्र' “ बताया हैं, किन्तु उपलब्धि . साधनामि' 
इस भाष्य में 'उपलब्धि' से उन का तात्पर्य 'यरथाथनिभव रूप प्र॒मा' में ही है। “इसी 
क्षाप्य को ध्यान में रखकर तकंभाषाकार केंशवम्रिश्न ने 'प्रमाण' का 'प्रमाकरण॑' 
यह सामान्य लक्षण किया हैं । / बहा्य का है 
हॉका--- प्रमेय आदि' अनेक पदार्थों के रहते सर्व प्रथम 'प्रमाण पदाथ का है 
लक्षण क्यों किया गया है ! धर 
समा०--सूत्रकार के द्वारा प्रथम उद्दिष्ट होने । उनके उद्देश ( निर्देश ) के 
अनुसार प्न्थका र ते उसी का ( प्रमाण का | लक्षण सर्व प्रथम किया हे | 


्य्लाय 
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शंका--सूवकार ने अपने सूत्र में 'प्रमेय' पदार्थ का ही प्रथम निर्देश ( उद्देंश ) 
क्यों नहों किया ? 

समा०-- मानाघीना मेयसिद्धिः 'प्रमेय पदार्थ की सिद्धि प्रमाण के अधीन हुआ 
करती है, इस नियम के अनुसार सूत्रकार ने प्रमाण” ( माल ) का निर्देश ( उद्देश ) 
प्रथम किया है। तदनुसार श्रमाण' का लक्षण, प्रथम बताया जा रहा है। ग्रन्थकार 
ने 'तावत्‌ लक्षणमुच्यते! कह कर “तावत्‌' शब्द से 'क्रम' को बताया है यानी 'तावत्‌' 
का अर्थ 'क्रम' है। अतः क्रम से प्रमेयादि का लक्षण भी बतावेंगे । 

प्रमेति । 'प्रभाकरणम्‌ प्रमाणम्‌' का अर्थ है--'प्रमा' का जों करण हो, उसे 
'प्रभाण' शब्द से समझना चाहिये । यहाँ पर--'प्रमीयते ज्ञायते येन तत्‌ प्रमाणम्‌' इस 
प्रकार करणव्युत्पत्ति की जाती है । ह | 

शंका--'प्रसितिः प्रमाणम्‌” इस प्रकार भावद्युत्पत्ति क्‍यों नहीं करते ? 

अप्रमितिरूप चक्षुरादि को भी 'प्रमाकरण' माना जाता है, इसलिये उपयुक्त 
भावव्युत्पत्ति करना ठीक नहीं है । “प्रम्तितिः प्रमाणम' ऐसी भावव्युत्पत्ति' करने पर 
'बोधस्वभाव वाले' को ही प्रमाण कहना होगा “अबोघस्वभाब वाले” को प्रमाण नहीं 
कह सकेंगे। अतः बोधस्वभाव तथा अवोधस्वभाव' दोनों को प्रमाण कह सकें, एतदर्थ॑ 
करणव्युत्पत्ति का ही मानना उचित होगा । 

ननु प्रमाया: करण चेत्‌ प्रमाणं तहि तस्य फल चक्तव्यम, करणस्य फल- 
वत्वनियमात्‌ । सत्यम्‌। प्रमंव फल, साध्यसित्यर्थ:स। यथा छिदाकरणस्य 
परशोडिछदेव फलम । ै 

प्रडन--नन्विति । 'ननु प्रसाया:-;“'*““नियमात्‌' । यह प्रश्नात्मक ग्रन्थ है। 
प्रइनकर्ता का कहना है कि प्रमा का करण ( साधन ) यदि 'प्रमाण' है, तों उसका 
( करण या साधन रूप प्रमाण का ) 'फले' बताइये। क्योंकि 'करण' ( साधन ) 
हमेशा फलवान्‌ होता है । 'यद्‌ यत्‌ करणं, तत्‌ तत्‌ फलवत्‌'--यह व्याप्ति ( नियम ) 
है । अर्थात्‌ 'करण और फल का नित्य सम्बन्ध रहता है। 

उत्तर-- सत्यमिति । 'सत्यम्‌'''*''फल्रम्‌ से उत्तर दे रहे हैं कि आप का कहना 
ठीक ( सच ) है, याती 'करण और फल' का नित्य सम्बन्ध रहता है। इसे हम भी 
जानते हैं, 'प्रमाण' ( प्रमा का करण या साधन ) का फंल अर्थात्‌ साध्य 'प्रमा' ही है । 
जो जिसक। 'साधन' होता है, वह उस साधंन का 'साध्य' यानी फल भी हुआ करता 
दे । जब कि 'प्रमा' का करण अथवा साधन 'प्रमाण' है, तो उसका ( प्रमाण का ) 
फल्ल 'प्रमा ही होगी। जैसे छेदन ( काटने ) के 'करण” ( साधन ) परशु का फल 
| साध्य ) 'छेदन' ही होता है। उसी प्रकार प्रस्तुत,में' 'प्रमा' के करणभूत 'प्रमाण' 
का फल 'प्रमा ही है--ऐसा समझना चाहिये। अर्थात्‌ 'प्रमाण' साधन है, और 
'प्रमा उसकी साध्य है । 


हर 
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माधुरी 

पूर्वपक्षी की आधी बात जहाँ मान्य रहती है, वहाँ 'सत्यम्‌' शब्द का प्रयोग 
क्रिया जाता है--अर्धाज़ीकारे सत्यशब्दः प्रयोज्य: | करण और फल' की व्याप्ति 
को तो उत्तर देते वाला भी मान रहा है, किन्तु पूर्वपक्षी को छलकार-- बाजग का 
फल बताता होगा', को वह स्वीकार नहीं कर रहा है, क्योंकि 'फंल' तो उसने 
पहले ही बता दिया है। 'फल' शब्द के अर्थ से अनभिन्न के लिये ग्रन्थकार ने कहा 
प्रतैत फल साध्यमित्थर्य:'। 'फल तिष्पत्तों' धातु से 'फल' शब्द निष्पन्न होने से 'फल' 
शब्द का अर्थ 'स्ाध्य' किया गया है। तदनुरूप दृष्टान्त में 'छिदाकरणस्ता परशों: 
छिदेव फलम्‌' कहकर 'छिंदा' ( दधीभाव ) को ही फल ( साध्य ) बताया है । 


का पुनः प्रमा, यस्पाः करण प्रमाणम्‌ । 

उच्पते । यथार्थातुभवः प्रमा। यथार्थ -इत्ययथार्थातां संशय-विपर्ययत्क- 
ज्ञातातां निरात्त। अनुभव इति स्मृतेनिरासः । 

ज्ञातविषय ज्ञान स्टृति ।अनुभवो नाम स्पृतिव्यतिरिक्त ज्ञानम्‌ । 
प्रमा का लक्षण-7 

प्रदन-- का पघुनरिति । आपने प'्रमाकरणं प्रमागम कह कर प्र माण' का जो 
लक्षण किया है, वह दी हैं, किन्तु 'प्रभा' क्‍या वस्तु है ? जिसके करण को' आप 
'प्रमाण' बता रहें हैं | ै 

उत्तर--उच्यत इति । बताते हैं :-- बाय अनुमज' का नाम पप्रमा' हैं। 'प्रमा 
के ऊक्षण में जो ख्यार्थ' पद दिया है, उससे अयथार्थज्ञान रूप संशय, विपर्यय और 
तक को निराकरण किया गया है। प्रमा के लक्षण में यदि 'यथार्थ पद को नरखें 
दो संशय,--विपर्यंथ और तर्क ज्ञान | अजुभप 3. में 'प्रमा' के चले जॉतें से अतिव्याष्ति 
होगी ॥ उस अतिव्याष्ति दौष के निवारणार्थ प्रमालक्षण में 'यथार्थ! पद रखना आव- 
अयकः है । उसप्ती प्रकार प्रमारुक्षण में यदि “अनुभव! पद कोन रखें तो स्मृत्ति' में 
असिव्याध्ति होगी । क्योंकि 'स्मृति' भी ज्ञानविषयकज्ञान होने से सथार्थ है। खत: 
ब्रुमालक्षण की अतिव्याप्ति 'स्मृति' में न हो, इसलिये प्रमालक्षण में ' अनुभव' पद 
ता नियम क है।। के है त 'स्मृति' के निराकरणार्थ 'अनुभव” पद होने से स्मृति 
का निराकरण हो जाता है । 

ज्ञातविषयमिति । स्मृति” उस ज्ञान को कहते हैं, जिसका विषय पहले से ही 

जात रहता है । कि 'अनुभव' का विषय पहले से ज्ञात नहीं रहता है। इसलिये 


स्मृति से प्रन्न ज्ञति को अनुभव बताया गया है । 
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माधुरी 

“प्रथाथनुभवः प्रमा' इस प्रमालक्षण के 'यथार्थातनुभव:' पद में “यथाणंश्रासौ 
अनुभवश्च ऐसा समानाधिकरण कर्मधारय समास किया जाता है। 'यथार्थ' शब्द 
का 'अनुभव' पद के साथ 'अव्ययं विभक्ति' सूच से अव्यवीभावसमात्त वहीं होगा! । 
यदि यह कहें कि अव्ययीभावसमास में 'अछिज्ञमव्ययम्‌' न्याय से विशेष्यनिब्नत। 
नहीं हुआ करती । इस कारण 'यथार्थानुभव: श्रमा' में 'प्रमा' रूप विशेष्य के आशित 
'यथाथनुभव शब्द के न होने से उक्त सूत्र से अध्ययीभावसमास का- होना क्‍यों ने 
कहा जाय / किन्तु यह कहना ठीक नहीं है, क्योंकि 'यथाइसादृषध्ये” इस सूत्र से 'सथा' 
शब्द क। जो अव्ययीभावसमास बताया गया है, वह 'सादृश्य' से व्यतिरिक्त योग्यता, 
वीप्सा, पदाथनितिवृत्ति', छक्षण अर्थों' में वर्तमान ( 'यथा' शब्द ) के बताया 
गया है| एवं च, भ्रक्ृत में तो 'सादृश्य' रूप अर्थ विवक्षित रहने से “अर्थ! क्ला और 
अनुभव का अवाधितत्व रूप 'सादृश्य' बताया जा रहा है। तथा च अर्थ यह हुआ 
कि यथा -सदुश है, अवाधित अर्थ णशिसका, 'यथा सदृश:-- अबाधितो<र्थ: यस्‍्य 
स तथोक्त: ऐसा वह अनुभव है । यहाँ अव्ययीभावसमास नहीं है। अतः “यथार्थ 
प़ब्द के अर्थाव्यभिचारित्व, अर्थक्तियाकारिविषयत्व आदि अर्थ करना उचित 
नहीं हैं। प्रमाकरणं प्रमाणम्‌'--यह प्रमाण का सामान्य लक्षण है। उसी को 
स्पष्ट करने के लिये “यथार्थाव्तुभंव: प्रमा' कहकर 'प्रमा' का कृक्षण बताया गया है| 
इस छक्षण में भी 'यथार्थानुभव:' इतना अंश 'लक्षण' है भौर 'प्रमा' यह अंश छथ्ष्य 
है। यहाँ लक्षण अंश में “यथार्थ और अंनुभव' ये दो पद हैं। इन दो पदों में से यदि 
“यथार्थ' पद को निकाल दें तो 'अनुभव: प्रमा' इतना ही लक्षण शेष रह जाता है। 
तब यथार्थ और अयधार्थ भेद से अनुभव भी दो प्रकार का होने से यथार्थ अनुभव 
की तरह अयथार्थ अनुभव को भी 'प्रमा' कहता होगा। अयशार्थ अनुभव भी तीन 
प्रक/र का होता है--संशय, विपयंय और तके। 'अनचधारणं ज्ञानं संशय:' » भिथ्या- 

ध्यवसतायो विपयंयः', और “व्याप्पारोपे व्यापकारोपस्तक: । 
मन्दान्धकार में फल-पुष्प-पत्र रहित ऊँचे वृक्ष के ढूँठढ को देखकर सा णुर्वा पुरुषों 
वा०'--सह स्थाणु ( ढूँठ ) है. या कोई आदमी है इस प्रकार संशयात्मक ज्ञान भी 
अनुभवरूप ही है। उसी प्रकार शुक्ति ( सींप ) को रजत ( चाँदी ) समझने वाले को 
अथवा मन्द अच्धेरे में पड़ी हुई रस्सी को सप॑ समझने वाले को जो विपर्यय ( भ्रम ) 
ज्ञान होता है, वह भी अनुभव रूप ही है। इसी प्रकार 'तक॑' कभी एक आरोपात्मक 
(अआहार्य॑) ज्ञान है । क्योंकि व्याप्य' के आरोप से जो 'व्यापक' का आरोप किया जाता 
है, उसे 'तर्क' कहते हैं। जैसे--'धूमो यदि वह्निव्यभिचारी स्यात्‌, तहिं व्लिजन्यो न 
स्थात्‌ धूम यदि वक्ति का व्यभिचारी होगा ( बिना वक्ति के यदि घूम होगा ) तो पहें 
वल्लि से उत्पन्न नहीं समझ। जायगा, यही 'तकें' है। इसमें पहिला अंश 'व्यप्य का 


१६ ह तकभाषा [ प्रमालक्षण 


आरोप' है और दूसरा अंश “व्यापक का आरोप' है। इस तर्क से यह विपरीत अनुमान 

निंष्पन्न होता है, क्योंकि 'धूम' की उत्पत्ति वक्ति से होती है। इसलिये वह ( धूम ) 

बह्तलि का व्यभिचारी नहीं हो सकता, अर्थात्‌ “यस्मात्‌ धूमों वह्लिजन्यः तस्मातु 

धघूमों. त वह्लिव्यभिचारी यह कहा जाता है। यह तर्क 'धूम' में 'वह्लिव्यभिचारा- 

झभाव' का निश्चय करा देता है, जिससे धूम में वक्चिव्यभिचार के संशय की सम्भावना 

समाप्त हो जाती है । उसका फल यह होता है कि 'धूम' में वह्लिव्याप्ति का निश्चय 

हो जाता है। और 'पर्वतो वल्लिमान्‌ धूमात्‌' धूम से वह्लि.की अनुमिति का उदय 

) होता है। यह अनुमिति ग्नद्यपि स्वयं प्रमारूप है, किन्तु उसे, पैदा करने वाला उक्त 
) तर्क अप्रमारूप है, क्योंकि वह बह्लि के अव्यभिचारी 'धूम' को वह्िव्यभिचारी 
के रूप में और वह्लि से उत्पन्न होने वाले ( जन्य ) 'धूम” को वक्ि-से अजन्यरूप में 

ग्रहण करता है । इसलिये “तक अप्रमार्प (अयधार्थ ज्ञानरूप ) है। तथापि वह 
अनुभवरूप तो है ही । क्योंकि अनुभव” भी यथार्थ और अयथार्थ रूप भेद से दो 

प्रकार का हुआ कंच्ता है। निष्कर्ष यह है कि संशय, विपयंय और तर्कज्ञान 

( अनुभव ), सथार्थ ज्ञान (य धार्थ अनुभव ) नहीं हैं। इन तीनों को 'प्रमा' नहीं कह 

सकते । अतः प्रमा के लक्षण में यथार्थ पद के रख देने से अयधथार्थ ज्ञान ( अनुभव ) 


रूप 'संशय', 'विपर्यय , और "तर्क ज्ञान ( अनुभव ) में 'प्रमालक्षण' की अतिव्याष्ति 


मी छ आ 8 28 शी 
(एसी प्रकार स्मृति कों की अमा मेहों कह सकते।-यदि- अगा के लक्षण 


प्यथार्थानुभव में अनुभव पद को न रखें तो 'यथावर्थ:' इतना ही 'प्रमा' का लक्षण 
शेष रह जायेगा ) और उसका अंर्थ यह होगा कि 'जो ज्ञान यथार्थ हो, वह 
प्र॒ुमा' हैं। तेंब स्मृतिज्ञान ( स्मरणात्मकज्ञान ) में प्रमाकक्षण की अतिव्याप्ति हो 
जायगी | किन्छ भमालक्षत में /अनुभव' पद को रख देने पर 'यथार्थ अनुभव को ही 


अध्रमा' कहा जंयिेगा । तेब स्मरणात्मक ज्ञान ( स्मृतिज्ञान ) में अतिव्याप्ति नहीं हो 
पायेगी । क्योंकि अनु, भवति यः सः अनुभव: आर्थात्‌ प्रमाणव्यापार के पश्चात्‌ 


) जो होता है। उसे 'अनुभव' कहते हैं। इस कारण प्रमाणव्यापार के बाद 


अनु 
कि होने वाले ज्ञान को ही 'अनुभव' शब्द से कहा जायेगा। 'स्मृत्तिज्ञान इस 
प्रकार का नहीं है । उसकी उत्पत्ति में किसी प्रमाण की अपेक्षा नहीं हुआ करती । 


बह तो तर विभव से जैसा संस्कार होता है, ठीक वैसा ही स्मरण ( स्मृति ) होता 
हे बह अपनी उद्दंबोधक सामग्री ( सादृश्य, अद॒ष्ट, चिन्ता ) के सन्निहित रहने पर 
हुआ करता है । था है ह 

'हमृतिं' का का संस्कार का उद॒बोध' ही होता है। इसीलिये 'सस्कारजन्यं 
जान स्मृति: नह भी स्मृति का लक्षण बताया जाता है। 'स्मृति' को उत्पन्न करने 
त्ासें संस्कार! के उदबोधक सादृश्य आदि भी हुआ करते हैं। कहा भी है-- 


बट] 
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'प्ादुश्यादुष्टजिन्ताद: स्मृतिब्रीजस्घ बोधका:' । जिस वस्तु को पहले देखा हो, कभी 
उसके सदूज वस्तु को देखते पर पूर्वदृष्ट वस्तु का स्मरण [स्मृति ) हो आता है। 
यहाँ पर अनुभवजन्य संस्कार का उद्वोधक 'सादृश्य' है। कभी किसी बात को ह्व्ल 
जाने पर उसके चिन्तन से उप्तका स्मरण हो जाता है। वहाँ पर चिन्तन ( सोचना ) 
ही संस्कार का उद्वोधक है और स्यूृति का उत्पादक है। कभी-कभी सादृश्यदर्शन 
या चिन्तन के बिना भी संस्कार का उद्वोधक और स्मृत्ति का उत्पादक 'अदुष्ट' भी 
हुआ करता हैं। जैप्ता कि नैषधकांर ने कहा है--/अदृष्टमप्पर्थमदृष्टवैभवात्‌ करोति 
सुप्तिर्जनदर्शना तिथि मु “| ने० का० १।३% )। 
एवं च प्रमाणव्यापार के बाद उसकी उत्पत्ति न होने के कारण उसे ( स्मरण 
को ) अनुभव से भिन्न कहते हैं। तात्पर्य यह हैं कि लक्षण में 'अनुभव' पद के रख देने 
पुरे 'धमृत्ति में अ तिव्याप्ति नहीं हो पात्ती । रत्ले ही वह 'स्मृति' यथार्थज्ञानहरूप हो 
किल्तु वह अनुभवरूप' नहीं है । 'र मृ्ति' में 'अनुभव' शब्द की व्युपत्ति का समन्वय न 
हो सकने से उसे अनुभवशिज्न कहा गया है । एक अन्य कारण यह भी है कि 'अनु- 
भवत्व' एक जाति है, जो प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपमिति और शाब्दबोध को - अनुभव के 
रूप में अहंण करने वाले अनुव्यवसाथ ( मानसप्रत्यक्ष ) से सिद्ध होती है। वह 'अनु- 
भवत्व' जाति, जिस ज्ञान में रहती हो उसे 'अनुभव' कहते हैं। जब किसी विषय के 
प्रत्यक्ष, अनु निति, उपभित्ति, और शाब्दवोध का उदय होता है, तब “मैं इस विषय का 
अनुभव कर रहा हूँ यह प्रतीति होती है, किन्तु जब किसी विषय का स्मरण होता है 
तब उक्त अ्रतीति नहीं होती। अतः प्रत्यक्षादि ज्ञानों में अनुभवत्व' जाति मानी 
जाती है भौर स्मृति में वह ( अनुभवत्वजाति ) नहीं मानी जाती। इसलिये 
'स्मृति' को 'अनुभव' शब्द से नहीं कहा जाता। यही कारण है कि ग्रन्थकार ने 
'हमूतिव्यतिरिक्त ज्ञानमनुभवः' अर्थात्‌ 'स्मृतित्वानधिकरणं ज्ञानमनुभव:” कहकर स्मृति- 
ज्ञान आर अनुभवज्ञान दोनों को एक दूसरे से अत्यन्त प्रथक बत्ताया हैं। किसी भी 
लक्षण में दिये गये पदों के प्रयोजन-प्रदर्शन को 'पदक्ृत्य' कहते हैं। इस रीति से 
'प्रमालक्षण में दिये गये दोनों पद्दों का प्रयोजन दिखाकर पदकृत्य बताया गया है । 


स्मृति और प्रत्यभिज्ञा-< 


<त्यभिज्ञा' भी एक ज्ञान है। तत्तेदन्‍्तावगाहिनी प्रतीति: प्रत्यभिज्ञा' यह प्रत्य- 
भिन्ना' क। लक्षण है। 'तत्ता', और 'इदन्ता' दोनों को अवगाहन करने वाली प्रतीति 
को 'प्रत्यभिज्ञा' कहते हैं। 'तत्ता' का जर्थ॑ है--तद्‌ का भाव ( रूप ), अर्थात्‌ उस्तका 
रूप, याती पूर्वज्ञात ( तद्देश और तत्काल से सम्बद्ध ) रूप, और “इदस्ता' का अर्थ 
है, इद के भात्र ( रूप ), अर्थात्‌ इसका ( प्रत्यक्ष स्थित वस्तु का ) रूप, यानी 
एतद्देश और एतत्कारू से सम्बद्ध वस्तु का रूप। निष्कर्ष यह हैं कि जिसमें पूर्वदेश 
रे तं० 
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और पूर्वक्राल और वर्तमानदेश और वर्तमानकाल दोनों की प्रतीति हों, उस प्रतीति 
को 'प्रत्यभिज्ञा' कहते हैं। जैसे--'सो5यं देवदत्त:'- यह वही देवदत्त है, जिस देवदत्त 
को हमने मुंबई में देखा थां, इसमें 'सः” पद 'तत्ता' यानी पूर्वदेश और पूर्वकाल के 
सम्बन्ध का प्रकाशक है और 'अय॑' पंद 'इदन्ता' यानी एतह्देश और एतत्काछ के सम्बन्ध 
का [ वर्तमानदेश और वतंमानकाल के सम्बन्ध का )- प्रकाशक है। इसमें 'तत्ता 
रूप पूर्वदेश, पूर्वकाल का द्योतक 'सः' अंश स्मृतिरूप ( स्मरणात्मक ) है, अपर उसकी 
( स्मरण की ) उत्पत्ति, पूर्वदर्शनजन्य संस्कार के उदबोधन से हो रही है,। इसके 
विपरीत 'अय॑' पद से बोधित एतहेश और एतत्कालूछप 'इदन्ता' अंश प्रत्यक्षात्मक है, 
और उसकी ([ प्रत्यक्ष की ) उत्पत्ति इन्द्रिय और अर्थ ( वस्तु ) के सन्निकर्ष ( संबंध ) 
से होती है । प्रत्यभिज्ञा की उत्पत्ति में 'संस्कार तथा 'इन्द्रिय-सन्निकर्ष' दोनों ही 
कारण रहने से वह ( प्रत्यभिज्ञा ), स्मृति और अनुभव एतदुभयात्मक ज्ञान है । 

यह प्रत्यभिज्ञा, एक अंश में 'ज्ञातविषयकज्ञान' भी है, , इस कारण उसमें 'ज्ञात- 
विषय ज्ञान स्मृति: इस स्मृरतिकक्षण की अतिव्याप्ति हो सकती है। इसलिये कुछ 
बिद्वानों ने स्मृति का लक्षण 'संस्कारमात्रजन्य॑ ज्ञा् स्मृति: किया है। इस स्मृति- 
लक्षण में 'मात्र' पद के रखने से 'प्रत्यभिज्ञा' में अतिव्याप्ति नहीं हो पाती, क्योंकि 
'प्रत्यभिज्ञा' ज्ञान, केवल एकमात्र संस्कार से उत्पन्न नहीं होता, अपितु वह संस्कार 
और इच्द्रियसल्निकर्ष दोनों से उत्पन्न होता है। अत एवं 'प्रत्यभिज्ञा' को प्रत्यक्षज्ञान 
के अन्तर्गत माना जाता है। “संस्कास्मात्रजन्य ज्ञान स्मृत्ति: इस स्मृतिलक्षण में 
'संस्कारमात्र' अंश को हटा देने पर 'जन्यं ज्ञार्न स्मृति: इतना हो स्मृतिलक्षण शेष 
रहेगा । तब इस लक्षण की अतिव्य। ष्ति, प्रत्यक्ष, अनुमिति, उपभिति आदि सभी जन्य 
ज्ञानों में होने लगेगी, वह न हो, इसलिये 'जन्य॑ ज्ञानं स्मृति: में 'संस्कारमात्र' 
अंश को जोड़ना आवश्यक है । पद्धि 'संस्कारजन्य ज्ञान स्मृति: इतना ही लक्षण करें 
और 'मात्र' पद को हटां दें, तो 'प्र॒त्यभिज्ञा' अर्थात्‌ परिचयात्मक प्रत्यक्ष में अति- 
व्याप्ति होगी। क्योंकि वह भी संस्कास्जन्यस जान तो है ही । किन्तु 'मात्र' पद देने 
से उसमें अतिव्पाप्ति नहीं हो पाती, के पोकि बह संस्कारमात्रजन्य नहीं है, अपि तु बह 
( प्रत्यभिज्ञा ) सेंस्कारजन्य होते हुए इन्द्रियजन्य भी है। यदि 'संस्कारम।त्रजन्यं 
ज्ञान स्मृति: इस लक्षणगत्त 'मात्र पद से संस्कार को छोड़कर ( संस्क्रारेतर अर्थात 
संस्कार से अन्य | सभी पदार्थोंकी निवृत्ति अभिप्रेत हों तो कृक्षण का स्वरूप इस 
प्रकार होगा--'संस्कारेतराउजन्यत्वे सत्ति संस्कारजन्यं ज्ञान स्मृत्ति:' अर्थात्‌ 
संस्क्रारेतर से अजन्य होता हुआ संस्का रजन्य जो ज्ञान है, उसे स्मृति कहते हैं । तव 
तो यहें लक्षण असंभव दोष से दृषित हो जायेगा। क्‍योंकि 'स्मृति' स्वयं ही संस्कार 
ने इतर जो औत्सा, मन, और आत्म-मनःसंग्रोग आदि से जन्य ( उत्पन्न ) होती 
है | एवं च कोई भी स्मृति ऐसी नहीं है, जो 'संस्कारेतराउ्जन्यत्व' से युक्त हो । अत! 
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स्मृतिरूप लक्ष्य में स्मृतिलक्षण का प्रवेश ही न हो सकने से असंभव दोष होगा । 
इप्ती प्रकार ग्रंथकारोक्त स्मृतिरक्षण--'ज्ञातविषयकरक ज्ञानं स्मृति:'--में भी 'ज्ञात्त' 
पंद के साथ 'मात्र' पद जोड़ देना चाहिये। तब लक्षण का आकार 'ज्ञातमात्रविधयक 
ज्ञान स्मृति: होंगा। तब यद्यपि प्रत्यमभिज्ञा के ज्ञातविषयकज्ञानस्वरूप रहने पर 
भी उत्तका [ प्रत्यभिज्ञा का ) 'अय॑' अंश पूर्वज्ञात नहीं रहता । अतः वह ज्ञातमात्र 
विषयक नहीं है | उप्तका विषय तो ज्ञात और अज्ञात 'उभयात्मक' है। 'स्मृति' की 
कोई अबान्तर जाति न होने से उसके जातिमूछक भेद नहीं हैं। वह अननुभूत विषय 
को कभी ग्रहण नहीं करती । ओर अनुभव का अतिक्रमण भी नहीं करती | किन्तु 
कभी-कभी अनुभव के कुछ अंग को छोड़कर भी वह ( स्मृति ) उत्पन्त हुआ करती 
है। जब पूर्वानुभव से उत्पन्त हुए संस्कार के किचिद्‌ अंश का उद्वोधन होता है 
और किचिद्‌ अंश का उद्वोधन नहीं हो पाता, उस स्थिति में ऐसी 'प्रमुष्टविषया' 
स्मृति हुंआ करती हैं। और जब “अनुभवजस्पसंस्कार का पूर्गरूपेण उद्बोधन' 
होता है, तंव अप्रमुष्टचिषयास्तृति । हुआ करती है । इस रीति से स्मृति के दो भेद 
होते हैं । । 

अनुभव - ग्रंथकार ने अनुभव का लक्षण 'स्मृति-व्यतिरिक्त ( भिन्‍न॑ ) ज्ञानमु-- 
अनुभव: किया है । इस ऊक्षण में 'स्मृतिव्यतिरिक्त ज्ञानम्‌' इतना अंश “लक्षण है 
और 'अनुभव:' यह अंश '“लक्ष्य' है। लक्षण अंश से 'स्मृतिवब्यतिरिक्त पद को हटा दें 
तो 'ज्ञानम्‌ अनुभव: इतना ही लक्षण शेष रहेगा । तब 'स्मृति' ( स्मरण ) ज्ञान में 
लक्षण के चले जाने से अतिव्याष्ति होंगी । यदि वक्त लक्षण में से 'स्मृति' पद को 
हटाकर “व्यतिरिक्तं ज्ञानम' इतना ही लक्षण रखें, तो भी 'स्मृति' ज्ञान में अतिवच्याप्ति 
होगी क्योंकि 'स्मृति' भी एक ज्ञान ( स्मरणात्मक ज्ञान ) है और वह स्वेतर सभी 
पदार्थों मे व्यतिरिक्त भी ( भिन्‍नत भी ) है। उसके निवारणार्थ 'स्म्ृृत्ति' पद का निवेश 
करना आवश्यक है । यदि उक्त लक्षण में से 'ज्ञान' पद को हूटा दें तो 'स्मृतिज्यति- 
रिक्तम्‌ अनुभव: इतना ही लक्षण शेष रहेगा | तब स्मृतिव्यतिरिक्त ( भिन्‍न ) घट- 
पटादि सभी वाह्य पदार्थों में तथा इच्छा, हेपादि आस्तर पदार्थों में अतिब्याप्ति हो 
जायेगी । अतः 'स्मृतिव्यतिरिक्तं ज्ञानम्‌ अनुभव: यही पूर्ण लक्षण 'अनुभव का 
होता है | । 


८ क्रणम करणम_-औ- 

कि पुतः करणमभु ? साधकतमं करणम्‌ । अतिशयितं साधक साधकतम 
प्रकृष्ट कारणमित्पर्थ: । 

कि पुनरिति। पूर्वोक्त 'प्रमाकरणं प्रमाणम्‌' इस 'प्रमाणलक्षण' के 'प्रमा' पद की 

न्‍्याय्या हो चुकी। अब कृक्षण के दूसरे पद--करण' की व्याख्या करने के किये. 
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प्रश्न कर रहे हैं कि 'करण' किसे कहते है ? तब उत्तर दिया कि 'साधकतर्म करणम्‌ --- 
साधकतम, को 'करण' कहते हैं। अर्थात्‌ जिस्त कार्य का जो अतिशयेन साधक हो, 
उसे 'साधकतम' कहते हैं, याती प्रकृष्ट ( सर्वोत्कृष्ट ) कारण ही 'करंण' कहलाता है । 
माघुरी 
प्रमा का स्वरूप अवगत हो गया, किन्तु उसके 'करण' का स्वरूप अभी अवगत 
नहीं है, इसलिये उसके स्वरूप को जानने के लिये 'कि पुनः करणम्‌' ? बह प्रशत्त 
किया गया है। सावंवार्षदं व्याकरणम्‌' इस न्‍्याय से व्याकरण-सूत्र के सहारे उत्तर 
दिया कि 'साधकतमं करणम्‌' ( पा० सू० १।४।४२ ) 'साधकतम्म्र पद की निष्पत्ति 
'अतिश्ायने तसबिष्ठनौ' ( प० सू० ५॥३॥५४४५ ) इस पाणिनिसूत्र से अतिशायन अर्थ में 
'तमप्‌' प्रत्यय करने पर हुई है। 'तमप्‌' प्रत्यय के अर्थ को बताने के लिये 'अतिश- 
पितम्‌' कहा है। तब 'साधकतम' का निष्कृष्ट अर्थ 'प्रकृष्ठं कारणम्‌' कहकर ग्रन्थकार 
ने बताया है। अर्थात्‌ क्रिया की सिद्धि में जो प्रकृष्टोपकारक हो उसे 'करण' कहते 
हैं। इस 'करण' के लक्षण में 'साधकतमम्‌' इतना अंश 'लक्षण' है और 'करणम्‌' यह 
मंश 'लक्ष्य' है । साधक" पद का अर्थ है 'कारण' | कुछ लोग 'साक्षात्‌ कन्नेंघिष्ठिततम- 
साध्यक्रिपासाधकं यत्‌, तत्‌ करणम्‌' इस प्रकार 'करण' का लक्षण बताते हैं | 
बइंका--ण्वुलतूचो' ( पा० सू० ३॥१॥१३३ ) सूत्र के कर्तरि ( कर्ता के अर्थ 
में) ण्वुल' प्रत्यय विहित होने से 'साधयतीति साधक: इस्न ब्य्युत्तत्ति के बल पर 
साधकता ( साधकत्व ) 'कर्ता' में ही संभव होती है। और 'कर्ता' यहाँ पर प्रमाता 
ही है। अतः 'करण' को साधक कैसे बताया' जा रहा है ? करण में जब साधकत्व ही 
नहीं है तब साधकतमत्व का उसमें होना तो बहुत दुर की बात है । 


समा०--क्रियां कुर्बद हि कारकम्‌' इस न्याय से सभी कारकों में अपने 
अपने व्यापार के कारण कतुंत्व रहता है, तब करण में भी -कारकत्व ( साधकत्व ) 


संभव हो सकता है। इसी अभिप्राय से ग्रन्थकार ने 'प्रकृष्ट कारणम्‌” कहा है । कोई 


भी कार्य किसी एक ही कारण से नहीं हुआ करता । एक कार्य के होने में अनेक 
कारणों की अपेक्षा रहती है। उन कारणों में से कुछ तो 'साधारण' कारण और कुछ 
'असाध।रण' कारण हुआ करते हैं। जिन-कारणों की अपेक्षा सभी कार्यों में रहती है, 
उन्हें 'साधारण' कारण कहते हैं । ऐसे साधारण कारण---ईश्वर, ईश्वर का ज्ञात, ईश्वर 
की इच्छा, ईश्वर का प्रयत्न, अवुष्ट ( धर्म-अधर्म ) + कार्य का प्रभाव, दिक्‌ और 
काल--आंठ हैं। ये आठों कार्यमात्र के प्रति कारण माने गये हैं। इनका कार्यताव- 
ज्छेदक धर्म 'कार्यत्व' होता है। उक्त आठ कारणों के व्यतिरिक्त, ( भिन्‍त ) जितने 


मी कारण होंगे, उत्हें असाधारण कारण' कहते हैं । (जैसे---कुल।छ, कपाल, य्क ह 
चींवर, दण्ड, सलिल ( पानी ) ये सब घट ( कार्य ) के प्रति असाधारण कारण रहतें/ 


री 


»असंचाााणआ 
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हैं । (इनका कार्यतावच्छेदक धर्म 'घटत्व' होता है, वह केवल घटात्मक कार्य का ही 
धर्म है, कार्यमात्र का नहीं। वैसे ही पट (कार्य ) के प्रति तस्तुवाय ( जुलाहा 
अर्थात्‌ कपड़ा बुनने वाका ), तन्तु (सूत ), तुरी ( तन्तु जोड़ने का साधन.) वेमा” 
( जिन दण्ड़ों में चूत फेंस्षाकर पट बुना जाता है ) ये सब असाधारण कारण होते हैँ | 
: नैयाथिक विद्वानू साधारण और असाधारणकारणों को दूसरे शब्दों में इस प्रकार 
कहते हैं/-'कार्यत्वावच्छिन्तकायंमात्रम्भति यत्कारणं तत्‌ 'साधारणं कारंणम! | और 
'कार्यत्वव्याप्यघटत्व-पटत्वादिधर्मावच्छिन्तघट-पट।दिविशेषकार्यस्प्रति यत्कारणं. तद्‌ 
अप्ताधारणं कारणम्‌ ।' अस्ताधारणका रणों में से जो प्रकृष्ट ( अतिशययुक्त ) कारण हो, 
उसे 'करण' कहा जाता है । इस अतिशय प्रकर्ष को ही 'व्यापार' कहते हैं। अत एव 
अन्य नैयाथिकों ने 'करण' का लछक्षण--व्यापारवत्‌ असाधारण कारण करणम्‌' किया 
है। भर्यात्‌ व्यापार द्वारा जो जिस कार्य का असाधारण कारण हो, वही उस कार्य 
का 'करण' वनता है। जैसे--कपालद्वयसंयोगरूपव्याप/र के द्वारा दण्ड, चक्र, चीव- 
रादि, घट के 'करण' हो सकते हैं ।' उसी तरह तन्‍्तुसंयोगरूपव्यापार के द्वारा तुरी, 
चेमा, तन्तु आदि पट के करण हो सकते हैं । अत एवं व्यापार का लक्षण--'त्ज्जन्यस्वे 
सतत तज्जन्यजनकों व्यापार: किया गया है। इसका अर्थ यह होगा कि जो जिस 
कारण से पैदा होकर उसके जिस्त कार्य का उत्पादक होता है, वह उस कारण का उस 
कार्य के प्रति ब्यापार कहलाता है | जैसे--कपालद्य का संपोग, दण्डादि कारण-से 
उत्पन्न होकर उसी-दण्डादि कारण के घटरूपकार्य कंग उत्पादक ( जनक ) होता है । 
इसलिये “बटात्मककार्य के प्रत्ति दण्डादि कारणों का “कपालहयसंयोग” व्यापार हैं| 
एक दूसरे प्रकार से भी व्यापार का लक्षण बताया जात। है--- 'तज्जनकताप्रयोजक- 
जञनकताकत्व॑ व्यापारत्यम्‌ । इसका अर्थ यह है---जो अपनी जनकता से जिसमें जिस 
कार्य के जनकत्व का सम्पादन करता है, वह उसका उस कार्य के प्रति व्यापार होंता 
है | जैसे -ऊेपालद्ृयसंयोग, अपनी जनकता से “दण्डादि' में घट के जनकत्व को पैदा 
कराता है, पेंपोंकि दण्ड आदि' में कपालद्वथसंयोग की जनकता न हो तो '“दण्डादि' 
में घट का जतकत्व नहीं हो सकता । इसछिये 'कपालद्वयसं पोंग', घटरकूपकार्य के प्रति 
दण्डादि कारणों का व्यापार कहलाता है। इस व्यापार को ही 'द्वार' या 'माध्यम' 
शब्द से भी कहते हैं। इस व्यापारलक्षण के अनुस्तार किसी भी कार्य के अन्तिम 
क।रण को छोड़कर अन्य' सभी कारण व्यापारवत्‌ होते हैं, क्‍योंकि अन्तिम कारण 
ही कार्य के अन्य कारणों का व्यापार है। इसलिये सभी कारणों को 'करण' कहने 
का प्रसंग प्राप्त होगा । अतः कक्षणगत ' व्यापारवत्‌' का अर्थ यह करना होगा कि 
'जिश्ष कार्य के अव्यवहित पूर्वक्षण में अथवा कार्य के उत्पत्तिक्षण में जिस कारण का 
स्वयं साक्षात्‌ उपस्थित रहना आवश्यक नहीं हो ।' अथवा 'जो जिस कार्य का साक्षाज्ु 
संबंध से कारण न होकर व्यापारघटित संबंध से ही कारण होटा हो' वह उस कार्य ' 
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का व्यापारवत्‌ कारण कहलाता है | ऐसा अर्थ करने पर कार्य के अव्यवह्िित पूर्वक्षण 
में अथवा कार्य की उत्पत्ति के क्षण में जो कारण, स्वयं साक्षात्‌ उपस्थित रहते हैँ, 
अथवा व्यापारघटित संबंध से कारण न होकर साक्षात्‌ संबंध से कारण होते हैं, 
उनको 'करण' नहीं कहा जायगा । जैसे--'तन्तु, तन्तुवाय' आदि, पढकार्य के अव्यवहित 
पूर्वक्षण में भी स्वयं उपस्थित रहते हैं और साक्षात्‌ संबंध से ही कारण होते हैं। 
अत्त: वे 'पट' के करण नहीं होंगे । और 'तुरी, बेमा अ दि कारणों' का पटकार्य के 
अव्यवहित पूर्वक्षण में रहुना आवश्यक नहीं है | वे अपना-अपना का करके नष्ट भी 
हो जायें तव भी 'पटक।य॑ं' की, उत्पत्ति में कोई हानि नहीं होगी । यदि वे अव्यवहित 
पूर्वक्षण में रहते भी हैं तो '“स्वप्रयोज्यविजातीयसंयोंगरूप व्यापारघटित सम्बन्ध' से 
ही पटकाय॑ के प्रति 'कारण' होते हैं। 'साक्षात्‌ संबंध' से नहीं । अतः तुरी, वेमा 
आदि कारणों को ही 'करण' कहा जायेगा, सबको नहीं । | 


कारणमु - 


ननु साधकं कारणमिति पर्यायस्तदेव न ज्ञायते किन्त त्कारणमिति | उच्यते । 
यस्य कार्यात्‌ पूर्बभावों नियतोब्नन्यथासिद्धश् तत्कारणम्‌ ॥ ठया तन्तुवेमादिक 
पटस्थ कारणम्‌ । 

यद्यपि पटोत्पत्तौ दैवादागतस्य रास्तभादेः पूर्तमावों विद्यतें, तथापि नासो 
नियत: । 


तन्तुरूपस्प तु नियतः पूर्वभावो$स्त्येव किन्त्वस्यथासिद्धः पटरूपजननोपक्षीण- 
त्वातु, पं प्रत्यपि कारणत्वे कल्पनागोरवप्रसजद्धभधात्‌ । 
तेनानन्यथासिद्धनियतपुर्व॑ भावित्वं कारणत्वम्‌ । अनन्यथासिद्धनियतपश्चा-ड्रा- 
वित्वं काय्त्वमु । 
कारण का लक्षण-- 


'प्रमाकरणं प्रमाणम्‌' इस प्रमाणलक्षण को समझाने के लिये 'करण' का छक्षण 
'साधकतर्म करणम्‌' कहा | इस लक्षण के द्वारा 'साधकतम ( प्रकृष्ट ) कारण को 
'करण' बताया गया है । किन्तु जब तक “कारण' के ही स्वरूप का परिचय न ही 
तब तक 'प्रकृष्ट कारण” अर्थात्‌ 'करण का ज्ञान हो पाना कठिन हैं, इसलिये अब 
'करण' का स्वरूप जानने की इच्छा से शंका की गई है । 

इंका--'पस्ाथक' और “कारण' एक दूसरे के पर्याय शब्द हैं। 'साधक शब्द का 
अर्थ पूछने पर 'कारण' बता देना तो 'मघवा मूल 'बिडौजा' टीका के समान 
बताना हुँआ । ने तो साधक ' का स्वरूप हम जानते हैं और न 'कारण' का ही स्वदूप 
हम जान पा रहे हैं, कि वह 'कारण' क्‍या है। जब तक यहू न ज्ञात हो, तंव तर 
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साधकतम यानी प्रकृष्टकारण रूप 'करण' का ज्ञान होना असंभव है। इसलिये 
'क[रण का लक्षण बताना चाहिये । 


समाधान--- कारण का लक्षण बता रहे है--- पस्य कार्यात पुवंभावों नियतः 
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अनन्यथासिद्धश्ब, ततू कारणम'--जिसकी सत्ता घटादिकार्योत्यत्ति से पूर्व निश्चित 
हो, और जो अन्यथासिद्ध ( अनावश्यक ) न हो उसे 'कारण' कहते हैं । जैसे-- 


'त्न्तु' और 'बेमा' ( पट बुनने का साधनरूप दण्ड ) आदि पढ़ के कारण हैं । 


क्योंकि 'पठकार्य के पूर्व 'तन्तु और वेसा आदि' की सत्ता ( उपस्थिति ) नियत 
| निश्चितरूप से ) रहती है, और वे अन्यथाश्षिद्ध ( अनावश्यक ) भी 'हीं हैं । इस 
लिये 'तन्तु, वेमा आदि'--'पट' के कारण कहे जाते हैं। कारण के उक्त लक्षण में 
पूर्वभाव, नियत और अनन्यथासिद्ध' ये तीन शब्द, विशेष महत्व के हैं। अतः 
इनका जथ और छक्षण में उनके सन्निवेश का प्रयोजन जानना आवश्यक हैँ । 

पट की उत्पत्ति के सम्रथ दैववशात्‌ ( क्षंयोग से ) कोई रासभ ( गधा ) आकर 
यदि उपस्थित हो जाय, तो उसका भी पूर्वभाव कहा जा सकता है, किन्तु उस “रासभ' 
का उत्त समय वहाँ आकर उपस्थित हो जाना नियत ( निश्चित ) नहीं है। इस 
कारण पठकाय के प्रति रासभ' को कारण नहीं कहा जायेगा। हाँ; पटकार्य की 
उत्पत्ति के पूर्व गद्य पि: 'तन्तुरूप' का नियत पुर्वभाव है किन्तु वह “अन्ययासिद्ध' भी है 
'अनन्यधातिद्ध नहीं है । क्यग्रोंकि 'पटरूप' के उत्पादन में उसकी ( तन्तुरूप की ) 
शक्ति ( उपयोगिता ) समाप्त हो जाती है । हाँ, 'पटरूपकार्य! की उत्पत्ति में 'तन्तुरूष 
को कारण कह सकते हैं। किल्तु 'पटकार्य' की उत्पत्ति में 'तन्तुरूप” को कारण. नहीं 
कहा जायेगा। 'पटकार्य' की उत्पत्ति में भी यदि ( 'तन्तुरूप को कारण कहेंगे तो 
कहपनागौरव' ही होगा ॥ कल्पनागौर॒व' यह एक दोध है। अभिप्राय यह है कि : 
'पटकार्यत्पित्ति' के प्रत्ति तन्तुरूप. को कारण मानने की आवश्यकता नहीं है । 
पटकार्योत्पत्ति में केवल 'तन्तु' को ही कारण माना गया है। 


माधुरी 

'कारण के लक्षण में आये हुए 'नियतः” का अर्थ 'अवश्यंभावी' है। “अनन्यया- 
सिद्ध: का अर्थ “प्रकारान्तर से जो अन्यत्र कहीं उपयुक्त नहीं हुआ है | 'पुर्वभाव 
का अथ--( १) कार्य की उत्पत्ति के पूर्ज रहना; या (२) कार्योत्पत्ति के 
अव्यवहित पूर्वक्षण में रहना दोनों प्रकार से किया जा सकता हैं। अव्यवहित पूर्व- 
क्षण का अथ है कि कार्योत्पित्ति का वह पूर्वक्षण, जिसके दौक अगले क्षण में कार्य 
की उत्पत्ति होनी है | अतः कार्योत्पत्ति के अब्यवहिंत पर्क्षण में रहने [ पूर्वभाव ) 
को हम इस प्रकार भी कह सकते हैं--'कार्यात्पत्ति के अव्यवहित पूर्वक्षण में कारणता- 
बच्छदकसम्बन्ध से रहता हुआ कार्य के आश्रय में  कार्यतावच्छेदकसम्बन्ध से 
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जो रहे, उसे हम 'पूर्बंभाव शब्द से वतता रहे हैं। जैपे-पट अपने आश्रयशृत 
तन्तुओं' में 'समवाय' संवंध से उत्पन्न होता है, इसल्यिवह ( समवाय ) पटरूप कार्य 
का 'कार्यतावच्छेद्का सम्बन्ध है । और "कार्य के आश्रय में ( अर्थात्‌ 'पढ' कार्य का 


आश्रय 'तन्तु' है, उसमें ( तन्द में ) जिस सम्बन्ध से का न रह कर “कार्य' ( पट ) 
को उत्पन्न कर पात्रम-है, उस सम्बन्ध को 'कारणतावच्छेदक' सम्बन्ध कहते हैं। यह 
क्ारणतावच्छेदकसम्बन्ध' भिन्न-भिन्न कारणों का भिन्‍न-भिन्‍न होता है। सभी 
कारणों का “कारणतावच्छेदक सम्बन्ध' एक ही नहीं होगा। जैसे--पट कार्य के 
आश्रयभूत /तन्तु' में 'तत्तु', 'तादात्म्यसम्बन्ध' से रहता है, और (तुरी] बेसा' आदि 
स्वप्रथोज्य विजातीयिसयोग' से और तस्तुसंगोग, 'समवाय' सम्बन्ध से रहते हैं 
और 'पट' रूप कार्य को उत्पन्न करते हैं। अतः 'तन्तु' के लिये कारणतावच्छेदक 
सम्बन्ध 'तादात्म्य' होगा और तन्‍तु, वेसमा आदि के लिये कारणतावच्छेदक सम्बन्ध 
प्वप्रयोज्य-विजातीयसंयोग, तथा तन्तुसंयोग के छिये कारणतावच्छेदकसम्बन्ध 
'समवाय' होता है। कायस्पत्ति के अव्यवहित पूर्वक्षण में कार्योत्यादक सम्पूर्ण कारण 

एकत्रित रहते हैं तथा कार्योत्पत्ति के होने में कोई भ्रतिवन्‍्धक भी उपस्थित नहीं 
रहता । इस कार्योत्पत्ति के _ अव्यवहिंत पूर्वक्षण” को सामग्रीक्षण' शब्द से कहा 
करते हैं। सामग्रो का अर्थ है--'प्रतिवनन्‍्धकाभाव सहित समग्न कारणों का सन्निहित 


रहना । है ि 
'पूर्बभाव' शब्द के (पूर्व! का अर्थ 'अव्यवहित पूर्व" न करके केवल 'पुर्व॑ सान्न 


ही करें तो कार्योत्पत्ति के अव्यवहिंत पुूर्वक्षण में न रह कर कभी किसी समय कार्य 
के पूर्व” रहने वाला पदार्थ ( तस्दु ) भी “उस कार्य! का कारण कहलयरेगा | जैसे-- 
कभी कोई तन्तु बेसा आदि तम्तुता के घर में पड़ा हुआ है, किन्तु 'पटोत्पत्ति' के 
अव्यवहित , पूर्वक्षण में उपस्थित नहीं था, तथापि उसे “पट” का कारण कहना होगा, 
क्योंकि वे तन्तु, वेमा; केभी तियतलस से पटोत्पत्ति के पूर्व रह चुके हैं और अचन्यथा- 
सिद्ध भी हैं । 

'पुर्बभाव'ं का अर्थ करते समय बताया था कि कार्यताबच्छेदकसम्बन्ध' से 
कार्य के आश्रय में, कार्योत्पत्ति के अव्यवहिंत पूर्वक्षण में कारणत।वच्छेदकसम्बन्ध 
अब यदि हम 'कार्यतावच्छेदकसम्बन्ध से कार्याश्नय में! इतने अंश को 


से रहना । 
हटा दें तो शेष अर्थ यह रहेगा कि -'कार्य के अव्यवहित पूर्वक्षण में कारुणतावच्छेदक- 
सम्बन्ध से रहना । तब जो तस्तु, वेमा आदि कार्यतावच्छेदक-समवायसम्बन्ध' से 


के आश्रयश्नृत तेस्तु में न हकर कालिकसम्बन्ध से उस पट के भाश्यभूत 
, ऐसे तुरी आदि भी उत्पद्यमान पट के कारण कहछाने छगेंगे। 
वच्छेदक-समवायसम्बन्ध' से किसी अन्य पट के आश्रयभूत तन्तु 
इस उत्पद्यभान पट के कारण कहलछाने लगेंगे । अब 'कारणताव- 


जिस पट 
तन्तु में रहते हैँ 
उसी तरह “ार्यत 
में रहते हों तो भी वे इ 
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< स्छेदकसम्बन्ध' को न रखे, केवल 'रहना' इतना ही अंश रखें तो जो तस्तु, वेमा 
आदि जिस पट के आश्रयभूत तन्‍्तु में 'कारणत।वच्छेदकसम्बन्ध' से न रहकर 
- कालिकसम्बन्ध से रहते हों, वे भी 'उस पट' के फारण कहे जायेंगे । इन सब अति- 
व्याप्तियों के निरासार्थ 'पूवभाव' का अर्थ कार्योत्पत्ति के अव्यवाहित पुर्वक्षण में रहना' 
किया जाता है । 
नियत--नि' उपसर्गंयूर्वक 'यम' धातु से 'क्त प्रत्यय जोड़ देने पर “नियत' शब्द की 


वि 


निष्पत्ति होती है। तब 'नियत' का अर्थ होगा “नियम से युक्त होता' । और 'निय्म' 
का अर्थ 'ब्याप्ति' है। “व्याप्प और व्यापक' दोनों पर “व्याप्ति' पदार्थ निर्भर रहता 
है । भत्तः व्याप्ति का आश्रय होने से 'व्याप्य! को और 'व्याप्ति' का निरूपक होने 
से व्यापक को भी 'नियत' शब्द से कहा जाता है। आवश्यकतानुसार “नियत' शब्द 
के से कहीं पर “व्याप्य' को तो कहों पर, “व्यापक' को भी समझा जाता है। प्रस्तुत्त 
'कारणलक्षण' में नियत शब्द का अर्थ व्यापक लिया गया है। और “कार्यात्‌, 
पुर्वभावों, नियत:--इन तीनों शब्दों का सम्मिलित अर्थ किया जाता है। तब 
*कार्यात्‌ पूर्वभावों नियत: का अर्थ इस प्रकार होगो---'कार्यतावच्छेदकसंबंध से कार्य 
के आश्रय में उस कार्य के अव्यवहित पूर्वक्षण में रहने वाले अभाव का कारणताव- 
ज्छेदकसम्बन्ध से प्रतियोगी न होना ।' तात्पर्य यह है--कोई पदार्थ, कार्योत्पत्ति में 
अनन्यथाप्तिद्ध होता हुआ भी कार्य के आश्रय में किसी संबंध से कभी कदाचित्‌ रह 
लेने मात्र से उस कार्य क। कारण नहीं कहलाता, किस्तु उस कार्य का कारण बनने 
के लिये उसे कार्य का व्यापक ( कार्यनियत ) होना चाहिये। इस प्रकार लक्षण में 
“नियत' शब्द के रखने से “रासभ' ( मिट्टी लाने वाले कुछाल के' गधे ) में अति- | 
५... ययाप्ति नहीं हो पाती | क्योंकि वह रासभ कभी कदाचित्‌ किसी घट का पूर्ववर्ती हो 
सकता है, किन्तु सभी घटों का बहू ( रासभ ) नियत पृ्व॑वर्ती नहीं हो सकता, इसलिये 
वह ( रासभ ) 'घटकार्य' का व्यापक नहीं है । 
शंका-- समस्त घटों' ( घटमात्र ) का नियत पूर्ववर्ती न होने से 'समस्त घट- । 
कार्य' का वह व्यापक नहीं है इसलिये वह 'धटसामान्य' ( घटमात्र ) का कारण भले । 
ही न हो, परन्तु जिस 'घटविशेष' का वह नियत पूर्व॑वर्ती है, उसी का उसे कारण क्‍यों | 
नहीं कहते ? पु क्‍ 
-समा2--वह 'रासभ, जिस घट विशेष का नियत पुव॑वर्ती है, उस 'घटविशेष' 
के प्रति, वह अन्यवासिद्ध है, इसलिये उस 'घटविशेष' का भी उसे कारण नहीं कहा । 
जातत। । हे 
ग्रन्थकार ने कारण के लक्षण में “अनन्यथासिद्ध/ पद रखा है। 'न अन्यथा 
सिद्ध; + अनन्यथासिद्ध:' अर्थात्‌ अन्यधासिद्ध से भिन्‍त । 'भेद' से युक्त हुए को “भिन्न 
कहते हैं। भेद भी एक अभाव है। 'अभाव' हमेशा प्रतियोगी कौ अपेक्षा रखता है | 


हे 
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जाना 


(अत " अन्यथातलिद्ध के भेद का प्रतियोगी 'अन्यथ।भ्रिद्धा ही होगा। क्योंकि जिसका 
अभाव होता है, 'वही' उस अभाव का प्रतियोगी कहलाता है। एवं च अभाव को 
, ज्ञान में अ्तियोगी के ज्ञान की अपेक्षा रहती है । अतः 'प्रतियोगिभ्वूत अन्यथासिद्ध 
के ज्ञान के बिना 'अन्यथासिद्धभेद का ज्ञान हो पाना कठिन है। मक्तावलोकार ने 
पाँच प्रकार के 'अन्यधाश्षिद्धं बताये हैं-- 
“मेन सह पृर्वभावः कारणमादाय वा यस्‍्य। 
अन्य प्रति पूर्वभावे ज्ञाते यत्युवंभावविज्ञानम्‌ ॥। 
जनकम्श्ति पूर्ववृत्तितामपरिज्ञाय न यस्य बरहाते। 
अतिरिक्तमथापि यद्‌ भवेत्‌ नियतावश्यकपुर्वभाविन: ॥। 
एते. पचञचाश्त्यधारिद्धा. दण्डत्वादिकमादिमस । 
घटादी दण्डरूपांदि हितोंयमपि दर्शितम्‌ ॥। 
तृतीयन्तु भवेद्‌ व्योम, कुल।लजनको5्पर: । 
पच्रमो रासभादि: स्थात्‌ एतैेष्वावश्यकस्त्वसौ ॥। 
( न्‍्या० सि० मु० १९२२ ) 
( १ ) 'मेन सह पृ्ब॑ंभाव:--जिम्र धर्म के साथ कारण का कार्य के प्रति पुर्बभाव 
ग्रहीत होता है, वहु 'धर्म! उस कार्य के प्रति अन्यथासिद्ध समझा जाता है। 
यह प्रथम ( पहुछा ) अन्यथालिद्ध है । जैसे---'दण्डत्व| दिकम। दिममस्‌--- दण्ड ', 'चर्टा 
कार्य का 'कारण' है । उसकी 'कारणता', “दण्डत्व' धर्म से विशिष्ट ( युक्त ) 'दण्ड' 
में ग्रहीत होती है । एवं च दंण्डत्व धर्म के साथ “दण्ड' का पूर्बभाव 'घट' कार्य 
के प्रत्ति ग़हीत होने से वह दण्डत्व' धर्म, 'बट' कार्य के प्रत्ति प्रथम प्रकार का 
अन्य था मिद्ध 
( २) कारणमादाय वा यस्य --यहू द्वितोय अन्यथासिद्ध का लक्षण है। किसी 
कार्य के प्रति जिस पदार्थ के नियतपूर्वभ्रावित्व का ज्ञान, उप्तके कारण के हारा दोता 
है, पह पदार्थ, उस कार्य के प्रति अन्यथाप्षिद्ध कहलाता है | जैसे--घटादी दण्डरूपादि 
द्वितीयमणि दशितम्‌' 'घट' कार्य के प्रति दण्ड में रहने वाले रूप” पदार्थ के नियत 
पुबंभावित्व का ज्ञान, घटकार्य के कारणभूत 'दण्ड के द्वारा होता है, अथत्त्‌ छ्ूप 
अपने आश्रय्नश्वत्त दण्ड के द्वारा अपने नियतपूर्वभावित्व का ज्ञान करा पाता है। इस- 
लिये वह ( दण्ड का रूप ) घटकार्य के प्रति अन्यथासिद्ध समझ। जाता है। तात्पय॑ँ 
यह है कि 'दण्ड', घटकार्य का पुर्वभावी है, इस कारण उस दण्ड में रहने वाला रूप 
क्षी घट का पूर्बभावी समझ। जाता है। अर्थात्‌ घट के 'कारणभूत दण्ड' के द्वारा ही 
उसके रूप को पूर्वभावी कहा जाता है। इसलिये “इण्डरूप', “'घट' के प्रति द्वितीय 


प्रकार का अन्यथासिद्ध हैं | 
(३) अन्य प्रति पुर्वंभावे ज्ञाते यत्युवंभावविज्ञानम्‌--यह तुतीय अन्यथासिद्ध 
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का लक्षण है । किसी अच्य कार्य के प्रति पूर्वभाव ज्ञात कर लेने पर ही जिस पदार्थ 
का प्रस्तुत कार्य के प्रति पूर्वभाव जाना जा सके वह पदार्थ, प्रस्तुत कार्य के प्रति 
अन्पथासिद्ध कहलाता हैं | जैसे-- तृतीय तु भवेद्‌ व्योम'--'घट' कार्य के प्रति आकाश 
( व्योम ) अन्यथासिद्ध है, क्योंकि 'आकाश' का प्रत्यक्ष तो होता नहीं । उसका ज्ञान 
जब्द' के समवाधिकारण के छप में अनुमान के द्वारा हो पाता है। इस कारण अन्य 
अर्थात्‌ 'शब्द' के प्रति पूर्वभ।व ( कारण के रूप में आकाश का ) सिद्ध होने पर द्दी 
घट के प्रति उसका पुर्वभाव ( पूर्ववृत्तिता ) संभव हो सकता हैं। अतः 'घटा दि कार्य 
के प्रति आकाज्ञष तृतीय ( तीसरे ) प्रकार का अन्यथासिद्ध हैं 

( ४ ) “जनक प्रति पूब॑बृत्तितामपरिज्ञाय न यस्य गुह्मते--यह्‌ चतुर्थ अन्यथाश्षिद्ध 
का लक्षण है। अर्थात्‌ 'कारण' का जो कारण हो, वह चतुर्थ ( चौथे ) प्रकार का 
अन्यथासिद्ध होता है । जनक प्रति-"कारण के प्रति, पूर्ववृत्तिता ( कारणत्व )को 
अपरिज्ञाय > बिना जाने, यस्य ८ जिसकी कार्य के प्रति, न ग्रह्मते  पूर्ववृत्ति झहीत न 
हो । निष्कर्ष यही है कि जो कारण का कारण हो, वह चौथे प्रकार का अन्यथासिद्ध . 
होता है। जैसे--कुलाल ( कुंभार ) का 'पिता' घढकार्य के प्रति चतुर्थ प्रकार का _ 


नव ल्‍--+_क---में 


अन्यथासिद्ध कहलाता है 
बम] 








( ५ ) 'अतिरिक्तमथापि यद्‌ भवेन्नियतावइयकपूर्वंभाविन:--यह पश्मम ( पाँचलें ) 
प्रकार के अन्यथासिद्ध का लक्षण है। इसका तात्पर्य यह है नियतावश्यक पूर्व- 
भानी से भिन्न जो कुछ भी हो, वह सभी पच्रम अन्यथासिद्ध कहलाता है । जैंसे--- 
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घटोर्पत्ति के प्रति देववशात्‌ ( अकस्मात्‌ ) आया हुआ रासभ [गधा ) पंचम 


' अन्यवाप्तिद्ध है। इस प्रकार विश्वनाथ पचानन भदट्टाचायं ने अपने स्यायलिद्धान्त- 


मुक्तावली ग्रंथ में पाँच प्रकार के अन्यथाप्तिद्धों को बताया है प््ज््द्र 

एवं च्‌ 'अनन्यथासिद्धनियतपुर्वभावित्वं॑ कारणत्वम' यह 'कारण' का लक्षण है, 
और 'क्रियासिद्धौं यत्‌ प्रकृष्रोपीौकारकं॑ ततू करणम्‌--यह “करण' का लक्षण है । 
तथापि 'करण' के छक्षण में शंका हो रही है । ॥ 

शंका--ण्वुझतुचौ'-( पा० सू ० है।१।॥३े३ ) सूत्र से कर्ता अर्थ में ( क॒र्तरि ) 
प्वुल प्र॒त्यय किया जाता हैं। अतः साधयतीति साधकः' इस व्युत्पत्ति से साधकत्व 
( साधकता ) 'कर्ता' में उपपन्न होता है। 'कर्ता यहाँ पर प्रमाता हीं है। उसे 
कारण 'साधकत्व' करण में है ही नहीं; तब उसका 'साधकतमत्व' होना कैसे संभव 
सकता है ! 

समा०--क्रियां कुवंदू हि फारकंम' इस न्याय से समस्त कारकों में स्व 
( अपने ) व्यापार की अपेक्षया ( दृष्टि से ) कतूंत्व का होना संभव हैं । इसलिये 
करण में भी 'कारकत्व' का अपरपर्यायरूप साधकत्व' का होना संभव है । इसी लिये 
तकभाषाकार ने 'प्रकृष्ट कारणम' कहा है । 


पट तकभाषा [ लक्षणान्तरखण्डन 


'अन्यथाध्तिद्धनियतपूर्वभावित्व॑ं कारणत्वम्‌', यहाँ पर “अन्यथासिद्धश्बासौँ नियतश्र 
स॒चासों प्रवंभावश्च सो5स्पास्तीत्यनन्यथासिद्धनियतपुरवंभावि' । यह कर्मंधारय- 
समास हैं | 

बॉंका--न कर्मधारयास्मत्वर्थीय:” इस निथम के विद्यमान रहते कारण का उक्त 
लक्षण कैसे कह रहे हैं ? ह ' 

सम्ता०---'न कम्मंधारयान्मत्वर्थीय: यह नियम सा्वेत्रिक नहीं है, इसी कारण 
'कोकप्रीतिचको रपा रणपदुज्योतिष्मती लछोचने' यह प्रयोग उपपन्न हो पाता है । 

झंका--यस्थ कार्यात्‌ पृर्वभाव:' कहकर कारण का लक्षण वता चुके, किन्तु 
अवधिभूतकार्य' का जब तक परिज्ञान न हों, तब तक “अवधिमत्कारण' का ज्ञान होना 
कैसे संभव होगा ? 

समा०---इसीलिये 'कारण' का कृक्षण बताने के बाद अब 'कार्य' का रूक्षण 
'अनन्यथासिद्धनियतपश्चासद्भा वित्व-कार्यत्वम्‌! किया है। अर्थात्‌ अन्यथासिद्ध न होकर 
नियतरूप से कारण के प्रश्चात्‌ होता ही कार्य” का लक्षण है । कारण और कार्य दोनों 
के लक्षणों के अनुसार 'घट' के प्रति अन्यथासिद्ध न होकर घट के पूर्व, नियतरूप से 
उपस्थित होने के कारण 'कुछालू, चक्र, चीवर, दण्ड' आदि अथवा 'पट' के प्रति 
'तुरी, बेमा आदि' घट या पट के प्रति क्रशः कारण कहे जाते हैं, और उन सब 
कारणों के उपस्थित होने के पश्चात्‌ उत्पन्न होने से “घट' या 'पट' को यथाक्रम उन 
सब का कार्य कहते हैं । 

यत्त कश्विदाह कार्यानुक्तान्वयव्यतिरेकि कारणमिति, तदयुक्तम्‌ । नित्य- 
विभूनां व्योमादीनां कालतो देशतश्व व्यतिरेकासम्भवेनाका रणत्वप्रस्ज्भरातु । 

अर्थ--यत्त कबश्निदिति | परन्तु किसी ने कारण का जो लक्षण 'कार्यानुक्ृतान्वयव्य- 
तिरेकि कारंणम्‌” कहा है, अर्थात्‌ 'कार्येण अनुकृती अन्वय-व्यतिरेकी यस्य तत्‌ 
कारणम्‌' | कार्य द्वारा जिसके अन्वय और व्यतिरेिक का अनुकरण किया _ जाय, वह 
कारण है । अन्वय का अर्थ है “भाव ( होना ) और व्यत्तिरेक का अर्थ है 'अभाष' 
( न होना ) | 'अन्वय के अनुकरण' का अथ है तत्सत्त्वे तत्सत््वमु । 'कारण के 
होने पर कार्य” का होना, और “व्यतिरेक के अनुकरण' का अर्थ है--तबभावे 
तवभावः, कारण के ते होने पर कार्य का न होता। इस अनुकरण का भज्ज न 
होने पर ही कार्य' के 'कारण' का निश्चय हो पाता है। किन्तु इस प्रकार 'कारण' 
का लक्षण बताना ठीक नहीं हैं, क्योंकि नित्य और विभु रहने वाले 'आकाश', 'काल' 
आदि पदार्थों का किसी रे काल में और किसी भी देश में अभाव ( व्यतिरेक ) नहीं 
रहता है । इस कारण उन किसी भी कार्य” का कारण नहीं कहा जायगा । किन्तु 
“आकाश, काल, ईश्वर आदि नित्य और विभु पदार्थ” तो सभी कामंमात्र के प्रति 
कारण माने जाते हैं। लेकिन उक्त लक्षण ( कार्यानुकृतान्वयव्यतिरेकि कारणम्‌ ) 'नित्य- 
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विभू पदार्थों में घढित त हो पाने से अब्याप्त हो रहा है, अर्थात्‌ यह छक्षण 
अव्याप्तिंदोष से दुधित हो जाता है। अतः यह लक्षण ठीक नहीं है । 
माधुरी 

धांकॉ-कारणत्व का निश्चय तो प्रायः अन्वय-ध्यतिरेक से ही किया जाता है । 
जैसे--'अग्नि', दाह के प्रति कारण अन्वय-व्यतिरेंक के बल पर ही माता जाता है । 
अग्नि! और दाह का अन्यय-ब्यतिरेक इस प्रकार होता है---अग्निसत्त्वे *दाहसत्त्वम्‌' 
यानी अग्नि के होने पर दाह होना, यह तो अन्वय हुआ और 'अग्न्यभावे दाहा- 
भाव: यानी अग्ति के अभाव में ( न होने पर ) दाह का अभाव होता है यानी दाह 
नहीं होता है, बह व्यत्तिरेक हुआ। इस प्रकार 'अग्नि' और 'दाइ' में अन्वय-व्यतिरेक 
रहने से ही 'अग्नि' को दाह के शक्ति कारण कहते हैं। इसी आधार पर कुछ विद्वानों ने 
'कार्यानुक्ृतान्वयव्यत्तिरेिकि कारणम्‌' यह कारण का छक्षण वनाथा है । तब उसे “ठीक 
नहीं' यह कैसे कहा जा रह। है ? ट 

समा०--- कार्थानुकृतान्वय-व्यतिरेकि कारणम्‌'--इस लक्षण का आशय तो यही 
होंगा कि 'कार्य के हारा जिसके अन्बय और ब्यतिरेक दोनों का अनुकरण ( अनु- 
सरण ) किग्रा जाता हो; वही, उस कार्य का कारण हो सकता है | ऐसी स्थित्ति में 
'आकाशसत्वे, कालूसत्त्वे, ईश्वरसत्त्वे घटसत्ता ( सत्त्वं ) यह अन्वय तो बन जाता हैं, 
किन्तु आकाशाभावे, काछाभावे, ईश्वराभावे घट।भाव:' ईश्वराभावे घट। भाव: यह व्यतिरेक नहीं वन सकेगा । 
क्योंकि ऐसा कोई 'काल' या 'देश' नहीं है, जिसमें 'अआकांश', 'काल' और ईश्वर 
का अभाव हों । ये सर्वेत्र और सदा विद्यमान रहते हैं। इसी छिये इन्हें नित्य और 
विभु ( व्यापक ) कहा जाता है । अतः नित्य-विभु पदार्थों के साथ 'कार्य का अन्वय' 
बन जाने पर भी “व्यतिरेक' नहीं बन पाता है जब कि बनते चाहिये दोनों । एवं च 
एक के बनने पर भी दोनों के न बन पाने से यह 'लक्षण' अव्याप्तिदोष से दूषित्त 
हो जाता हैं| इसलिए यह लक्षण ठीक नहीं है । 

इंका--आकाशादि नित्यविशभु पदार्थों का व्यतिरेक न रहने से उनमें यदि 
कारणता नहीं बन पाती है तो न बनें, क्‍या हानि है ? 

समा०--आकाश को "शब्द! का कारण माना जाता है, तथा आकाश के 
साथ होने वाले 'मूतंद्रब्य के संयोगादि गुणों का भी उसे कारण माना जाता है। 
उसी तरह 'दिक्‌ तथा काल्न' को अपने में उत्पन्न होने वाले संयोगादिगुणों का 
असाधारण कारण, और कार्य॑मात्र का साधारण कारण माना जाता है। तथा 
आत्मा को अपने में उदय होने वाले ज्ञान, इच्छा आदि विशेष गुणों का तथा संयोग 
आदि सामान्य गुणों का क/रण और अनेक कार्यों का कर्ता के रूप में कारण कहते हैं । 
ईश्वर को भी 'अपने में उत्पन्त होने बाले संयोग' आदि सामान्य गुणों का असाधारण 





३० तरक॑माषा । [ कारण-बैविध्य 


कारण कहते हैं, तथा कार्यमात्र के कर्ता के छूप में साधारण कारण कहते हैं। ऐसी 


स्थिति में आकाज्ञादि नित्यपदार्थों को कार्य मात्र के प्रति' कारण न कहने पर उपयुक्त 
सन्ती मान्यताओं का भंग हो जायगा। इसलिये 'कार्यानुक्ततान्वयव्यतिरेकि कारणम्‌' 
यह लक्षण जिश्न किसी ने किया है, वह कार्यस्रात्र के प्रत्ति कारणभूत 'आकाशददि नित्य 
द्रव्यों' में अब्याप्त हो रहा है, अतः उसे मानता उचित नहीं है। ग्रन्थंकार ने उम्तमें 
युक्ति नित्यविभूनां “'प्रसंगातु' कहकर कालतः व्यतिरेकाभाव में 'नित्यत्व' को और 
देशतः व्यतिरिकाभाव में ' विभुत्व ' को हेतु बताया है । 
कुछ लोग 'कार्यव्यतिरेकप्रयोजऊब्यतिरेकप्रतियोगित्व॑कारणत्वम्‌! यह कारण का 
लक्षण करते हैं। उनका कहना हैं कि 'कारण के अभाव' से ही कार्य का अभाव 
होता है | एवं च 'जिध्का अभाव; कार्य के अभाव का प्रयोजक हो, उसे 'कारण' 
कहना चाहिये। लेकिन यह छक्षण भी कारंणीभूत आकादि नित्यविशु द्र॒व्यों' में 
अव्याप्त हो जाता है, इस करण यह लक्षण भी ठीक नहीं है । 
ब्ाषयवृत्तिकार ने कारण के दो ही भेद साधारण और अस्लाधारण' नाम से 
किये हैं। पातडजल-बोगसूत्र के व्यासभाष्य में भी कारण के “उत्पत्तिकारण और 
स्थितिकारण आदि नी भेद' किये हैं 
४उत्पत्तिस्वित्य भिव्यक्तिविकारप्रत्ययाप्तय: । 
वियोगान्यत्वक्कतय: करण नवधा स्मृतल्‌ 
-+[ यो० सू० व्या० भा० ३२८ ) 





उदयनाचार्य ने भी 'तर्कभाषाकार' के अनुसार ही कार्यमात्र के प्रतति' नित्य 
और विभुपदार्थों कों कारण कहकर “अनन्यथासिद्ध'''कारणत्वमु' ही कारण का छक्षण 
किया है-- ! 
“पूर्वभावो हि दैेतुत्व॑ मीयते ब्रेन फेनचित्‌ । 
व्यापकस्पापि नित्यस्य धर्मधीरन्यथा नहि॥ 
--( न्‍्या० कु० १॥१९ ) 

तच्च कारणं त्रिविधम्‌ु॥ समवायि-असमवाधि-तिमित्त-भेदात्‌ । तत्र यत्स- 
भबेतं कार्यमुत्पद्यते तत्समवायिकारणस्‌ । यथा तन्‍्तवः पल्स्य समवायि- 
कारणम्‌ । यतस्तस्तुष्वेब पट: समवेतो जायते, न तुर्यादिषु । 

ननु तस्तुसम्बन्ध इब तुर्यादिसम्बन्धों5पि पटस्प विद्यते, तत्कथं तन्तुष्चेव पट: 
समवेतों जायते न, तुर्यादिषु ? 

सत्यम्‌ । द्विविधः सम्बन्धः संयोग: समवायःचेति। तत्रायुतसिद्धयोः सम्बन्ध: 
समवायः । अन्ययोस्तु संयोग एवं । * 
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कौ पुनरसुतसिद्धों ? ययोम॑ध्ये एकसविनश्यदपराकश्षितम्रेवावतिछठते ताव- 
पुतसिद्धों । 
तदुक्तम्‌-- 
तावेबापुतसिद्धो दो विज्ञातव्याँ ययोद्यो: । 
अनधव्यदेकमपराश्रितमेवावतिप्ठते !! 
पथा अवयवावधबिनौ, गुणगुणितो, क्रियाक्रियावन्ती, जातिव्यक्ती, विशेष- 
नित्यद्रव्पे चेति । अवयव्यादयों हि. यथाक्रममवधवाद्याश्रिता एवावतिए्नन्ते- 
इचिनइयन्त: । विनश्यदवस्थास्वनाश्ििता एवावतिप्ठन्तेषबयव्यादयः । यथा तनतु 


तनाशे सत्ि पट:। घथा वा आश्रयनाजे सत्ति गुण-। विनध्यत्ता तु विनाश- 
कारणसामग्रीसान्निध्यप्त । 


आर्थ--तच्चेति | और वह कारण ( १) समवाधिकारण, (३२) असमवारि -तच्चेति | और कारण 





कारण, और ( ३) निर्भित्तकारण के भेद से तीन प्रकार का होता तच्च' में 


“उच्च कार को कक्कान्तर कोर व्यावत्ति के छिये दिया है। उस्ते “निभित्तोषादान- पान्‍्त्र की उदावत्ति के छिये दिया है। उस्तते “निमित्तोपाइन- 


कऋरणहपवाद का निराकरण साचत किया गया है। उक्त तीनों ४. ---मआापयाल५-््मदाममदशपाारसाूद: ३७ 


समवाधिकारण की प्रधानता को देखते हुए प्रथमतः उस्ती का लक्षण, तदनन्तर 
तत्प्त्यासन्नत्वेन, अर्थात्‌ उसके समीपवर्ती रहने के असमवाधिकारण का लक्षण 
तदनन्तर अवशिष८्ट निित्त कारण का लक्षण किया गया है | 
तत्रेंति । उक्त त्रिविध कारणों में से समवाथिकारण वह कहुलात। है--यत्प्तमवेलं 

--यस्मिन्‌ समवेतं--जिसमें समवायसम्बन्ध से कार्य उत्पन्न होता है, उसको पम्त- 
बाधिकारण कहते हैं । जैसे--तन्तव: पटसर्य समवाधिकारणम्‌' - तन्तु 'पट' के सम- 
वायिकारण हैं, क्योंकि 'तन्तुओं' में ही समवायसम्बन्ध से 'पट' उत्पन्न होता है, 
'तुरी आदि' में नहीं। 'तन्तव: समवायिकारणम्‌' यह 'छिज्ञू-वचन' का व्यत्यथ नित्य- 
नतपुंसक होने से तथा जात्यभिप्राय से 'वेदाः प्रमाणम्‌' के समान समझना चाहिये । 
समवाय सम्बन्ध-- 


व्यय 


शंका--नन्विति । पट का 'तन्तु' के साथ जिम्त प्रकार का सम्बन्ध है ? वैसे ही 
'दुरी आदि' के साथ भी सम्बन्ध है, तो ऐसा क्‍यों कह रहें हैं कि 'तन्तुओं' में ही 
समवाय सम्बन्ध से पट उत्पन्न होता है, 'तुरी आदि' में नहीं । 
सम्ता०--प्षत्यमिति । पुत्र पक्षों की शंका दौक है, परटे' का तुरी आदि के साथ भी 
सम्बन्ध है, किन्तु सम्बन्ध दो प्रकार का होता है--[ १) संयोग और (२) समवाय 
उनमें जो, दो अ प्तचिड | अपथक प्विद्ध ) पदा था का सम्बन्ध: है, ड्से 'झप्तबाय' 
हते हैं। और जो दो अन्य पदार्थों का सम्बन्ध है, उसे 'संयोग' ही कहते हैं। इंतम 
मन ज़न्तु और पड अपुतमसिद्ध ्ा अत्तः उनका सम्बन्ध 'समयाय रे और तुरी, पछ 
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अयुतसिद्ध नहीं हैं | इसलिये उतका सम्बन्ध संयोग है | एवं च 'तन्तु, पट के समवाधयि- 
कारण हैँ और 'तुरी' पट का नि्मित्तकारण मात्र है, 'समवायिकारण' नहीं है । 
गंका--काविति । किन दो पदार्थों को अयुत्तसिद्ध कहते हैं रे 

समा०--सयोरिति । जिन दो पदाथों में से एक अविनश्यदवस्था में दुसरे पदार्थ 
के आश्षित ही रहता है, वे दोनों ही परस्पर अयुतप्तिद्ध कहलाते हैं। इसी आशय 
को ग्रन्थकार तदुक्तम्‌' से बता रहे हैं । 

तावेबेति । उन्हीं दो पदार्थों को अय्युतप्तिद्ध जानना चा हिये, जिन दोनों में से एक 
पदार्थ अविनप्रयदवस्था में दुसरे पदार्थ के आश्रित ही रहता है । 

_ययेति । जैसें--- [ १ ) अवयव-अवयबी, [ र्‌ ) ८ गुण-गुणी, ( ३ ) क्रिव:-क्रिया- 
8402 8, जातिब्यक्ति, (५) नित्यद्ब्य और, विशेष-। अनयवी आदि पदार्ष 
यथ/क्रम अवबबादि पदार्थों. के आश्वित ही रहते हैं । विनश्यदवस्था में तो 'अवयदी 
आदि पदार्थ निराश्चित ही रहते हैं। विनशंयदवस्था में तो 'अवयव' रूप (तन्तु ) के 
नष्ट होने पर, ( पटात्मक ) अवयवी निराश्चित हो जाता है । जैसे---तन्तु के घिनष्ट 
होने पर पट । अथवा जैसे---आश्रय ( घटादि ) का नाश होने पर उसमें रहने वाले 
रूप आदि गुण, विनश्यदवस्था में निराधित हो जाते हैं। विनइयदबस्था क्या है? 
उत्तर देते हैं कि “बितइयता तु विनाशकारणसामग्रीसान्निष्यम्‌” अर्थात्‌ विनश्यदवस्था 
तो विनाशकारण की सामग्री का सान्निध्य, यानी 'समस्त विनाशकारणों' का एकत्र 
जुट जाना है । 

. . मसाघरी 

पट की उत्पत्ति में 'तुरी, तन्तु, वेमा आदि' अनेक कारण हैं, किल्तु उन सभी 
कारणों में से समवाधिकारण केवल तन्‍्तु ही है । 'तुरी, वेमा आदि' पट के समवाधि- 
कारण नहीं हैं, अपितु वे निभित्तकारण हैं। महाकवि श्रीहर्ष ने अपने 'तैषघधमहाकाव्य' 
में पट के प्रति 'तुरी, तन्‍्तु, वेमा आदि की कारणता का वर्णन कवियों की पद्धति से 
किया है-- 

“सितांशुवर्णवेयति सम तदगु्णंहासिवेम्त: सहुकृत्वरी वहुम्‌ । 
दिगड़नाज़ावरणं रण।ज्भणें यशःपट तड्भटचातुरी तुरी॥ 
“तपन्ण १॥१२ ॥ 
रणभूमि के प्राज़ुण में महान्‌ अस्तिरूप वेमा की सहकारिणी, राजा नल के सैनिकों 
की चातुरीरूप तुरी, उसके श्वेतवर्ण के शीर्यादे ग्रुणहूप तन्तुओं से दिगज्ूना के 
अंगावरण के लिये यश ( कीर्ति ) रूप पट को बुन रही थी। यहाँ पर समस्त वस्तु- 
विवयक सांगरूपक से कवि ने कार्य-कारणभ।व को बताया है। 
इंका--पट अपनी उत्पत्ति के समय तीत कारणों से सम्बद्ध हुआ ही उत्पन्न होता 
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हैं । तब किसी एक में वह .समवायसम्बन्ध से रहता है, और धन्‍्यत्र नहीं रहता, यह 
वैषम्य क्‍यों है ? 
समा०--प्रश्नकर्ता के आधे अभिप्राय को झ्वीकार कर के कहा---सत्यम । सब 
के साथ 'पट' का सम्बन्ध समान रहने पर भी 'एक के साथ' समवायलक्षणसम्बन्ध 
से उसका सम्बन्ध रहता हैं और “अन्य के साथ' संयोगलक्षणसम्बन्ध रहता है। 
प्रत्यक्षरूप से प्रसिद्ध होने के कारण संयोग, का नामग्रहण प्रथम किया है, किन्तु 
समवायनिरूपण के अधीत उसका निरूपण रहने से लक्षण कथन के समय संयोग को 
त्यागकर समवाय का लक्षण प्रथमतः बताया गया है। समवायिकारण वह होता है 
जिस्तेमें कार्य समंवायसम्वन्ध से उत्पन्न | होता ; है। जेसे--हन्तुओं' में पद 'समवाय- 
सम्बन्ध से उत्पन्न होता है, इसलिये 'पट' के प्रति तन्तु को - समवाधिकारण' कहा 
जाता हैं। भौर 'तुरी, वेमा आदि' कारणों में रामवायसम्बन्ध से उत्पन्न नहीं 
होता, इसलिये पट! के प्रति 'तुरी, वेमा आदि' को समवायिकारण नहीं कहा जाता । 
'तच्च कारण त्रिविधमू, समवास्यसमत्रायिनिभित्तभेदातु' इस कथन से वस्तुतः 
कारण का विभाग नहीं समझना चाहिये । अन्यथा 'कारण का विभाजक धर्म' समवायि- 
कारणत्व, असमवायिक।रणत्व, निमित्तक।रणत्व को कहना होगा, किन्तु वह असंभव 
है। क्योंकि विभाजक्र्म वही होता है, जो 'विभाज्यतावच्छेदकघर्म का साक्षात्‌ 
व्याप्य तथा परस्पर विरुद्ध होता है । जैसे दृव्य का जब विभाजन किया जाता है, तब 
द्रव्य को विभाज्य कहते हैं, उसमें विभाज्यता रहती है और उस विभाज्यता का अब- 
ऋछेदकधमं “द्रब्यत्व” होता है। उसप्त 'विभाज्यतावच्छेदकद्रव्यत्वधर्म के साक्षात्त व्याप्य, 
पृथिवीत्व, जलत्व, तेजस्त्व आदि धर्म होते हैं और ये 'पृथिवीत्व, जलत्वादि धर्म परस्पर 
विछद्ध भी हैं, इसलिये 'द्वव्यत्व के व्याप्प इन प्रथिवीत्व आदि घर्मों' को द्रब्य का 
विभांजक कहा जाता है। इसी प्रकार 'समवाधिकारणत्व आदि धर्मो' को यदि कारण 
विभाजक कहें तो कारण 'विभाज्य' होगा, उसमें 'विभाज्यता' रहेगी और 
'विभाज्यतावच्छेदक धर्म' कारणतध्व होगा | क्योंकि 'समवाथिकारणत्व, असमवादयि- 
7रणत्व और निमित्तकारणत्व' ये तीनों 'कारणत्व' रूप विभाज्यतावच्छेदक घर्सम के 
साक्षात व्याप्य भी हैं, तथापि ये “व्याप्यधर्म” परस्पर विरुद्ध नहीं हैं। क्योंकि जो 
कारण किसी एक कार्य का समावायिकारण है, वही किसी दूसरे कार्य का निमित्त 
कारण बन जाता है। उसी प्रकार जो किस्ती एक कार्य का असमवायिकारण है, वही 
किसी दूसरे कार्य का निर्मितततारण भी बन जाता है। जैसे-- तन्तु, पट्कार्य का 
समवाधिका रण है, किन्तु उसी तन्तु से जब किसी को बाँधा जाता है, तब वह तस्तु, 
उस बन्धन कार्य का निभित्तकारण ब्न जाता है। उसी प्रकार 'तन्तुओं का संयोग, _ 
पटक!र्य का असमवाथिक/रण है, किस्तु वही तस्तुसंयोग अपने ध्वंप्त का प्रतियोंगि- 
विधया और अपने प्रत्यक्ष का विषयविधया निमित्तकारण भी बन जाता है। अतः 
हे त० 
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समवायिकारणत्व और असमवाधिकारणत्व का निर्भित्तकारणत्व के साथ विरोध न 
रहने से 'ये तीनों धर्म', कारण के विभाजक नहीं हो सकते । 
यदि यह कहें कि ग्रन्थकार ने जो विभाग बताया है, बह 'कारणसामान्य' का 
विभाग नहीं बताया है, अपितु बह एक कार्य के 'कारण' का विभाए बताया है। 
अर्थात्‌ किसी 'एक कार्य' का जो 'कारण' है, वह समवाधिकारण, अंर्समवायिकारण, 
और तिमित्तकारण भेद से तीन प्रकार का होता है । क्‍योंकि जिस कार्य का जो सम- 
वाथिकारण अथवा असमवायिकारण होता है, वह उसी कार्य के प्रति निमित्तकारण 
नहीं होता है। इसलिये एक कार्य के समवायिकारणत्व, असमवायिकारणत्व और 
निम्मित्तकारणत्व में परस्पर विरोध होने से उनके विभाजक होने में कोई बाधा 
नहीं है ! 
किन्तु यह कहना भी उचित नहीं है, क्योंकि एक कार्य के सम्रवायिकरणत्व और 
निर्मित्तकारणत्व में भी विरोध नहीं है। जैसे 'काह" अपने में उत्पन्न होने वाले 
संयोग आदि गुणों का समवायिकारण भी होता है जौर निमित्तकारण भी होता है, 
क्योंकि' 'काल' समस्त कार्यंमात्र के प्रति 'निमित्तकारण' माना जाता हैं, अतः उसे 
स्व-गत संयोग आदि के प्रति भी निमित्तकारण मानना ही होगा । एवं च ग्रंथकार 
ने जो 'कारण-विभाग' किया है, वह 'कारणता-विभाग' के आधार पर ही किया है । 
तात्पर्य यह है कि ग्रन्थकार को समवायिकारण, असमंवायिकारण और निमित्त- 
कारण भेद से कारण के तीन भेद करना अभिप्रेत नहीं है, अपितु ये तीन भेद 
'कारणता' के हैं। तव विभाज्य 'कारणता' होगी, 'कारणतात्व' विभाज्यतावच्छेदक 
होगा, और उसका साक्षात्‌ व्याप्य तथा परस्पर विरुद्ध समवायिका रणतात्व, असमवा यि- 
कारणतात्व और निमित्तकारणतात्व होंगे । अत: वे ही विभाजक होंगे । तब कारणता 
के विविध होने से कारण में भी जिविधत्व का गौण व्यवहार कर सकेंगे । इसी गौण- 
व्यवहार के आधार पर ही ग्रस्थकार ने 'कारण' का त्रविध्य 'तथ्च कारणं जिविधम्‌ 
से बताया है | ः 
अयुतसिद्ध पदार्थों में 'लमवायसम्बन्ध' होता हैं और युतसिद्ध पदार्थों में 'संयोग- 

सम्बन्ध' ही होता है| 'तन्तु और पट' अयुतसिद्ध पदार्थ हैं। इसलिये दोनों में समवाय- 
सम्बन्ध है । यही कारण हैं कि 'पट' समवायसम्बन्ध से “तन्तु' में उत्पन्न होता है । 
'तुरी और पट' अयुतत्तिद्ध नहीं हैं किन्तु युतसिद्ध हैं। इसलिये उनमें 'समवायसम्बन्ध' 
न होकर 'संयोगसम्बन्ध' ही होता है। यही कारण है कि तुरी आदि में समवाय- 
संबंध ,से पट उत्पन्न नहीं होता है । 

(जिन दो पदार्थों में से कोई एक पदार्थ अपनी अविनश्यतु अवस्था में यानी अपने 
विनाश की सामग्री की अनुधस्थिति में दूसरे पदार्थ पर आश्रित होकर ही रहूता हैं, 
अर्थात्‌ जिनको एक दूसरे से अरूग करके नहीं देखा जा सकता है, उन दोनों को 
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अयुतसिद्ध कहते हैं। इस लक्षण में जिन दो पदार्थों को अयुतर्भिद्ध कहा गया है, उनमें 
से केवल एक का दूसरे पर आश्रित रहना आवश्यक है। दोचों को सव्वंदा साथ रहना 
ही आवश्यक नहीं है। जैसे, तन्तुओं में पट उत्पन्न होता है, अतः पट तन्तु पर आश्रित 
है, वह तन्तुओं के आश्षय के बिना नहीं रह सक ता ) इसीलिये 'अपराश्रितम' के आगे 
'एवं शब्द को जोड़ दिया है। यहाँ पर कारणभूत जो तन्‍्तु हैं, वे पट पर आश्षित 
नहीं हैं, बिना पट बने भी 'तस्तु' रहते हैं। एवं च अग्युतसिद्ध माने गये दो पदार्थों 
में से केवल एक ही दूसरे पर आश्रित रहा करता है, दोनों परस्पर आश्वित नहीं 
रहते । इसीलिये 'अयुतप्निद्ध' के लक्षण में 'एक' शब्द का सन्निवेश किया गयो है। 
और उन दोनों का परस्पर सम्बन्ध 'समवाय' होता है। जैसे--घट और उसका रूप, 
पुष्प और उसका गन्ध, जल और उसका रस आदि इन दोन्‍-्दों युगलों में से एक को 
दुसरे से अछूग नहीं किया जा सकता । इस कारण ये युगल-पदार्थ अयुतर्तिद्ध हैं। 
इनमें 'घट' 'गुणी' [ द्रव्य ) है और 'हूप' उसका 'गुण' है, 'पुष्प' गुणी ( द्रव्य ) 
है और 'गन्ध' उसका गुण है, 'जकू' गुणी ( द्रव्य ) है, और “रस” उसका गुण है । 
गुण को गुणी से अलूग नहीं किया जा सकता है। इस कारण ग्रुण और गुणी परस्पर 
अयुतत्तिद्ध हैं। और उनका सम्बन्ध 'समवाय' है । 

इसी प्रकार 'अवयब' और 'अवयवी' । जैसे--तनन्‍्तु “अवयव' है और पट 'अब- 
सवी' है। तन्तु से पट को अछकूग नहीं किया जा सकता | इस कारण दोनों अयुतर्तिद्ध 
हैं, और.उनका परस्पर सम्बन्ध 'समवाय' कहलाता है |) अभिप्राय यह है कि तस्तु 
( अवयव ) और पट ( अवयवी ) दोनों जितने समय तक रहते हैं, उतने समय तक 
अर्थात्‌ बिताश के अन्तिम कारण तस्तुनाश का सन्निधान होने के पूर्व अपने संपूर्ण 
समय तज़्क पट ( अवबबी ), अपने तनन्‍्तु ( अवयव ) में आश्वित ही रहता है। 
इसलिये तनन्‍्तु और पट अयुतसिद्ध हैं। किन्तु तुरी और पट में अयुतश्तिद्धत्व नहीं है, 
क्योंकि उत दोनों में कोई भी अपनी अविनश्यत्ता के सम्पूर्ण समय तक दूसरे के 
आश्रित होकर ही नहीं रहता । नतुरी ही पट के आश्वित होकर रहती है और न 
पट ही तुरी में आश्वित होकर रहता है। दोनों ही अपनी अविनश्यदवस्था में कभी- 
कभी दीर्घकाल तक एक दूसरे से दूर रहते हैं। अतः उनका ( तुरी और पट का ) 
संयोगसम्वन्ध ही माना गया है, समवायसम्बन्ध नहीं । 

इसी प्रकार क्रिया और क्रियावान्‌ । उत्क्षेपण, अपक्षेपण, आकुच्चन, प्रसारण, गमन 
आदि कर्म को क्रिया कहते हैं और वह क्रिया जिसमें रहती है उसे क्रियावान्‌ कहते 
हैं। क्रियावान्‌ में ही क्रिया रहती है। क्रियावान्‌ से क्रिया को अछूग नहीं किया जा 
सकता । इस कारण दोनों अयुतसिद्ध हैं और उनका सम्बन्ध 'समवाय' है| एक ऐसा 

मय भी आता है, जब क्रिया निराश्रय रहती है । जब आश्रय ( क्रियावान्‌ ) के नाश 

से क्रिया का नाश होता है, तब पहिले ( प्रथम ) क्षण में आश्रयनाश ओर दूसः 
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( ट्वितीय ) क्षण में क्रियानाश होता है। ऐसी स्थिति में एक क्षण के लिये क्रिया 
निराभित ही रहती है, क्योंकि एक क्षण में एक ही कार्य होता है, दो ( आश्रयनाश 
और क्रियानाश ) कार्य नहीं । अन्यथा 'क्रिया' सर्वदा ही क्रियावान्‌ में आश्रित रहती । 


इस रीति से अवषव-अवयवबो, गुण-गुणों, और क्रिया-क्रियाबात्‌ इनमें अयुतप्तिद्ध का 
लक्षण तभी समन्वित होगा, जब कि अयुतप्तिद्ध के लक्षण में मविनश्यत्‌ पद रहेगा | 
यदि “अयुतस्तिद्ध/ के लक्षण में अविनइयत्‌' पद को न रखें तो “थयोम॑ष्ये एकमपरा- 
घितमेबावतिष्ठते तौ अयुतप्तिद्धों' इतना ही लक्षण रहेगा । तब अयुतसिद्ध के जो पाँच 
' भैद अभी बताये हैं उनमें से पहिले तीनों में अर्थात्‌ अवधव-अवयवी, गुण-शुणी और 
क्रिया-क्रियावान्‌ में बहु लक्षण समन्वित नहीं हो सकेगा ।. क्‍योंकि गुण आदि स्वंदा 
बुणी' आभादि के आश्रित ही नहीं रहते हैं । क्‍योंकि जब ग्रुण, क्रिया और अवयवी 
निराधित हो जाते हैं, तव एकमपराश्रिितप्रेव अवतिष्ठते” यह अयुतस्रिद्ध-लक्षण, उनमें 
समन्वित नहीं हो सकेगा । उसी तरह जाति जौर व्यक्ति में भी 'जाति' के नित्य होने 
पर भी “व्यक्ति' के अनित्य होने से व्यक्ति का नाश होने पर जाति के निराश्चय होने 
की संभावना है। अतः उपयुक्त तीन और बह चौथा--इन चारों में छक्षण अव्याप्त 
रहेगा । केवल नित्यद्रव्य और विशेष इन दोनों के नित्य रहने से 'अयुतसिद्ध का 
लक्षण' इसी एक में ही घटित हो सकेगा । और शेष चारों में अब्याप्त होगा । एवं 
च लक्ष्येकदेश में अवृत्ति होने से अथुतपिद्ध का छक्षण अव्याप्तिदोष से दुषित होगा । 
उसके निवारणार्थ 'अयुतभिद्ध' के लक्षण में 'अविनश्यत्‌' पद अवश्य देता चाहिये । 


तनन्‍्तु और पट के उदाहरण से भी “अवितश्यतु' पद की आवश्यकता को समझ 
लिया जाय । अयुतत्तिद्ध के लक्षण में यदि 'अविनश्यतु' पद न रखें तो तन्‍्तु और पट 
दोनों को अयृतप्तिद्ध नहीं वाह सकेंगे । त़व 'लक्षण' में अव्याप्तिदोष होगा | जैसे-- 
सामान्यतया 'पट' सबंदा तन्तुओं पर ही आश्रित रहता है । किन्तु न्‍्याय-बंशेषिकण सत्र 
के अनुसार एक क्षण ऐसा भी होता है, जत्र 'पर्टा निराश्षित रहता है, अर्थात्‌ तन्तुओं 
पर आश्वित नहीं रहता । न्‍्याय-वैशेषिकशास्त्र क। सिद्धान्त है कि--( १) समवायि- 
कारण के नाश से 'कार्यंद्रव्य' का नाण होता है। ( २ ) असमवाय्रिकारण के नाश 
से भी कार्यद्रव्य का नाण होता है। (३ ) समवायिकारण और अम्रमवाथिकारण 
दोनों कारणों के ताश से भी 'कार्यद्रव्य' का नाश होंता है । 

पट का समवाधिकारण 'तन्तु' है और असमवायिकारण 'तस्तुसंयोग' है। अतः 
कभी समंवाधिकारणभूत तन्तुओं के ताश से कार्यभूत पट का नाश होगा, और कभी 
असमवायिकारणभूत तन्वुसंयोग के ताश से भी कार्यश्रूत पट का नाश होगा। और 
कभी तन्तु और उनके संयोग दोनों के नाश से भी पेट का नाश होगा | इन शास्त्र- 
कारों का एक अन्य सिद्धान्त यह भी है कि कारण हमेशा “कार्य के 'पूव॑ंचर्तों रहता 
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है। अतः पटनाणश में कारणभूत जो तन्तुनाश है, वह अवश्य ही पटनाश के पूर्वक्षण मे 
रहेगा | तन्तुनाश से पटनाश के होने में क्रम इस प्रकार रहेगा--- 


पटनाश का कारण -# ततेस्तुनाश -- पूर्वक्षण में होग। । 
तन्तुनाश का कार्य -+ पटनाश -- उत्तरक्षण में होगा । 


इस परिस्थिति में जब पूर्वक्षण में तन्तुनाण हो जायेगा, तब एक क्षण के लिये 
पट को बिना किसी आश्रय के ( निराश्चित ) ही रहना होगा । तव 'ययोमंध्ये एकम्‌ 
अपराधभितमेवावतिष्ठते' यह कथन संगत नहीं होगा। किन्तु लक्षण में जब 'अवि- 
तश्यत्‌' पद का सन्निवेश कर देते हैं तव उपयुक्त कथन संगत हो जाता है। एवं च 
दौनों में से एक जब तक विनश्यत्ता की अवस्था को प्राप्त नहीं होते) तब तक वह 
अंपराशधित ही रहता है। फलत: जब समवाधिकारण के नाण से कार्य का नाश होता 
है तो कारणनाश की अवस्था ही 'विनश्यदत्रस्था' है। अतः तन्तुनाश का क्षण 'पढे 
की वितश्यदवस्था है। उस अवरुधा में 'पट', 'तस्तु' के आशित नहों रहता। उस 
विनश्यदवस्था के अतिरिक्त दोनों में से एक अन्य के आश्वित ही रहता है | अतः तन्‍्तु 
और पट अयुतस्तिद्ध कहलाते हैँ । 

घटरूप का कारण 'घंट' है, उती प्रकार घट में रहने वाली क्रिया का कारण भी 
'घट' है | इन गण तथा क्रिया के नाश के अन्य प्रकारों के अतिरिक्त एक प्रकार यह 
भी है कि कारण के नाश से कार्य का नाश होता हैं । यानी घट के नाश से घट के 
रूप का तथा घटगत क्रिया आदि का नाश होता है। इस दक्शा में 'घटनाश' कारण है 
और रूपादिगुण तथा क्रिया का नाश कार्य है । कारण और कार्य में पौर्वापर्थ का होना 
आवश्यक .है । अंततः पहले घट का नाश लब॒ उसके बाद घटगत रूप या घट्गत क्रिया 
का नाश होगा । अतः घटनाश और घटगत रूपादिगुण तथा क्रिय। के नाश में कम से 
कम एक क्षण का अन्तर अवश्य ही रहेगा । यह जो एक क्षणं का काल है, वहीं गुण 
तथा क्रिया का 'विनश्यत्ताकाल' है। उम्र काल में गुण तथा क्रिया आदि निराश्रय 
हो जाते हैं | जब घट का नाश हो गया और घटगत रूथादिगुण अथवा क्रिया का नाश 
अगले क्षण में होता है, तव उस एक क्षण में रकूपादि गुण तथा क्रिया आदि का कोई 
आश्रय नहीं है, क्योंकि उनका आश्रयभूत घट, पहले क्षण सें ही नप्ट हो चुका है । 
इस कारण इस एक क्षण में छूपादि गुण निशराश्चित हो जाते हैं । इस क्षण के अगले 
क्षण में 'हपादि गुणों' का भी नाश हो जाता है | यह क्षण, उनके नाश के अव्यवहित 
पूर्व का क्षण है। विनाश से अव्यवहित पूर्व का क्षण ही उनका 'विनश्यत्ताकाल' है। 
'विनशयत्ता' का अर्थ 'विनाशकारणसामग्रीसान्निध्य' है । अर्थात्‌ जिस क्षण में विनाश के 
समग्र कारण उपस्थित हो जायें वहीं “बिनह्यत्ताकाल' है। उस विनाशकारणसामग्री 
के एकत्र हो जाने पर अगले क्षण में कार्य का विनाश अवश्य हो जायेगा | आश्रयभूत 
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घटादि का नाश ही रूपादि के विनाश की सामग्री का स्ान्निध्य है। इसलिये इस 
विनश्यत्ताकाल' में, रूपादि 'निराश्षथ' ही रहते हैं। कहने का तात्वय यह है कि 
'गुणादि' पराश्चित ही नहीं अपितु विनश्यत्ताकाछ में निराशित भी रहते हैं । 

_ जाति और व्यक्ति--ये दोनों पदार्थ अयुतसिद्ध कहलाते हैं। 'जाति' का दूसरा 
ताम सामान्य” भी है। भिन्न-भिन्न अनेक वस्तुओं में एकाकार ( समानाकार ) 
प्रतीति कराने मेंजो पदार्थ निमित्त होता है! उसे जाति ( साम्तान्य ) कहते हैं । जैसे--- 
अनेक भिन्‍न-भिन्‍न घंटों में 'यह घट है, यह घट है, यह भी घट है' इस प्रकार की 
'एकाकार ( समानाकार ) प्रतीति' होती है। यह प्रतीति, जिसके कारण होती है, 
वही 'घटत्व' नामक जाति सामान्य” कहलाता है। यह 'घटत्व' जाति, हमेश। “घट 
व्यक्तियों में ही रहती है, कभी उत घट व्यक्तियों से पृथक नहीं रहती । 

विशेष और नित्यद्रव्य--ये दोनों पदार्थ भी अयुतसिद्ध कहलाते हैं। नित्यद्रव्यों 
की संख्या ९ वतायी गयी है-- ( १ आकाश, ( २) काछ, (.,३ ) दिक्‌ (४) 
आत्मा, ( ५ ) मन तथा (६ ) पृथिवी, ( ७ ) जल, ( ८ ) अग्नि, और ( ९ ) बायु 
के चार प्रकार के परमाणु | इन नित्यद्रब्यों में 'विज्येष संज्ञक पदार्थ रहता है 
और वह सर्वदा उन द्वव्यों के आश्षित ही रहता है, वह कभी भी उनसे अलूग नहीं 
रहता । इसलिये 'विशेष' और नित्यद्वव्य को अयुतस्तिद्ध कहते हैं । 

भिल्यद्रव्यों से परिचय होने के पश्चात्‌ 'विशेष' पदार्थ को भी जानना आवश्यक है । 

'विज्ञेष' का अर्थ है--'भेदकधमं । सभी नित्यद्वव्यों में एक भेदकधर्म हुआ करता 
है, उ्ती से उन नित्यद्रव्यों में भेद की प्रतीति हो पाती है। उस भेदकधर्म को ही 
'विशेष' पदार्थ कहते हैं । 

बंका--अनेंक पटों में समानाकार की प्रतीति कराने में जो 'पटत्व' नाम का 

'सामान्य' है, वहें सभी पटों को 'घर्ट' आदि पदार्थों से अलग कर देता है । इस कारण 
पटत्वादिजाति के दो कार्य हैं--( १) सजातीय वस्तुओं में समानाकारक की प्रतीति 
कराना, और ( २ ) विजातीय घटादि वस्तुओं से भेद की ग्रतीति कराना । इसी छिये 
'वटत्व' आदि जाति को 'सामान्य-विशेष' कहा गया है'। अंत: “जाति! को ही विशेष 
वबदार्थ कहना चाहिये, उससे भिन्‍न "विशेष! नाम का पदार्थ मानने की क्या 
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आवश्यकता है : 

समा०-औपकी शंका उचित हैं, कि किसी भी पदार्थ की 'जाति' ही अन्य जाति 
की वस्तुओं से उस पदार्थ को अछग कर देती है, किन्तु जब संधानजातीय ( एक 
जाति की ) वस्तुओं में परस्पर भेद बताना हो अर्थात्‌ एक पठ या घट, दूसरे पट या 
घट से भिन्‍न बताना हो तव उसे 'सामान्य-विशेष' से नहीं बता सकेंगे। वहाँ पर 
फिसी अन्य कारण से ही उस भेद को बताना होगा । वह अन्य कारण, कहीं गुण 
बेड होगा । जैसे --पीले वस्त्र का हरे वस्त्र से था लाल: वस्त्र का एवेत वस्त्र 
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से भेंद बताया जाता है। कहीं अन्य कारण अंबबंब भेद होगा। जैसे--दो वस्त्रों 
का गुण अर्थात्‌ रंग आदि समान रहने पर अवयवों के भेद से ही दो वंस्त्रो में भेद 
किया जाता हैं। वस्त्र ( 
( छोटे-छोटे अंशों ) के भेद के आधार पर ही भेद किया जाता है। इस रीति 
से अवयबों का विभाग करते करते जब तक हम 'दृग्रणुक' पर पहुँचते है, तव तक 
अवयवों के भेद के आधार पर ही भेद करते रहते हैं। किन्तु हृ॒चणुकों के अवयव 
'परमाणु' हैं, वे भी परस्पर भिन्न-भिन्न रहते हैं। उत् परमाणुओं के तो अवयब नहीं 
होते । उस स्थिति में दो परमाणुओं में परस्पर भेद किस आधार पर होता है! 
जैसे उदाहरणार्थ दो पाथिव परमाणुओं में भेद ( भिन्‍नता ),बताना है, किन्तु अवयव 
उनमें हैं नहीं, तब उनका परस्पर भेद कैसे किया जाय ? उसी प्रकार न्याय-वशेधिक- 
शास्म के मतानुसार अनेक आत्माओं में भी परस्पर भेद! किस आधार पर समझा 
जाय ? इस प्रश्त के समाधानार्थ परमाणु आदि नित्यद्नल्यों में परस्पर भेद बताने 
- बाले 'बिद्येघ”' नामक पदार्थ की कल्पना की गई है। यह “विशेष' पदार्थ केवल भेद 
( व्यावक्ति ) का ही निमित्त होता है। 'सामास्य-विशेष' के समान सजातीय पदार्शो 
में समानाकारक प्रतीत्ति कराने में निमित्त नहीं होता । इसीलिये इस भेदकपदाथ को 
अन्त्यविदशेष या विशेष शब्द से कहा गया है। इस .'विशेष' संज्ञक पदाथ का 
अनुसन्धान करने के कारण 'शास्त्र' का नाम भी 'वंशषिक' प्रसिद्ध हो गया है। 
यह 'विशेष' संज्ञक पदार्थ हमेशा नित्यद्रव्यों के आश्वित ही रहता है। कभी नित्य- 
द्ब्यों से अलग नहीं रहता । अत्तः अयुतप्निद्ध का लक्षण, 'अविनश्यत्‌' पद के रहने 
या न रहने पर भी उक्त उदाहरण में समन्वित हो ही जाता है, क्योंकि 'विशेष' पदार्थ 
नित्य है, वह सर्वदा अविनश्यदवस्था में ही रहता है । 
'अपुतसिद्ध शब्द का अर्थ है--जो युतप्तिद्ध न हो | 


'युत शब्द 'यु मिश्वणा- 
मिश्रणयो: धातु से 


क्त' प्रत्यय करने पर निष्पन्न होता है । यहाँ पर धांतु का अर्थ 
'अमिश्रण' ( पृथकृता ) लिया गया है । अत: जो दो पदार्थ युतसिद्ध ( प्रथक्‌ सिद्ध ) 
अर्थात्‌ अलग-अछरग रूप में निष्पन्न होते हैँ, उन्हें 'युतक्षिद्ध कहते हैं। जैसे--ह।थी 
और घोड़ा, ये दोनों एक दूसरे के किल्ली प्रकार के आश्रय के बिना अपने-अपने स्वरूप 
में अलग-अलग सिद्ध हैं। इसलिये ये दोनों युतसिद्ध हैं। ऐसे युतसिद्ध दो पदार्थों का 
जो पम्बन्ध होता है, उसे 'संयोग' संबंध ही कहते हैं । 

तन्तुपटावप्पवयवावयविनौ, तेन तयोः सम्बन्ध: समवायोष्युतसिद्धत्वातु । 
तुरोपटयोस्तु त समवायोष्युतसिद्धत्वाभावात्‌ । नहि तुरी पदाश्चितैवावतिष्ठते 
तापि पटस्तुर्पाशित: । अतस्तयो: सम्बन्ध: संपोग एवं । तदेवं तन्तुससवेतः पट: 


पत्समवेतं कार्यमुत्पद्यते तत्समनवायिकारणम्‌ । अतस्तन्‍्तुरेव समवायिकारणं 
पटस्प न तु तुर्यादि १ 


) के अवयव हैं 'तल्तु!। उनमें भी उनके अवयवाो 
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पटश्च॒ स्वागतरूपादेः समवायिकारणम्‌ । एवं मृत्पिण्डोषपि घटर्प समवा- 
पिकारणं, घटश्न स्वगतरूपादे: समवाधिकारणम्‌ । 

तन्तुपटाविति । तन्तु और पट भी 'अवयव” और '“अबयवी' हैं। अतः वे दोनों 
'अयुतस्तिद्ध। होने के कारण उन दोनों का सम्बन्ध समवाय' है 'तुरी' और 'पट ' में 
अयुतसिद्ध न होने से उनका 'समवायसम्बन्ध' नहीं है । न तो 'तुरी' पट के भाभित 
रहती है और न ही 'पद' तुरी के आश्रित रहता है। अतः उन दोनों का सम्बन्ध 
संयोग ही है। इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि तन्‍्तु और पट के अयुतभ्िद्ध होने से 
पट, तन्तुओं [में समवेत ( समवायसम्बन्ध से रहता ) है । अर्थात्‌ वह तुरी, बेमा 
आदि में समवायसम्बन्ध से नहीं रहता है । 

शंफा--पट के अनेक कारणों में से 'तन्तुओं' को हो 'समवाधिकारण' क्यों 
कहते हैं ? 

समाघन--तन्तुओं में ही समवाधिक।रण का छक्षण समन्वित होता है इसलिये 
तन्तुओं को ही समवाधिकारण कहा जाता है । 

यदिति। 'प्तमवायिकारण' का लक्षण यह किया गया है कि 'यत्समवबेतं कार्य 
मुत्पच्चते ततू सम्रवायिकारणम्‌' अर्थात्‌ जिस पदार्थ में कार्य समवेत ( समवाय- 
सम्बन्ध ) से आश्रित होकर उत्पन्न होता है, वह पदार्थ उत्त कार्य का समवाधि- 
कारण ( समवायसम्बन्ध से कार्ब का आधारभूत कारण ) कहलाता है। इसलिये 
'अवयवरूप तन्तु' ही 'अवववीरूप पट” के समवाथिकारण हैं, 'तुरी' आदि नहीं । 
इसके आगे गुण और गुणी के सम्बन्ध से दूसरा उदाहरण बताते हैं । 

पटश्रेंति । जैसे--'पट' अपने में रहने वाले रूप आदि गुणों का समवाधिकारण 
होता है। उसी प्रकार 'मृत्तिका ( मिट्टी ) का पिण्ड' भी 'घट' का समवाधयिकारण 
होता है। और 'घट' भी अपने में रहने वाले रूपादि गुणों का समवाद्िकारण 
कहलाता है | 

ग्रन्थकार ने 'पट' को स्वगत रूप का और 'घट' को स्वगतरूप का समवाधिकारण 
जो बताया हैं, चहू 'गुण-गुणीभाव' की दृष्टि त्ते 'समवायिकारण 'क। इसरा उदाहरण 
प्रदर्शित किया है। अर्थात्‌ गुणों के उत्प्तिक्रम के एक विशेष प्िद्धान्त को बताने के 
उद्देश्य से उत्तका उल्लेख यहाँ किया है । 

माधुरी 

प्रन्थकार ने समवाधिकारण के अनेक उदाहरणों को क्‍यों प्रस्तुत किया ? यह प्रश्न 
मन में उपस्थित होता है। इस प्रश्न का समाधान यहू दिय। जा सकता है कि 'तन्तु' 
और 'मृत्पिण्ड' को क्रमशः पट और घट के समवायिकारण के रूप में जो बताया है, 
उसका अभिप्राय यह है कि जितने भी ब्रब्यात्मक कार्य होते हैं. वे सब 'सावयव' 
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होते हैं, ौर उतके 'अवयव' ही उनके 'समवाधिकारण' होते हैं। क्योंकि थे अपने 
'अवयवों में ही समवेत होकर उत्पन्न होते हैं। यह बात 'केवल द्रव्यात्मक उदा हरण' 
से स्पष्ट नहीं होती है। अत: दो उदाहरणों को देकर सभी द्नव्यात्मक कार्यों के 


सम्बन्ध में उक्त नियम की सूचना दे दी गईं है। उसी प्रकार पट और घट को 'स्वगत 


रूप।दि' के समवाग्रिकारण के रूप में जो बताया है, उससे यह स्पष्ट किया है कि 
'सभी द्रव्य' अपनी उत्पत्ति के क्षण में निर्गंण और निष्क्रिय | गुणरहित आर कफक्रिया- 
रहित ) हुआ करते हैं। 'घट' का समवाधिकारण 'मृत्पिण्ड' को बताकर यहू स्पष्ट 
किया है कि न्याय-बेशेषिकेशास्त्र के मत में सभी कार्य ( जन्य ) द्रव्य, सावयव 
( अवयबी ) रूप में होते हैं। पट आदि अवबबी का अपने तन्‍्तु आदि अवयवों से 
उत्पन्न होना तो लोक-व्यवहार में दृष्टिगोंचर होता रहता है, किन्तु घट आदि में 
वैस। दृष्टिगोचर नहीं हो पाता । वहाँ तो मिट्टी के पिण्ड का घट के रूप में परिवर्तन 
होता दिखाई पड़ता है । किन्तु शास्त्रीय दृष्टि में मिट्टी के पिण्ड से भी प्रथमतः “घट' 
के छोटे-छोटे अवयवों का निर्माण होता है, उन छोटे अवयबों (कपालिकाओं ) से 
बड़े अवयव ( कपाल ) का निर्माण होता है। इस प्रकार 'अवयवबों' में 'घट' रूप 
'अवयवी' उत्पन्न होता है। उसी प्रकार सुवर्णादि धातुओं से कुण्डल आदि जो बनतें 
हैं, वहाँ भी 'अवयवों में समवेत अवयवी' उत्पन्न होता है। न्‍्याय-वशेषिकशास्त्र के 
अनुस्तार सर्वत्र ही परमाणुओं से दृच्णुक अ।दि की उत्पत्ति होकर क्रमशः 'कार्यद्रब्य' 
की उत्त्पत्ति होती है । 
ननु यदेव घटादयो जायन्ते तदैव तद्गतरूपादयोषपि, अतः: समानकालीन- 
त्वादं ग्ुणगुणिनो: सब्पेतरविषाणवत्कार्यकारणभाव एव नास्ति पौर्वापर्याभावात । 
अतो न समवायिकारणं घटादय: स्वगतरूपादीनाम्‌ । कारणविश्येषत्वात्‌ समवा- 
पिकारणस्प । 
| वॉंका--नन्विति । जब ही 'घटादि' ( गुणीद्रव्य ) उत्पन्न होते हैं, तब ही उनमें 
' रहनेवाले 'हप।दि गुण' भी उत्पन्न होते हैं। इस कारण “गुण' और 'ग्रुणी' के समान- 
कालिक होने से, समानकाल में उत्पन्न होने वाले वाम-दक्षिण ( बाँये-दाहिने ) झज़ों 
के समान उनमें कार्य-कारणभाव, पौर्वापर्य के न रहने से हो ही नहीं सकता । इसलिये 
'घट आदि | गुणी ) 'स्वगत रूपादि गुणों' के समवायिकारण नहीं हो सकते । क्योंकि 
'समवायिकारण' भी तो एक विशेष प्रकार का कारण ही है [| 
. कार्य-कारणभाव' के लिये पौर्वापर्य का होना आवश्यक है । जैसा कि “अनन्यथा- 
सिद्धनियतपुर्व भावित्वं कारणत्वम्‌” और 'अनम्यवथाप्तिद्धनि पतपश्चादृभावित्व॑ कार्यत्वस “-- 
इन कारण और 'कार्य' के लक्षणों से भी उनका पौर्वापर्ष बताया गया है । एवं च 
गुग-बुणी का समानकाछीन जन्म होने से 'घटादि गुणी' को घटरूप आदि गुणों का 
समवायिकारण नहीं कह सकते । ' 


"जज. ऋषणाणछणछ॑ौ॑ौाेाणानऋऋष आमिर रएतओलसर 


हि काम >>" 2 


डर तकंभाषा [ निर्गुणोत्पत्ति 
माधुरी 
'घट! को 'स्वग॒तरूपादि गुणों का समवाधिकारण कहा हैं। उस पर पूर्वपक्षी का 
यह प्रश्त है कि “वट आदि द्रव्य जब उत्पन्त होते हैं उसी समय ( घट की उत्त्पत्ति के 
क्षण में ही ) उस घट में रूपादि गुणों की भी उत्पत्ति होती है--यह अवश्य स्वीकार 
करना होग।, क्योंकि घटादि द्रव्य एक क्षण भी 'निर्गुण रहते कभी नहीं देखे जाते । 
यदि अपने उत्पत्तिक्षण में बे घटादि' निगृंण होंगे तो दूसरे क्षण उनका 'चाक्षूष 
प्रत्यक्ष' नहीं हो सकेगा, क्योंकि (द्रव्य के चाक्षष प्रत्यक्ष के होने में कारणभूत 
'रूपादि गुण पूर्वक्षण में विद्यमान नहीं हैँ। तथा “चटादि द्रव्य अपने 'जन्मक्षण' में 
यदि निर्गण होंगे तो उस क्षण में उनको 'द्रव्य' ही नहीं कह सकेंगे । क्योंकि 'द्रव्य' का 
लक्षण है. 'गुणवं।न्‌' होना । इसलिये 'घट के उत्पत्ति-क्षण में ही उसके रूपादि गुणों 
का भी जन्म होना आवश्यक है। तब गुण और गरुणी में समरानकालीनत्व ( सहो- 
ल्पन्नत्व ) होने से अर्थात्‌ पौर्वापर्य के न रहने से 'कार्य-कारणभाव' नहीं बन सकेगा । 
जैसे पशु के वाम-दर्षिण सींगों में पौर्बापर्य के न रहने से कार्य-क्रारणभाव नहीं माना 
जाता | अतः 'सहभावी पदार्थों में कार्य-कारणभाव कंसे संगत होगा ”? इस प्रकार 
घटगत झूपादिं गुणों और घटादि द्रव्यों में जब 'कार्य-कारणभाव' का ही संभव नहीं हो 
रहा है, अर्थात्‌ उम्तमें सामान्य कारण” बनने की ही योग्यता नहीं है तो वह 'विशेष 
कारण' कैसे हो सकता है ? एवं च घटा दि द्रव्य, 'स्वगत रूप।दिं गुणों के समवाशि 
कारण नहीं कह्ढे जा सकते । 


अन्नोच्यते । न गुणगुणितो: समानकालोनं जन्म, किन्तु द्रव्य॑ निर्गुणमेव 
प्रथममुत्पद्यते पश्चात्‌ तत्समवेता गुणा उत्पच्चन्ते। समानकालोत्पत्तों तु ग्रुण- 
गुणिनो: 'समानसामग्रीकत्वाद भेदो न स्थात्‌॥ कारणभेदनियतत्वात्कार्यभेदस्य । 
तस्मात्प्रथमे क्षण निर्मुण एवं घट उत्यते गुणेम्पः पुर्बंभावीति भवति गुणानां 
समवाधिकारणम । 

तदा कारणभेदोःप्यस्ति । घटो हि घटं प्रति न कारणमेकस्यैव पोर्बापर्या- 
भावात्‌ । न हि स एवं तमेव प्रति पुर्बंभावी पश्चाउूवी चेति | स्वग्रुणान्‌ प्रति तु 
पुर्वभावित्वाद्‌ भवति गुणानां समवायिकारणम्‌ । 

नन्वेवं सति प्रथमे क्षण घटो&चाक्षुषः स्याद, अरूपिद्व्यत्वाद्‌ वायुबत्‌ । तदेव 
हि द्रव्य चाक्षुष, यन्मह्तत सत्पुद्भृतरूपवत्‌ । । 

अद्वव्यं च स्याद्‌ गुणाश्रयत्वाभावात्‌ । गुणाश्रयों द्रव्यमिति हि ह्रव्य- 
लक्षणम्‌ । । 

समाधान--अन्रोच्यत इति । उपर्युक्त शंका का समाधान करते हुए कह रहे हैं | 
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प्रथम क्षण में द्रव्य की निगुणता-- 


न गुणगुणिनोरिति । 'गुण' और “गुणी' का जन्म ( उत्पत्ति ) समानकालीन नहीं 
है | अर्थात्‌ दोनों की उत्पत्ति एक ही काल में नहीं हुआ करती | प्रथमतः "द्रव्य 
निर्गुण ( गुणरहित्र ) ही उत्पन्न होता है । उसके पश्चात्‌ उस 'द्व्य' में समवायसस्बन्ध 
से रहने वाले 'गुण' उत्पन्त होते हैं। गुण और 'गुणी' दोनों की उत्पत्ति एक साथ 
ही स्वीकार केरते पर उनकी उत्पत्ति की कारणसामग्री भी समान ही ( एक ही ) 
होगी | तब 'गुण' और 'गुणी' का भेद नहीं बन सकेगा। अर्थात्‌ यह गुण है और यह 
गुणी है -ऐसा भेदव्यवह्डार नहीं हो सकेगा। क्योंकि 'कारणभेदनियतत्वात्‌ कार्य- 
भेदस्वथ' यह नियम है। कार्य का भेद कारण के भेद से नियत ( व्याप्त ) रहता है । 
अर्थात्‌ 'कार्य में भेद तभी हो सकता है, जब_उसके कारण भी भिन्‍न हों' यह नियम 
( व्याप्ति ) है। यात्ती कारणभेद होने पर ही कार्यभेद होता है, अन्यथा नहीं | यहाँ 
पर कारण शब्द 'सामग्री' का वाचक है, क्योंकि 'पट' अनेक कारणों से उत्पन्न होने 
पर भी एक ही रहता है, अनेक नहीं । अतः कारणभेद से कार्य का भेद नियत नहीं 
है | अपितु वह सामग्रीभेद से नियत होता है । जैसे--- 'घट और पट' दोनों भिन्‍न-भिन्‍नत 
कार्य हैं। दोनों के उत्पादन की कारणसामग्री भी भिन-भिन्‍न्‍न है। पदोत्पत्ति में 
कारणसामग्री है--तन्तु, तुरी, वेमा आदि' और घटोत्पत्ति में कारणसामग्नी है--- 
'मिट्टी, दण्ड, चक्र, चीवर आदि ।' इसछिये प्रथम क्षण में नि्गंंण घट की ही उत्त्पत्ति 
होती है, और उसके बाद 'उस घट' में रूपादि गुण उत्पन्न होते हैं । ऐसा मानने पर. 
'घट' और उसके “हूप' में पौर्वापर्य भी बन जाता है, जिससे 'घट” अपने 'स्वगत- 
रूप' का समवाथिकारण वन सकता है | 

तब 'गुण' तथा 'गुणी" अर्थात्‌ घट और रूपांदि में 'कारणभेद' भी हो सकता है | 
क्योंकि घट घट के प्रति अर्थात्‌ स्वयं अपने प्रति कारण नहीं होता है, क्योंकि स्वयं 
का ( घंट का ) स्वयं में ही ( उसी घट में ही ) 'पौर्वापयंभाव' नहीं रहता है। और 
उसीकारण वह एक ही घट स्वयं [ स्वयं अपने प्रति ) के प्रति 'पुर्व॑भावी' ( कारण ) 
और 'पश्चादुभावी ( कार्य ) नहीं हो सकता । किन्तु 'अपने गुणों' के प्रति ( घटगत 
रूपादि के प्रति ) तो वह “पूर्वभावी' होने से गुणों का समवायिकारण हो सकता हैं । 

इंका--नन्वेबसिति । इस पर पुर्वंपक्षी पुन: शंका करता है कि यदि 'प्रथम क्षण 
में 'निर्गुणघट उत्पन्त होता है'---इस सिद्धाम्त को स्वीकार करने पर दो दोषों की 
उपस्थिति होगी। प्रथम दोष तो- यह होगा कि उस प्रथम क्षण में 'घट' का चाक्षुघ 
धत्यक्ष नहीं हो सकेगा, क्‍योंकि 'चाक्षुप्रत्यक्ष' उसी दव्य का हो सकता है, जिसमें 
'महत्‌ परिसमाण और उद्भूतरूप' ये दो गुण रहते हैं। प्रथम क्षण का 'घट' निर्गुण रहने 
से उसमें 'रूपादिगुण' रहते ही नहीं । अत: रूपरहित होने से 'घट' का चारक्षुषप्रत्यक्ष 
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नहीं डो सफेगा | जुसे- “वायु 'रूपरहित द्रव्य! है, इसलिये उसका चाक्षष प्रत्यक्ष 
नहीं ड्ोता । उसी प्रकार प्रथम क्षण का निर्गूंण घट भी रूपरहित है। इसलिसे उसका 
भी चक्षुपप्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा। यह प्रथम दोष “द्रव्य की निर्गुणोत्पत्ति पक्ष' में 
उपस्थित ड्ोता है । 

द्वितीय दोष यह होगा कि “प्रथम क्षण' के निर्गुण 'घट' को द्रव्य शब्द से नहीं 
कह सकेंगे । क्योंकि जो 'गुण' का आश्रय हो अर्थात्‌ जिसमें “गुण' रहते हों उसी को 
गुणाश्रयों दरव्धम्‌ इस परिभाषा के अनुप्तार द्रव्य कह सकते हैं । 'गुण का आश्रय 
ही दज्य होता है --पह द्रव्य का लक्षण है । 

सत्यम्‌ | प्रथमे क्षणे घटो यदि चक्षुषा न गुछ्मयते का नो हानिः। न हि 

गुणोत्पत्तिपक्षेदषि /निर्मेघावसरे घटो गुह्मते ॥ तेन व्यवस्थितसेतन्निगुंण एव 
प्रथमं घट उत्पद्मते । द्वितोयादिक्षणेषु चक्षुषा गुह्मते । 

न च प्रथम क्षणे गुणाभ्रयत्वाभावाद्‌ द्वव्यत्वापत्तिः। समवायिकारणं द्रव्य- 
स्िति दव्यलक्षणऐोेगात्‌ । योग्यतया गुणाश्रयत्वाच्च | योग्यता च ग्रुणानाम- 
व्यन्ताभावाभाव: । 

सत्यमिति । पूर्वपक्षी का कहना सच है. कि निर्गुणोत्पत्ति मानने पर प्रथम क्षण में 
घटादिद्रव्य का चाक्षप प्रत्यक्ष नहीं हो पायेगा | परन्तु यदि प्रथम क्षण में चक्षु से घट 
का ग्रहण नहीं होता हैं तो उससे हमारी हूृतनि कौन-सी है ? आपके सगुणोत्पत्तिपक्ष 
के अनुस्तार भी पलक झपकेने के समय ( तिमेय के अवसर पर ) 'घट का चक्षुपप्रत्यक्ष 
नहीं हुआ करता । अतः यदि प्रथम क्षण में घट का चाक्षुपष्नत्यक्ष नहीं, होता है तों 

हो, उससे किसी की कोई हानि नहीं हैं। अर्थात्‌ प्रथ्मम क्षण में ही घट का प्रत्यक्ष 
होना आवश्यक नहीं है | द्वितीय क्षण में रूपादिगुणों के उत्पन्न होने पर ही उसका 
प्रत्यक्ष होगा । इसलिये यह निश्चित हुआ कि प्रथम क्षण में “'घट' निगुंण ही उत्पन्त 
होता है, ओर द्वितीयादि क्षणों में रूपदि गुणों के उत्पन्न होने पर उसका चाक्षुष- 
त्यक्ष होता है | 

न चेति । अब दूसरे दोष का समाधान इस प्रकार है कि प्रथम क्षण में गुणों का 
आश्रय' न रहने से 'घट' को 'द्रव्य' शब्द से नहीं कह सकेंगे, यह बात नहीं है । क्योंकि 
'गणारपों हव्यम' यह द्रव्य का लक्षण' नहीं है । अपितु हमारे मत में 'समवायिकारण 
द्रव्धम' यह द्रध्य' का लक्षण है। अर्थात्‌ जो किसी कार्य का समवाधिकरण हा, नह 
द्रेग्म होता है | 

यह द्रव्य का लक्षण 'प्रथम क्षण के घट में' भी घटित हो जाता है। एवं च प्रथम 
क्षण का घट भी द्रव्यलक्षण से युक्त होने के करण 'दव्य' ही कह। जायेगा उसे 'अद्वव्य 
नहीं क्षमजझ्ञ राकतते । क्योंकि 'वहू घट' द्वितीय क्षण में उत्पन्त होने वाले 'ग्रुणा के 


ख्यूः 
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समवा/धिकारण है । अतः कोई भी 'जन्यद्रव्य', अपनी उत्पत्ति के क्षण में भी 'दब्य' 
कहा जा सकता हैं। इसलिये उत्पत्ति-क्षण में 'अद्गव्यत्व' की शंका करना उचित 
नहीं है । 

शंका--यचपि कोई भी जन्यद्रव्य, अपनी उत्पत्ति के क्षण में भी अस्तिम क्षण के 
स्वगतगुणों का सम्रवाथिकारण होने से 'द्रब्य! कहा जा सकता है, तथापि उसे अपने 
विनाश के अव्यद्वित पूर्वक्षण में ( विनाश की अवस्था में ) 'द्ब्य' में नहीं कह सकेंगे । 
क्योंकि अग्निम क्षण ( विनाश-क्षण ) में, उस “जन्य द्रव्य' में किसी समवेत कार्य कौ 
उत्पत्ति नहीं होती है, इसलिये विनाशक्षणाव्यवहितपूर्वक्षण में वह किसी कार्य का 
समवायिकारण नहीं हो पा रहा है । 

सम्मा ०--योग्यतयेति । हम 'समवायिकारणत्वं द्रव्यत्वम्‌'-.. इतना ही द्रब्यलक्षण' 
न कह कर 'समवायिकारणयोग्यत्वं दृव्यत्वम्‌--इतना द्रव्यलक्षण करते हैं, तब द्रव्य 
लक्षण की अव्याप्ति नहीं रहेगी । क्योंकि थिनाश-क्षण के अव्यवहित पृर्बवक्षणकालीन 
( विनश्यदवस्था के ) द्रव्य में समवायिकारणत्व न रहने वर भी उरा समय उसमें 
( विनश्यदवस्थ द्रव्य में ) समवाधिक।रण हो सकने की योग्शद्धा ( ब्रव्यत्व ) तो है 
ही | क्योंकि 'समवायिकारणरूप द्वव्य' में समवाणिदारणता रहेगी, उसका अवच्छेदक 
'द्वव्यत्व' जाति होगी। उस '*द्रत्यत्वजाति' को ही 'समत्रायिकारणयोग्यता' कहते 
हैं। वह 'द्रत्यत्वजाति रूप समवाधिकारणयोग्यता, 'विनश्यदबस्था वाले द्रव्य" में भी 
विद्यमान है । अतः विनाशक्षणाब्व्यवहितपुर्वकाल में भी उसे 'द्रव्य' कह सकेंगे । उस 
कारण 'द्रत्यकृक्षण' की उम्त-्मय भी अव्याप्ति नहीं है । 

सुक्ष्मदृष्टि से विचार करने पर प्रतीत होता है कि पूर्वपक्षी के अभीषण्ट 'गुणाश्रयो- 
द्रव्यम्‌ू इस द्रव्यलक्षण की भी उत्तत्तिक्षणकालीन 'घटादि' जन्य द्रब्यों में अव्याप्ति 
नहीं हो पायेगी। इस छक्षण में भी हम 'योग्यत्व/ इतना अंश जोड़ देंगे, अर्थात्‌ 
'गुणाश्रयगोग्पत्व॑ द्रव्यत्वम'--इतना 'द्रव्यकक्षण' बनावेंगे। बानी 'गुणों के ज्ाश्रय 
बनने की योग्यता का होता'--यह अर्थ, 'गुणाश्रयत्व' का होगा । 

योग्यतैति ॥ 'उस्त योग्यता का स्वरूस' इस प्रकार होगा कि 'जो गुणों के शत्पन्ता- 
भाव का अधिकरण ने हो! ' गुणःत्यत्ताभाव' याति प्रतियोगिव्यधिकरणगुण/भाव 
का 'अधिकरण' न होता । अर्थात्‌ उस गुणाभाव का अभाव रहना । एवं च॑ 'प्रति- 
योगिव्यधिकरणगुणाभाव का अभाव ही 'गुणाश्रययोग्यत्ता' है। 'अत्यस्ताभाव' एक 
तज्रेकालिक ( तीनों कालों में रहने वाला ) अभाव है। “चट' में गुणों का. अत्यन्ता- 
भाव नहीं है। प्रथम क्षण के घट में यद्यवि गुणों का अभाव रहता है, तथापि उसमें 
'समनस्तर क्षण ही गुणों की उत्पत्ति हो जाती है। इसलिये उसे 'गुणों के अत्यन्ता- 
भाव का अधिफरण नहीं कह सकते । 'प्रथम क्षण के घट! में “गुणों का प्राधभाव है, 
किन्तु 'अत्यन्ताभाव का तो अभाव' ही है। इसी को हम दूसरे शब्दों में इस प्रकार 
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कह सकते हैं--'गुणात्यन्ताभावाभाव' अर्थात्‌ 'प्रतियोगिव्यधिकरणभुणाभावाभाव' ही 
गुणाश्रययोग्यता है। ग्रह योग्यता 'उत्पत्तिक्षणकाछीन जन्यद्रब्य' में भी है। यद्यपि 
उत्पतिक्षणकालीन जन्यद्रव्य में गुणाभाव है, किन्तु 'द्वितीय क्षण' में ही गुणाभाव के 
प्रतियोगी 'गुण' का उदय उसमें होता है, इसलिये वहू अभाव प्रतियबोगिब्यधिकरण 
नहीं है । अतः 'प्रतियोगिव्पधिकरणगुणाभाव' का अभाव, जन्य दब्य में विद्यमान है । 
इसलिये 'ग्रुणाश्रपों दव्पम्‌' यह द्रब्यलक्षण 'प्रथम क्षण के घटादिजन्य द्वव्य' में भी 
समन्तवित होने से अव्याप्तिदोष नहीं हो पा रहा है। एवं च पूर्वोक्त द्रब्यं निर्ुणमेव 
प्रथममुत्पद्यते, पश्चात्‌ तत्समवेता गुणा उत्पद्यन्ते! यह तिर्गुणोत्पत्ति का सिद्धान्त सर्वथा 


2 हे । 
<* असमवायिकारणं तदुच्यते यत्समवायिकारणप्रत्यासज्नमवधुतसामर्थ्य तद- 
समवायिकारणम्‌ यथा तस्तुसंयोगः पटस्पाससवायिकारणम्‌ । तन्‍्तुसंयोगस्य 
गुणस्थ, पट्समवाधिकारणेषु तन्तुषु गुणिषु, समवेतत्वेन समवायिकारणें प्रत्या- 
सन्नत्वातृ, अनन्यथास्तिद्धनियतपुर्व भावित्वेन पट प्रति कारणत्वाच्च । 

एवं तन्तुरूपं पटरूपस्प असम्रवाधिकारणम्‌ । 
असमवायिकारण-- 


असमवायोति । 'असमवाधिकारण” उस 'कारण' को कहा जाता है, जो सम- 
वायिकारण में रहता हो ( प्रत्यासन्‍्त हो ) और कार्योत्यादत करने में जिसका 
सामर्थ्य निश्चित हो। अर्थात्‌ जिसमें 'अनन्यथाप्तिद्धनियतपूर्वभावित्व” रूप कारण 
का लक्षण समन्वित हो रहा हो, 'उस कारण” को 'असमवायिकारण' कहते हैं । 
जैंसे---तन्तुसंयोग', पट का ([ पटात्मक कार्य का ) 'असमवाग्रिकारण' है । क्योंकि 
'तस्तुसंयोग' ( स्वयं ) गुणपदार्थ है, वह ( तस्तुसंयोग ), 'पट' ( का मर) के समवायि 
कारण तन्तुसज्ञक गणियां म॑ समवेत' है। जानी समवाय जत्वन्ख से रहता हैं। इस- तन्तुसज्ञक गाणवा म समवंत हु, / समवाय सम्बन्ध से रहता है | इसत- 
छिये 'पट' के समवायिकारण ( तन्तुओं ) में वह 'प्रत्यासन्‍्न' ( वृत्ति ) हुआ। और 
साथ ही साथ वह ( तन्तुसंयोगरूपकारण ) पढात्मक कार्य के प्रति 'अनन्यथासिद्ध- 
मियतपुबंभावित्व”' इस 'कारणलूक्षण' से समन्वित भी है, इसलिये पट के प्रति 'कारण' 
भी हैं। इस रीति से “तन्तुसंयोंग”' पट का असमवाधिकारण होता है । क्‍योंकि 
समवायिकारणे प्रत्यासत्तमवध्बतसामथ्य च' यह असमवायिकारण का लक्षण उसमें 
समन्वित हो जाता है | 

उसी प्रकार तन्तुरूप' ( तन्तु का रूप) 'पटरूप ( पट के रूप ) के प्रति 
असमवाधिकारण है । 

इसके पूर्व 'समवाधिकारण' के दो उदाहरणों में से द्वितीय उदाहरण एक आय 
उद्देश्य ( निर्गुणोत्पत्ति अर्थात्‌ गुण और गुणी का असमानकालीन जन्म का प्रतिपादन, 
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से दिया गया था। उसी प्रकार 'असमवाधिकारण' का यह दूसरा उदाहरण भी एक 
विशिष्ट उद्देश्य ( समवायिकारण में दो प्रकार से प्रत्यासत्ति अर्थात्‌ साक्षात्‌ और 
परम्परया हुआ करती है, यह वत्ताने के लिये | से दिया गया है । 

माधुरी 


क्समवायिकारण के लक्षण का पदकृत्य>< 


असमवाधिकारण के लक्षण में से यदि 'समवायि' पद को हटा दें तो शेष लक्षण 
'प्रत्कारणप्रत्यासबन्नम्‌ अवध्चतसामथ्य॑ (च ) ( तदसमवायिकारणम्‌' इतना ही रहेगा |/ [” इतना ही रहेगा। 
ओर उसका अर्थ यह होगा--जों किसी कार्य के कारण में प्रत्यासन्न ( विद्यमान ) 
होता हुआ, उस कार्य के प्रति निश्चितरूप से कारण भी हो, वह उस कार्य का 'असम- 
वाधिकारण' कहलाता है । तब 'समवायि' पद से रहित उक्त शेष कृक्षण की “चक्षु-बट- 
संयोग' में अतिव्याप्ति होगी । अर्थात्‌ घटचाक्षुप्र ( घटप्रत्यक्ष ) कार्य का 'चक्षु-घट 
संयोग, असमवायिकारण कहलायेगा । क्‍योंकि प्रत्यक्ष ( घटचाक्ष॒ष यानि घटप्त्यक्ष ) 
के प्रति निमित्तकारण 'विषय' ( घट ) होता है। इस कारण 'घट', 'घटचाक्षूष' का 
निमित्तकारण है, और 'चक्षु-धट संयोग', उस निमित्तकारणभूत “घट' में प्रत्यासन्न 
( विद्यमान ) है, और 'प्रत्यक्ष' में इन्द्रियार्थसन्निकर्ष की निमित्तकारणता निश्चित है 
अर्थात्‌ वह इन्द्रियार्थसन्निकर्ष 'घटचाक्षूष' के होने में कारणरूप से निश्चित भी है । 
अत: उस इच्द्रियार्थसन्रिकर्ष ( चश्षु-घटसंयोग ) में उक्त असमवायिकारण का छूक्षण 
समन्वित हो जाने से अतिव्याप्ति हो जाती है। उसे दूर करने के लिये 'असमवायि- 
कारण के लक्षण' में 'समवायि' पद अवश्य देना चाहिये। तब 'यत्‌ समवायिकारण- 
प्रत्यासन्रम्‌, अवधज्वतसामथ्य ( च ) तत्‌ असमवाधिकारणम्‌' यह असमवायिकारण का 
लक्षण होगा और उसकी अतिव्याप्ति भी नहीं होंगी । क्योंकि 'घट', 'घटचाक्ष॒ष 
( घटप्रत्यक्ष | कार्य क। समवायिकारण नहों है, अपितु नि्मित्तकारण है । अत्त: उस 
निमित्तकारणभूत घट में प्रत्यासन्न जो 'चक्षु-धट्संयोग' ( इन्द्रियार्थसन्निकर्ष ) है, वह 
'घटचाक्षुष' ( घटप्रत्यक्ष ) के समवाधिकारण में प्रत्यासन्न न रहने से उसको “'घट- 
चाक्षुष' का असमवायिकारण नहीं कह सकेंगे । 
उसी तरह यदि लक्षण में से 'अवधुतसामथ्यंभ्‌' इस “विशेष्य अंश' को हटा दिया 
जाये तो 'बत्समवायिकारणे प्रत्यासन्तं तत्‌ असमवाधिकारणम्‌' अर्थात्‌ 'जों किसी कार्य 
के समवायिकारण में प्रत्यासन्न हो, वहूं उस कार्य का असमवायिकारण होता है'--- 
इतना ही लक्षण रहेगा । तब जो किसी कार के प्रति अन्यथासिद्ध अथवा ( नियत- 
पूर्ववर्ती नहीं है, किन्तु उप्त कार्य के समवाधिकारण. में प्रत्यासन्न है, उसमें 'असमवायि- 
कारण का रक्षण समन्वित होने लगेगा अर्थात्‌ उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 
जंस - तन्युकृप एवं 'तत्तु-मक्षिकासंयोग' यद्यपि पटकार्य के प्रत्ति अन्यथासिद्ध और 
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अनियतपूर्ववर्ती हैं किन्तु पद के समवाधिकारणभूत तन्‍्तु में समवायसंबंध से प्रत्यासन्न 
है । अत: उसे पटकार्य के प्रति अस्तमव। थिकारण कहना होगा । इस अतिव्य।प्ति को 
दूर करने के लिये 'अवष् तसामथ्य॑म्‌' इस विशेष्य अंश को दिया गया है। इस अंश के 
देने से अतिव्याप्ति दूर हो जाती है । क्योंकि जिसमें कारण का लक्षण निश्चित किया 
गया हों, वही असमवायथिकारण होगा । 'तन्तुरूप' तो 'पटकार्य' के प्रति अन्यथासिद्ध 
है । इसलिये उसे 'पटकार्य' का कारण ही नहीं कह सकते, तब उसे असमवायिकारण 
कहना तो बहुत दूर है । 

अब यदि अप्ततवाथिका रण के लक्षण में से 'विज्येषण भाग को हटा दें तो 'अब- 
घृतसामर्थ्यमसमवाधिका रणम्‌' इतना ही लक्षण रहेगा। तव 'समवाधिकारण' और 
निित्तकारण में भी उक्त लक्षण की अतिव्यापष्ति होगी । उसके निरसनार्थ 'विशेषण 
आाग' को देना आवश्यक है । 

एवं च ब्रन्थकार ने असमवासिकारण का छक्षण 'यत्समवायिकारणप्रत्यासनब्न- 
मवध्तसामथ्यं तदसमव।यिकारणम्‌' जो किया है, वह निर्दुष्ट है । 

क्षंका-ज्ञान से इच्छा होती है। इच्छा का समवायिकारण “आत्मा है, उसमें 
ज्ञान प्रत्यासन्न ( विद्यमान ) है, और उसमें कार्योत्पादन का सामर्थ्य भी अवषृत है । 
अतः इच्छा के प्रति 'ज्ञान' को अस्षमवायिकारण कहना चाहिये। किन्तु उसे कोई भी 
असमवाधिकारण नहीं कहता, यह क्‍यों ? 

सम्मा०--लक्षण में तद्भिन्नत्व का निवेश कर देने पर उक्त अतिव्याप्ति नहीं 
होगी । 

“एवं तम्तुरूप पटरूपस्थ असमवायिकारणम्‌” के द्वारा ग्रस्थकार कहते हैं--इसी 
प्रकार 'तन्तु का रूप, पट के रूप का अंसमवायिकारण होता है । 

शंका--असमवाधिकारण को समझाने के छिये ग्रन्थकार ने 'तन्तुसंथोग' और 
(तन्तुरूप' इन दो उदाहरणों को क्‍यों दिया ? 

समा०---'भावात्मक कार्य! और '“अभावात्मक कार्य'--ऐसे दो प्रकार के कार्य 
हुआ करते हैं। “अभावात्मक कार्य का नाम “लैस” है। उसकी उत्पत्ति केवल 
निमित्तकारण से ही होती है, क्‍योंकि वह कहीं भी समवायसम्बन्ध से नहीं रहता । 
इसलिये उस कार्य की उत्पत्ति में समवायिकारण और असमवाधिकारण की अपेक्षा 
नहीं है। और भावात्मक कार्य, 'ब्रब्य, गुण, -कर्म'--ये तीन होते हैं । इन तीनों 
प्रकार के भावात्मक कार्य की उन्पत्ति में समवायिकारण, असमवायिकारण, निमित्त- 
कारण--इन तीनों कारणों की अपेक्षा होती है । तीनों प्रकार के। भावात्मक कार्यों में 
किसी एक का ही उदाहरण यदि दिया जाता, तो अवशिष्ट दो भावात्मक कार्यों के 
असमावाधिकारण का ज्ञान अच्छी तरह न हो पाता। इसलिये 'तन्तुसंयोग' का 


_उदाहरण देकर 'समस्त जन्यद्रव्यों"के असमवायिकारणों की ओर संकेत किया गया 
नि... सं जववना-माकामकामाम 


कारण-तैविध्य | प्रमाणपदार्थ नि रूपण म्‌ ४९, 


है । और 'तन्तुरूप' का उदाहरण देकर समस्त जन्य गुणों के असमवायिकारणों की 
और संकेत किया गया है। ये “अपने आधारजृत द्रव्य के समवायिकारणगत गुणों से 
प्रकट होते हैं । इन दो उदाहरणों से सभी. प्रकार के 'अस्तमवायिकारंणों' का ज्ञान 
हो सकता है, क्योंकि जो गुण अपने आधारभूत द्रव्य के समवासग्रिकारणगत गुण से 
उत्पन्न नहीं होता, अपितु किसी अन्य प्रकार से छत्पन्न होता है, उप्त 'गुण' का तथा 
'कर्म' का असमवाथिकारण, 'द्रव्य के अस्मवाथिकारण' के समान ही समझना 
चाहिये । तात्पर्य यह है कि जैसे--द्रव्य का असमवायरिकारण, अपने कार्य के साथ 
एक आश्रय में विद्यमान [ प्रत्यासन्न ) रहता है, वैसे ही अकारणगुणपूर्वक. गुण तथा 





कर्म के अस्तरमवाधिकारण भी अपने कार्य के साथ एक आश्रय में प्रत्यासन्न होते हैं | 


जैसे--' पाकजरूप' का असमवायिकारण अग्निस्ंघोंग, अपने कार्य 'पाकजरूप' के साथ 
पच्यमान घटरूप एक आश्रय में प्रत्यासन्न ( विद्यमान ) रहता है। इच्छा आदि 
आत्मगरुणों का असमवायिकारण “आत्म-मनःसंयोग', अपने कार्यभूत ज्ञान, इच्छा आदि 
के साथ 'आत्मा' रूप एक आश्रय में प्रत्यासन्न रहता है । उसी तरह ब्क्ष के पर्ण में 
होने वाले कम्पनकर्म का असमवायिकारण, 'वायु-पर्णसंयोग', अपने कार्येंभरूत कम्पनकर्म 
के साथ वृक्षपर्णहृप एक आश्रय में प्रत्यासन्न रहता है । अतः किसी एक द्रब्यात््मक 
कार्य के अस्रमवायिकारण में छक्षण समन्वय कर देने से समस्त 'अकारणगुणपूर्वक गुण 


: तथा कर्म' के असमवायिकारणों में लक्षण-समन्वय करना सरल हो जाता है। उतके 


अछग से उदाहरणों की आवश्यकता नहीं होती । किन्तु कारणगुणपूर्वक गुणों के 
असमवाशिकारण, कुछ भिन्न प्रकार के हैं, वे द्रव्य के असमवायिकारण के तुल्य नहीं 
हैं। कारणगुणपूर्वक गुण के असमवायिकारण, अपने कार्य के साथ एक आशक्षय 
में प्रत्यासन्न नहीं रहते, किन्तु अपने कार्य के समवायिकारण के साथ एक आश्रय में 
प्रत्यासन्न रहते हैं | जैसें--पटरूप का असमवायिकारण तन्तुरूप अपने कार्यभूत पढ- 


रूप के साथ पटात्मक एक आश्रय में प्रत्यासन्र ने होकर उम्र कर उसके समवाधिकारण पट के 
हि ूार-०भमममपननर का यू मन मजा रु कमा राय २०००-५० य३७३० का ००+५ल्‍००<++ नमक सं9७०+- ० तक -०-५००७५ «नमक» मनन मना कप कद कर मर 


आह पल पक मत तन्तुरूप एक आश्वय में भ्रत्यासन्न रहता है। इसलिये पट के असमवायिकारण 
तन्तुसयाग मे लक्षण-समन्वब समझ में आने पर भी पटरूप के असमवाधिकारण 
तन्तुरूप में लक्षण-समन्वथ करना कठिन होगा । इसलिये असमवायिकारण के दो 
उदाहरणों को बताया गया है । 

सप्तु पटरूपस्थ पटः समवायिकारणं, तेन तद्गतस्थेब क्स्यचिड्धर्मस्य 
पटरूप प्रत्यसमवायिकारणत्वमुचितम्‌ । तस्थेब समवायिकारणप्रत्यासन्न- 
त्वात्‌ । न तु तन्तुझूपस्थ । तस्थ समवाधिकारणमभ्रत्यासत्त्यभावात्‌ । 


सेवस । सयवायिकारणसमवाधिकारणप्रत्यासन्नस्थापि परम्परणा सम- 


वाधिकारणप्रत्याम्न्नत्वात । 
हु त्तात 








५० तकभाषा [ असमवायिकारण 


शंका--नन्विति। 'पटरूप' का समवाधिकारंण 'पट' है, इसलिये उसमें ( पट में ) 
रहने वाले किसी धर्म को ही 'पटरूप' के प्रति असमवाधिकारण कहना उचित है । 
क्योंकि वही ( पटगत कोई धर्म ही ) समवाधिकारण ( पट ) में प्रत्यासन्न हो सकता 
है । 'तन्तुरूप' को पटरूप के प्रति असमवायिकारण कहना उचित नहीं है, क्योंकि 
उसकी ( तन्तुरूप की ) समवायिकारण ( पद ) में प्रत्यासत्ति नहीं है । 
समाधान--मैवसिति । ऐसी शंका मत करिये । क्योंकि ( तत्‌ ) पटरूप कार्य के 
समवायिकारण ( पट ) के समवायिकारण ([ तत्तु ) में प्रत्यासन्न ( तन्तुरूप ) की 
भी समवायिकारण में परम्परया प्रत्यामत्ति होती है । 


माधुरी 

तन्तुरूप' को 'पटरकूप' का असमवाधथिकारण कहा गया है | किन्तु यहाँ शंका यह 
होती है कि 'समवाय्रिकारण में प्रत्यासन्न और अनन्यथासिद्धनियतपूर्वभावबी धर्म को 
असमवायिकारण कहते हैं । इस ( असमवासिकारण के ) लक्षण के अनुसार हम 
देखेंगे कि पटरूप का असमवायिकारण कौन हो सकता है ? पटरूप तो गुण है, 
इसलिये उसका समवाधिकारण गुणी पट है | अतः पटगत ही कोई धर्म पटकरूप का 
'असमवायिकारण' हो सकता है। तन्तुरूप तो तन्तु में रहने बाला ग्रुण है, अर्थात्‌ 
तन्तु का गुण है, इसलिये वह ( रूप ) तन्तु में रहता है, पट में नहीं । ऐसी स्थिति 
में 'तन्तुरूप' को 'पठकूृप' का असंमवायिकारण कैसे कह सकते हैं ? 


उक्त शंका का समाधान ग्रन्थकार ने इस प्रकार किया है--समवाग्रिकारण में जो 
प्रत्यास्नत्ति कही गई है, वह 'साक्षात्‌' और 'परम्परया' दो प्रकार से हो सकती है । 
कहीं तो कोई धर्म ऐसा होता है, जो कार्य के साथ एक ही अर्थ में रहने से समवायि- 
कारण में प्रत्यास्न्न कहा जाता है । 'प्रत्यासन्न' शब्द का अर्थ है-- 'प्रत्यासत्तिवाला । 
और प्रत्यासत्ति छझब्द का अर्थ है--'निकटसम्वन्ध' । जैसे--पट का असमवाधिकारण 
जो 'तन्तुसंयोग' है, वह 'पट' के समवायिकारण कहलछाने वाले तनन्‍्तुओं में साक्षात्‌ 
( सीधे ) प्रत्यासन्न हैं। इस साक्षात्‌ प्रत्यास्तत्ति को 'कार्येकार्थप्रत्यासत्ति' भी 
कहते हैं | यहाँ कार्य है पट, वह ( पट ) जिस अर्थ ( पदार्थ ) में याती तत्तुओं में 
समवेत ( समवायसम्बन्ध से रहता ) है, उसी में ( तन्तुओं में ) तल्तुसंधोग भी 
प्रत्यासन्न है | तात्पर्य यह है कि पट समवायसम्वन्ध से जिन तस्तुओं-में रहता है, 
उन्हीं तन्तुओं में तस्तुसंयोंगरूप गुण भी रहता है। इसलिये तन्तुसंयोग साक्षात्‌, 
कार्यरूप पट के साथ तन्तुरूप एक अर्थ में समवेत हैं । इस प्रकार की प्रत्यासत्ति को 
साक्षात्‌ प्रत्यासत्ति कहते हैं । इसी साक्षात्‌ प्रत्यासत्ति को 'कार्यकार्थप्रत्यासत्ति' इस- 
लिये कहते हैं कि कार्य ( पट ) के साथ कारण ( तनन्‍्तुसंयोग ) की एक अर्थ में 
( तन्तु में ) प्रत्यासत्ति रहती है । 


निम्मित्तकारण ] प्रमाणपदार्थ निरूपण म्‌ ५१ 


अब दूसरे प्रकार की प्रत्यास्त्ति को 'परम्परया प्रत्यासत्ति' अथवा 'कारणैकार्थ- 
पत्यासत्ति' कहते हैं। जो 'धर्म' कार्य के साथ नहीं, किन्तु कारण के साथ एक अर्थ 
में प्रत्यासन्न होता हो, उतस्तको 'कारणकार्थप्रत्यासन्न' कहते हैं । जेसे--तन्तुरूप अपने 
कार्यभूत पटरूप के साथ नहीं और न ही 'पटरूप' के समवाधिकारण कहलानेवाले पट 
के साथ एक अर्थ ( तन्तु ) में प्रत्यासन्न है| अर्थात्‌ पटरूप का असमवायिका रण तत्तु- 
रूप है और 'पटरूप' का समवाधथिकारण पट है, क्योंकि 'गुण' का समवायिकारण 
'गुणी' होता है। इस प्रकार तन्तुरूप यद्यपि पटरूप के साथ एकार्थ-समवेत नहीं है, 
तथापि पटरूप के समवाय्रिकारण पट के साथ तलन्‍्तुस्वरूप एक अर्थ में समवेत्त है । 
पट का समवायिकारण तत्तु है, उन तन्तुओं में ही तन्तुरूप रहता है। अत्त: यहाँ पर 
पटरूप का असमवाग्रिकारण जो तन्तुरूप है, वह 'पटरूप' के समवाधिकारण ( पट ) 
के समवायिकारण ( तन्तु ) में रहता है । इस प्रकार यहाँ परम्परया प्रत्पासत्ति है । 
इस परम्परया प्रत्याप्षत्ति को ही 'कारणैकार्थप्रत्यासत्ति' कहते हैं । अर्थात्‌ समवायि- 
कारण के समवाधिकारण में प्रत्यासन्न धर्म को भी परम्परया समवायिकारण में 
प्रत्यासन्न मानकर तन्तुरूप को पटरूप का असमवायिकारण कहा जा सकता है । 
निमित्तकारणं तदुच्यते । यज्ञ समवाधिकारणं, नाप्यससवायिकारणम्‌ । 
अथ च कारण तन्निमित्तकारणम्‌ । यथा वेमादिक॑ पटस्य निम्ित्तकारणम्‌ । 
तदेतदु भावानामेव त्रिविधं कारणस्‌ । अभावस्प तु निमित्तमात्रं, तस्य 
क्वचि दप्यससमवायात्‌ । समवायस्य भावहयधमंत्वात्‌ । 
तदेतस्य त्रिविधस्य कारणस्य मध्ये यदेव कथमपि सात्तिशयं तदेव कर- 
णम््‌ | तेन व्यवस्थितमेतल्लक्षण प्रमाकरणं प्रमाणमिति । 
निमित्तकारण -- । 
नि्ित्तका रणमित्ति। 'समवाधिकारण' तथा 'असमवायिकारण' का निरूपण करने 
के बाद अब क्रमप्राप्त तीसरे 'निम्नित्तकारण' का लक्षण बता रहे हैं । जो न समवायि- 
कारण है और न असम्रवाधिकारण है, फिर भी उसे कारण कहते हैं अर्थात्‌ जिसमें 
कारण का 'अनन्यथासिद्धनियतपूर्वभावित्व' लक्षण समन्वित हो जाता है, उसे निमित्त- 
कारण कहते हैं | जैति--वेमा आदि, पट के निममित्तकारण हैं । 
तदेतदिति । ये तीन प्रकार के ( समवायि, असमवायि और निमित्त ) कारण, 
केवल भाव (सत्‌ ) पदार्थों के ही होते हैं। अभाव पदार्थ का तो केवल 
'निमित्तकारण' ही होता है । क्योंकि उस अभाव का कहीं भी ( किसी भी पदार्थ के 
साथ ) समवायसम्बन्ध नहीं रहता, इसछिये कोई पदार्थ, उसका ( अभाव का ) 
समवायिकारण नहीं कहलाता । और जब उसका कोई समवायिकारण ही नहीं, तब 
कोई उसका असमवाधिकारण भी नहीं हो पाता | इसलिये अभाव का केवल “निमित्त- 
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कारण' ही होता है। 'समवाय' तो दो भाव पदार्थों का ही धर्म हुआ करता है । 
इसलिये अभाव का किसी से समवायसम्बन्ध नहीं हों सकता | ये 'त्रिविधकारण' 
केवल भावपदायों के ही हुआ करते हैं, अभावपदार्थ के नहीं | 

तदेतस्थेति । इसलिये उस जिविध कारण में से जो कारण, किसी प्रकार से भी 
दूसरे कारणों की अपेक्षा अधिक उत्कृष्ट रहता है, उसे ही 'करण” कहते हैं। अर्धात्‌ 
त्रिविधकारणों में से जो कारण, कथमपि यानी किसी भी प्रकार से अतिशयसहित हो, 
बही 'करण क्रहलाता है| इसलिये 'प्रभाकरणम्प्रमाणम्‌' यह लक्षण ठीक ही किया 
गया है | 

माधुरी 

'कथमप्रि' कहने का अभिप्राय यह है कि प्रमाता और प्रमेय के रहते हुए भी 
जिसके अभाव में वे प्रमा के उत्पादक नहीं हो पाते, वही “अतिदय' पदार्थ है । 
अर्थात्‌ 'अविलम्बेन प्रमोत्पादकत्वब' ही 'अतिशय' पदार्थ है | वह 'अतिशय' व्यापाररूप 
है । अथवा प्रमाता तथा प्रमेय के होने पर भी उसके बिना प्रमा नहीं होती, यही उस 
प्रमाकरण का अतिथय है | अथवा उसके व्यापार के अनन्तर फल की उत्पत्ति होती है 
यही उसका अतिशय है । केवल निर्मित्तकारण ही 'करण' नहीं कहलाता, किन्तु जैसी 
स्थिति हो तदनुसार 'समवायिकारण', 'असमवाधिकारण भी 'करण' बन- राकते हैं । 
तथापि 'समवाधिकारण' और 'असमवाग्रिकारण' का 'कैरण के रूप में कभी व्यवहार 
नहीं किया जाता | इसलिये 'करण' के दो प्रकार के लक्षण एक वास्तविक और दूसरा 
व्यावहारिक बताये जाते हैं । 'सातिशयं कारणं करणसु' यह 'करण' का वास्तबिक्क 
लक्षण है और 'व्यापारवत्‌ असाधारणं कारणं करणम्‌” यह व्यावहारिक ( व्यवहारो- 
पयोगी ) लक्षण है। समवाथिकारण और असमवायिकारण किसी दृष्टि से अन्य 
कारणों की अपेक्षा सातिशय होने से वस्तुत: 'करण' तो होंगे, किन्तु वे अपने कार्य 
के प्रति व्यापार द्वारा कारण न होने से उन्हें 'करण' नहीं कहा जायेगा | 

निष्कर्ष यह है कि ऊपर बताये गये त्रिविधकारणों में से समवाधिकारण केवल 
'दरब्प! ही होता है | जैते---'पट' का समरवायिकारण 'तस्तु' द्रव्य है । उसी तरह 'पट- 
रूप' का समवाथिकारण 'पट' भी द्रव्य है। 'अप्तमवायिकारण' 'गुण' अथवा 'कर्म' 
( क्रिया हुआ करते हैं । गुण का उदाहरण, जैसे--'पट' का असमबा यरिकारण 'तन्तु- 
संयोग! है और “पटछप' का असमबायिकारण 'तन्तुरूप' है। उसी तरह 'कर्म' 
( क्रिया ) भी असमवायिकारण होता है । जैसे--रथ के अवयवशूत चक्रों में गमन- 
क्रिया होती है, तो अवयवीभूत रथ में भी गमनक्रिया होने लगती है। अतः 'रथ की 
गसनक्रिया' में “चक्र की गमनक्रिया' असमवाधिकारण है, जैसे--'पटरूप' में 'तन्तुरूप' 
असमवायिकारण कहलाता है। नि्ित्तकारण प्रत्येक पदार्थ हों सकता है अर्थात्‌ द्रव्य, 
गुण, कर्म भी हो सकते हैं । समवायिकारण और असमवाधिकारण दोनों किसी कार्य 
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के असाधारण ही होते हैं । किन्तु निमित्तकारण के अन्तर्गत 'साधारण-असाधारण 
सभी कारणों' का समावेश हो जाता है । अत: अदृष्ट आदि को 'कार्यमात्र' के प्रति 
निभित्तकारण ही कहते हैं । इसलिये अर्थात्‌ 'प्रमा' और 'करण' दोनों का पूर्ण विवरण 
हो जाने से प्रमा का करण' प्रमाण कहलाता है, यह "प्रमाण का लक्षण! निश्चित 
किया गया है । ॥$ 

यत्तु, अनधिगतार्थ गन्तु प्रमाणमिति लक्षणम्‌, तन्न, एकस्पमिन्नेव घटे 
घटोषयं घटोश्यमिति धारावाहिकज्ञानानां गृहीतग्राहिणामप्रासाण्यप्रस द्भात । 


न॒चान्यान्यक्षणविशिष्टविषयीकरणादनधिगतार्थंगन्तृता । प्रत्यक्षेण 
' सुक्ष्मकालभेदानाकलनात्‌ । कालभेदग्रहे हि क्रियादिसंयोगान्तानां चतुर्णा 
योगपत्याभिमानो न स्पांत्‌ । क्रिया, क्रियातो विभागो, विभागात्‌ पूर्वसंयोग- 
के / ततश्रोत्तरदेशसंयोगोत्पत्तिरिति । 


यतक्त्विति । कुमारिलभट्ट के अनुयायी मीमांसकों ने तथा दिडनाग आदि बौद्धमता- 
वलम्बी आचार्यों ने 'अनधिगताथंगस्तृ प्रमाणम्‌' अर्थात्‌--अनधिगत ( अज्ञात ) अर्थे का 
जो ज्ञापक हो, वह प्रमाण है--यह 'प्रमाण” का रक्षण किया है । तन्नेति । किन्तु वह 
ठीक नहीं है | क्योंकि 'यह घट है' इस प्रकार ज्ञात हुए एक ही घट का 'धारावाहिक- 
ज्ञान” कराने वाली “घटोज्यं, घटोउयम्‌' इस प्रकार की “द्वितीयादि बुद्धि! ( ज्ञान ) 
गृहीतग्राही होने से वह धारावाहिक बुद्धि ( ज्ञान ) अप्रमाण कही जायेगी। अतः 
'अनधिगतार्थंगन्तृ प्रमाणम्‌'--यह 'प्रमाण' का लक्षण ठीक नहीं है । ु 

ने चास्यान्येति । इस पर पूर्वपक्षी कह सकता है कि कुमारिलूभट्ट और प्रभाकर 
( ग्रुर ) दोनों मीमांसकसम्प्रदायों का अनुसरण करने वाली यह धारावाहिक बुद्धि 
प्रमाण मानी जाती है। दोनों का कहना है क्रि “धारावाहिकज्ञान' का विषय 'भिन्न- 
भिन्न क्षणों से विशिष्ट घट” रहता है। अतः: वह 'धारावाहिकज्ञान! अज्ञात अर्थ 
( वस्तु ) का ही ग्राहक ( ज्ञापक ) है, इसलिये उसे ( धारावा[हिकज्ञान को ) प्रमाण 
कह सकते हैं । है | 


प्रत्यक्षेणेति । किन्तु उनका यह कथन ठीक नहीं है, क्योंकि 'कालभेद' इतना 


सृक्ष्म है कि उसका ग्रहण ( आकलन ) नहीं हो सकता । कालभेद ग्रहे इति ॥ यदि 

'काल के भेद' ( भिन्न-भिन्न क्षणों-) का ग्रहण ( ज्ञान ) होता तो क्रिया से लेकर संयोग 

तक चारों कार्यो. के एक साथ होने ( यौगपद्य ) का भ्रम न होता । क्रिया से लेकर 

संयोग तक चार कार्य इस प्रकार होते हैं--( १ ) क्रिया, ( २ ) क्रिया से विभाग 

( ३ ) विभाग से पहले संयोग का नाश और (४ ) उत्तर देश्ष में संयोग की उत्पत्ति ! 
. माधुरी 


शंका--सिद्धान्ती ने जो यह कहा कि 'तेन व्यवस्थितमेतल्लक्षणं प्रमाकरणं 
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प्रमाणमित्ति ।' उसे कैसे ठीक कहां जाय, क्योंकि अन्य दा्शनिकों ने 'अनंधिंगतार्थगन्तृ 
प्रमाणमिति लक्षणम्‌--यह प्रमाणलक्षण किया है । अन्य दा्ञनिकों के प्रमाणलक्षण के 
अनुसार 'सर्वे गत्यर्था ज्ञानार्धा:: इस न्याय से 'अनधिगतस्य अज्ञात्तस्य अर्थस्य गन्तू 
अवभा सकमज्ञातार्थावगा हि ज्ञानं प्रमाणं प्रमिति: । अन्यथा स्मृतेरपि प्रामाण्यप्रसज्भात्‌ । 
अर्थात्‌ जो 'ज्ञान' अनधिगतपूर्व यानी पूर्वकाल में 'अज्ञात अर्थ! को ग्रहण करता है, 
वह 'प्रमा' होती है और जो उस 'प्रमा' ( ज्ञान ) का करण होता है, वह 'प्रमाण' 
कहलाता है | जैसे--किसी 'घट' पर भनुष्य की दृष्टि पहले पहल पड़ने पर उस “घट' 
का जो प्रथम ज्ञान होता है, वह 'अनधिगत अर्थ' को ग्रहण करता है, क्योंकि उस ज्ञान 
से ग़हीत होने वाला 'घट' उस ज्ञान के पूर्व अज्ञात रहता है। इसलिये वह ज्ञान 'प्रमा' 
है और उसे जन्म देनेवाला मनुष्य का नेत्र (आँख ) 'प्रमाण' कहलाता है | अभिप्राय 
यह है कि किसी प्रमाण का प्रमाणत्व तभी है कि जब वह किसी नवीन विषय का ज्ञान 
करावे । अतः जिससे किसी नवीन विषय का ( अज्ञात विषय का ) ज्ञान न हो, उसे 
प्रमाण नहीं कह सकते । उसी तरह “प्रमा' का प्रमात्व भी तभी है, जब वह किसी 
नवीन विषय का ग्रहण करे | यदि कोई ज्ञान, पूर्व से ज्ञात हुए अर्थ का ही ग्रहण 
करता है, तब तो बह ( ज्ञान ) केवकछ 'मा' यानी साधारणज्ञानमात्र ही कहलायेगा । 
उसे 'प्रमा' कैसे कहा जायेगा ? अर्थात्‌ उस 'मा' का यानी साधारणज्ञानमात्र का 
प्रकर्ष क्या होगा ? अतः: 'प्रमा और 'प्रमाण' कहुलाने के लिये विषय की नवीनता 
( अज्ञातता ) होना आवश्यक है | 
शंका---अन धिगतार्थगन्तृ' यहाँ पर 'गन्तृ” पद तृन्नन्त होने से 'न लोकाव्यय- 
निष्ठाखलर्थतृनाम्‌ सूत्र से षष्ठी का निषेध होगा, तब पष्ठीसमास कैसे सम्भव हो 
सकता है ? यदि 'तृन्नन्त' न मानकर 'गन्तृ' को ' तृजन्त' माने, तब भी 'तृजकाभ्यां 
कर्तरि' से पष्टठीस मास का ही निषेध होगा । 


सम्ता०--उभयत्र कृद्योग होने पर 'पष्ठी' का प्रतिषेध रहने पर भी 'श्षेषषष्ठी' को 
मानकर समास हो सकता है । 


घारावाहिक-नज्ञान के विषय में न्‍्यायदर्शन का मत-- 


घाराबाहिक-नज्ञान ( बुद्धि ) के प्रामाण्य का विचार न्याय, वैशेषिक, मीमांसा, 
बौद्ध, जैन आदि अनेक दर्शनों में किया गया है । अधिकांश लोग धारावाहिक बुद्धिस्थल 
में द्वितीयादि क्षणों में होने वाले 'अयं घट: इत्यादि ज्ञान के प्रामाण्य का ही प्रत्ति- 
पादन करते हैं | किन्तु उनके प्रतिपादन की शैली भिन्न-भिन्न है । 

'घारावाहिक-ज्ञान' को प्रामाण्यः सिद्ध करने की चिन्ता विशेषरूप से उनको करनी 
पड़ती है, जो 'अनधिगतार्थ गन्तृ प्रमाणम्‌' को प्रमाण का लक्षण मानते हैं। न्याय- 
वैज्षेषिकों ने प्रमाण के लक्षण में 'अनधिगतत्व' का कोई उल्लेख नहीं किया है। इसे: 
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लिए उनके यहाँ 'अधिगतविषयक ज्ञान” भी प्रमाण ही है । नैयोयिकों ने “यथार्थ 
अनुभव' को प्रमा और 'यथार्थ स्मृति' को प्रमाभिन्न कहकर यही सूचित किया हैं कि 
'अनधिगत अर्थ' को ग्रहण करने वाला ज्ञान 'प्रमा' और 'अधिगत अर्थमात्र' को ही 
ग्रहण करनेवाला ज्ञान प्रमाभिन्न है। अन्यथा “यथार्थ अनुभव' को प्रमा और “यथार्थ 
स्मृति' को प्रमाभिन्न कहने का कोई औचित्य नहीं रह जाता। दोनों में केवक 
इतना ही भेद है कि 'अनुभव', पूर्व से अज्ञात रहनेवाले अर्थ को ग्रहण करता है और 
'स्मृति' सदैव पूर्व से ज्ञात रहनेवाले अर्थ को ही ग्रहण करती हैं। अत्तः नैयायिकों ने 
अपने 'यथार्थानुभव: प्रमा' इस प्रमालक्षण के 'अनधिगतार्थ गन्तृत्व” का यद्यपि शब्दत: 
सन्निवेश नहीं किया है, तो भी तात्पर्यतः उसको मान लिया है। अपने प्रमालक्षणगत 
'अतुभव' शब्द से उसकी सूचना दे दी है। तथापि तर्कभाषाकार श्रीकेशवमिश्र का 
कहना है कि 'अनधिगतार्थंगन्तू प्रमाणम्‌'--यह्‌ प्रमा का लक्षण ठीक नहीं है । क्योंकि 
इस प्रमालक्षण को मानने पर एक ही घट को ग्रहण करनेवाले प्रत्यक्षात्मक अनेक 
ज्ञानों का जब अव्यवहितक़म से जन्म होता है, जिसे 'धारावाहिक-ज्ञान' कहते हैं | 
इसे 'धारावाहिक' इसलिये कहते हैं कि यह ज्ञान 'धारारूपेण वहन्तीति घारावाहीनि, 
धाराबाहीनीव धारावाहिकानि', यहाँ स्वार्थ में 'क' प्रत्यय किया गया है। इन सभी 
धारावाहिक ज्ञानों को दाशनिकों ने 'प्रमा' के रूप में माना है। 'प्रमा' और 'प्रमाकरण 
दोनों अर्थों में 'प्रमाण' शब्द का प्रयोग होता है । जैते--'अनधिगतार्थगन्तू प्रमाणम्‌ 
इस 'प्रमा' लक्षण में 'प्रमाण' झब्द का प्रयोग 'प्रमा' के छिय्रे किया गया है। और 
'प्रत्यक्षानुमानो पमानशव्दा: प्रमाणानि' इस न्यायसूत्र में “प्रमाण शब्द का प्रयोग 
'प्रमाकरण' के लिये किया गया है। दो भिन्न अर्थों में 'प्रमाण” शब्द का प्रयोग, भिन्न 
व्युत्पत्तियों के आधार पर किया गया है । 'प्रमा' के अर्थ में प्रयुक्त 'प्रमाण' शब्द 'प्र- 
पूर्वक 'मा' धातु से भाव अर्थ में 'ल्युट' प्रत्यय जोड़कर निष्पन्न किया जाता हैं । 
इसलिये 'प्र'-पुर्वक 'मा' धातु का जो अर्थ है, वही 'प्रमाण' शब्द का अर्थ है। क्योंकि 
भावपध्रत्यय का 'प्रकृत्यर्थ/ से अधिक कोई अर्थ नहीं है । निष्कर्ष यह है कि भावार्थक 
ल्युट-प्रत्यवान्त 'प्रमाण' शब्द का अर्थ 'प्रमा' किया गया है। और 'प्रमाकरण' अर्थ 
में प्रयुक्त 'प्रमाण' शब्द, प्र-पूर्वक 'मा' धातु से 'करण' अर्थ में 'ल्युट्‌ प्रत्यय करने पर 
निष्पन्न होता है। इसलिये 'प्रमाण' शब्द का अर्थ 'प्रमाकरण' समझा जाता है । ईसे 
प्रकार 'प्रमा' और 'प्रमाकरण' के अर्थ में 'प्रमाण' शब्द के प्रयोग को देखकर भ्रम में 
नहीं पड़ना चाहिये । इसी तरह 'प्रत्यक्ष' शब्द का प्रयोग भी 'इन्द्रियजन्य प्रमा' और 
उस 'प्रमा के करण” तथा उस प्रमा के 'विषयभूत पदार्थ'--इस तीन भिन्न वस्तुओं 
के लिये भिन्न-भिन्न व्युत्पत्तियों के आधार पर किया जाता है। मीमांसकों को 


छोड़कर अन्य दार्शनिक .अधिगतविषयक ज्ञान को भी प्रमाण मानते हैं। इसीलिये 
उदयनाचार्ये, श्रीघराचार्य, जयन्तभट्ट और वाचस्पतिमिश्र आदि नैयायिक-वैेषिकों ने 





५६ तकंभाषा [ धारावाहिकन्नान 


अपने ग्रन्थों में घारावाहिक ज्ञानों को अधिगतार्थ विषयक कहकर भी प्रमाण माना है| 
धारावाहिकज्ञान' में सूक्ष्मष्कालभेद का ग्रहण नहीं माना है । तर्कभाषाकार केशव मिश्र 
ने 'सूक्ष्मकालभेंद' के ग्रहण होने या न होने के सम्बन्ध में विचार किया है । 
कुमारिक और प्रभाकर दोनों ने धारावाहिक ज्ञान का प्रामाण्य माना है। 
किन्तु उसके उपपादन का प्रकार भिन्न-भिन्न है । प्रभाकर के शिष्य शालिकनाथ आदि 
ने नैयायिकों के समान 'सूक्ष्मकाल भेद' का समावेश किये बिना ही केवल ' अनुभूत्ति' 
के होने मात्र से ही उन धारावाहिक ज्ञानों को प्रमाण माना है |" किन्तु कुमारिल- 
भट्टपाद के सम्प्रदायानुयायी पार्थसारथिमिश्र आदि ने सक्ष्मकाछूभेंद का ग्रहण मानकर 
उन धारावाहिक ज्ञानों को प्रमाण माता है ।* ॥॒ 
प्रभाकर सम्प्रदायानुयायी दालिकनाथ ' अनुभूति: प्रमाणम्‌' इस प्रमाणरूक्षण के 
कहने में यह युक्ति बताते हैं कि धारावाहिक-ज्ञान में सभी ज्ञान परस्पर निरपेक्ष होते 
हैं। पूर्व-पूर्व॑ विज्ञान की कारणसामग्री के व्यापार से ही उत्तर-उत्तर विज्ञान की भी 
उत्पत्ति हो जाती है । अतः इन सभी विज्ञानों में न उत्पत्तिकृत विशेषता है और न 
प्रतीतिकृत ही कोई विशेषता है। इसलिये सभी धाराबाहिकज्ञानों का प्रामाण्य 
निरावाघ है | 
कुमारिलभट्टपाद के अनुयायी पार्थसारथि मिश्र का कहना है कि 'किमत्र घटो- 
उवस्थित: ?” अर्थात्‌ क्या यहाँ घट है ? यह प्रश्न करने पर “अस्मिनु क्षणे मया 
उपलब्ध: अभी इसी क्षण मैंने देखा था अथवा 'प्रातरारधभ्य एतावत्कालपर्यन्तं मया 
उपलब्ध: प्रातःकाऊ से अब तक तो मैंने देखा था, यह उत्तर दिया जाता है। अतः 
बताइये कि इस प्रकार का उत्तर 'काहृभेद' के ग्रहण किये बिता कैसे दिया जायेगा ? 
इसलिये कहना होगा कि 'काछभेद' का ग्रहण होता है | इस प्रकार कालूभेंद के ग्रहण 
र लेने पर उत्तर-उत्तर विज्ञानों में गृहीत हुए कालभेद के आधिक्य से 'अग्रहीत- 
ग्राहित्व अथवा अनधिगतार्थ गन्तृत्व” बन जायेगा, इस कारण धारावाहिक ज्ञानों का 
प्रामाण्य सिद्ध हो जाता है । 
घारावाहिक-न्ञान के विषय में बौद्धों का मतत-- 
बौद्धदार्श निक विड्नाग ने 'प्रमाणलक्षण' करते समय 'अनधिगतार्थगन्तृत्व को ही 
अन्य शब्दों से बताया है। उन्होंने प्रमाणसमुच्चय की व्याख्या में 'अज्ञातार्थज्ञापकं 
प्रमाणम्‌ इति प्रमाणसामान्यलक्षणमू'--यह प्रमाण का छृक्षण किया है। अर्थात्‌ 


अग्गहीतग्राहिशान' ही प्रमाण है । 
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धाराबाहिकज्ञान | प्रमाणपदार्थ निरूपणम्‌ ५७ 


अन्य वौद्धदार्शनिक्क धर्मोत्तराचार्य को भी 'अधिगतविषयकज्ञान' यानी 'ग़हीत- 
ग्राहिज्ञान' का अप्रामाण्य ही स्वीकार है । 

किन्तु इसके विपरीत वौंद्धदार्शनिक अर्चट ने महान मीमांसक क्रुमारिलभट्ट के 
अनुसार सूक्ष्मकालूभेद का ग्रहण मानकर योगियों के धारावाहिक-ज्ञान को प्रमाण माना 
है और लौकिक पुरुषों के धाराबाहिकज्ञान में न्‍्यायदर्शेन के अनुसार ही सूक्ष्म- 
कारूभेद का ग्रहण असम्भव मानकर उसे अप्रमाण बताया है | सुक्ष्मकालभेद का छोकिक 
प्रत्यक्ष से ग्रहण न हो सकते में ही स्यायदर्शन का सहारा लिया गया है। 'धारावाहिक- 
ज्ञान' के अप्रमाण मानने में न्‍न्यायदर्शन के साथ समानता नहीं है। न्यायदर्शन तों 
'धाराबाहिक-ज्ञान' को प्रमाण मानता है । न्याय के प्रमाणलक्षण में 'अज्ञातार्थज्ञापकत्व' 
पद का निवेश नहीं है । और बौद्धों ने “अज्ञातार्थज्ञापकं प्रमाणम्‌ यह प्रमाण का 
सामान्य लक्षण किया है | इस कारण बौद्धों के मत में धाराबाहिकज्ञान का 'प्रामाण्य' 
सूक्ष्षकालभेद का ग्रहण होने पर ही हो सकता है। किन्तु उस सुक्ष्मकारूभेद का 
ग्रहण योगिप्रत्यक्ष से ही ग्रहीत होता है। साधारण लौकिकप्रत्यक्ष से उसका ग्रहण 
नहीं होता है । इंगलिये योगिप्रत्यक्ष में तो 'धाराबाहिकन्ञान' प्रमाण है और छोकिक- 
प्रत्यक्ष में 'धारावाहिक-ज्ञान' अप्रमाण है । 
धारावाहिक-ज्ञान के विषय में जैन दा्शनिकों का मत-- 

जैनदर्शन की दो परम्पराएँ हैं--एक 'दिगम्बर' और दूसरी 'इवेताम्बर । 
दिगम्बर परम्परा में 'धाराबाहिक-ज्ञान' को तभी प्रमाण माना जाता है, जब 'सुक्ष्म- 
कालभेद' का ग्रहण होता है, अन्यथा वह अप्रमाण है। एवच्च बौद्धाचार्य अर्चट के 
समान ही धारवाहिक-ज्ञान का 'प्रामाण्य और अप्रामाण्य' दोनों सम्मत हैं, अर्थात्‌ 
योगिप्रत्यक्ष में सूक्ष्कारूभेद का ग्रहण होने से उनका 'धाराबाहिक-ज्ञान' प्रमाण है 
और लोकिकप्रत्यक्ष में सुक्ष्फालभेद का ग्रहण न होने से लौकिक धारावाहिक-ज्ञान 
अप्रमाण है | 

किन्तु श्वेताम्बर-सम्प्रदाय की परम्परा में 'ग्रहीतग्राहित्व' रहना “प्रामाण्य का 
विधातक नहीं है | क्योंकि इन्होंने लक्षण में 'अनधिगत' पद का निवेश नहीं किया है । 
अतः यह सम्प्रदाय 'धारावाहिकज्ञान' को और उसी तरह “स्मृत्ति' को भी प्रमाण 
मानता है । 
तकेभाषाकार का मत-- 

तकंभाषाकार के मत से “अनधिगतार्थ गन्तू प्रमाणम्‌' यह 'प्रमाण' का छक्षण 
करना उचित नहीं है। क्योंकि धारावाहिकज्ञानों में उक्त छक्षण की अव्याप्ति 
होगी, क्योंकि उक्त कृक्षण के अनुसार केवल 'प्रथम ज्ञान' ही 'प्रमा' होगा और 
द्वितीय, तृतीय आदि सभी ज्ञान “अप्रमा' कहछायेंगे। कारण यह है कि “प्रथम 
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ज्ञान' ही अनधिगत अर्थ को ग्रहण करेगा और “द्वितीय, तृतीय आदि सभी ज्ञान 
अपने-अपने पूर्ववर्ती ज्ञात से अधिगत हुए अर्थ को ही ग्रहण करेंगे । 


यथार्थ अनुभव को 'प्रमा' और स्मृति को प्रमा से भिन्न मानने का रहस्य-- 


'अनुभव' और 'स्मृति' के 'यथार्थत्व अंश' में सर्वथा साम्य है, तथापि “यथार्थ 
अनुभव' को “प्रमा' माना है और “यथार्थ स्मृति' को उससे भिन्न कहा है। श्रीवाच- 
स्पति मिश्ष अपनी न्‍्यायवातिकतात्पर्यटीका में कहते हैं कि दोनों में यथार्थत्व अंश 
समान रहते पर भी लोकव्यवहार के आधार पर 'स्मृति' को 'प्रमा' से भिन्न बताते 
हैं। सभी लोग 'यथार्थ अनुभव' को 'प्रमा' कहते हैं, किन्तु यथार्थस्मृति को 'प्रमा' 
नहीं कहते । इस छोकव्यवहार का आधार 'अनधिगतार्थंगन्तृत्व' नहीं है, क्योंकि 
धारावाहिक, द्वितीय, तृत्तीय आदि ज्ञानों में  अनधिगतार्थ गर तृत्व केनच रहने पर मां 
उन्हें 'प्रमा' शब्द से कहा जाता है। इसलिये 'प्रमा और स्मृत्ति' के सम्बन्ध में 
प्रचलित लोकव्यवहार का आधार “अनुभव और स्मृत्ति के जातीय भेद' को लेकर ही 
होता है । अत एवं तक॑भाषाकार ने 'बधार्थज्ञानं प्रमा' न कहकर “यथाथनुभव: प्रसा' 
कहा है | और 'स्मृति को अनुभवत्वजाति से रहित मानकर 'स्मृत्ति' में प्रमा झब्द 
का व्यवहार नहीं किया जाता, बताया है। तकंभाषपाकार ने “अनुभवत्वः और 
'ड्मृतित्व' ये दो अवान्तर जातियाँ 'ज्ञान' की मानकर 'प्रमाकृक्षण की रचना की है 
और उसमें 'अनुभवत्वजाति' का सन्निवेश कर 'स्मृति' की उससे भिन्नता बताई है । 
अत: 'अनधिगतार्थंगन्त प्रमाणम्‌' यहं लक्षण, 'प्रतिक्षणं पदार्थों भिद्यते इस क्षणिक वाद 
के ही उपयुक्त हो सकता है । 'स्थिरवाद' में तों इसकी मान्यता नहीं कही जा सकती । 
तात्पय यह है कि 'अर्थ' का ज्ञान दो प्रकार से होता है । क्योंकि कोई भी अर्थ ज्ञात भी 
' हो सकता है और अज्ञात भी हो सकता है। उनमें "ज्ञात अर्थ के ज्ञान को मत 
और 'अज्ञात अर्थ' के ज्ञान को: 'अनुभव' कहते हैं। एवच्च. 'अनधिगतार्थगन्दू रा 
तात्पर्य है--'अनुभव' । इस अनुभव को ही 'प्रमाण क हते हैं । नैयाथिकों के समान 
'भाद्टमीमांसक' को 'प्रमाणलक्षण' में 'यथार्थ” विज्येषण जोड़ने की आवब्यकता नहीं 
है, क्योंकि भाट्टमी मांसक सभी अनुभवों को उनकी उत्पत्ति की अवस्था में श्र माण 
( यथार्थ ) मानते हैं । किन्तु कारणदोष के ज्ञान से अथवा बाधकज्ञान से 'उन ज्ञानां 
का प्रामाण्य समाप्त होकर उनका अप्राशाण्य मान लिया जाता है। 'मीमांसक' प्रामाण्य 
को स्वतः और अप्रामाण्य को परत: मानते हैं। भट्टपाद अपने इलोकवातिक में 
कहते हैं-- 

“तावतैव च भिश्यात्वं गह्मते तान्यद्वेतुकम्‌ । 
उत्पत्यवस्थ॑ चबेद॑ प्रमाणमिति गीसते ॥।' 
--( उलों० बा० १।९॥८७ ) 


प्रमाणोपसंहार ] प्रमाणपदार्थनिरूपणम्‌ ५९ 


भाट्टमीमांसक के नाम पर 'अनधिगतार्थगन्तु प्रमाणम्‌' इस प्रमाणकृक्षण को 
यत्र-तत्र उद्धृत किया जाता है, किन्तु उसके मूल स्रोत का पता नहीं चलता है। 
भट्टपाद ने प्रमाण का कृक्षण इस प्रकार किया है-- 
'तत्रापूर्वार्थ विज्ञानं निश्चितं बाधवजितम | 
अदुष्टकारणारव्ध॑प्रमाणं लोकसम्मतम्‌ ॥। 
इस लक्षण के अनुसार ही तदनुयायी पार्थसारथिमिश्र ने अपनी शास्त्रदीषिका में 
प्रमाणछक्षण बताया है--'एतच्च विशेषणत्रयमुपाददानेन सूत्रकारेण कारणदौष- 
बाधकज्ञानरहितमग॒हीतग्राहिज्ञानं प्रमाणम्‌ इति प्रमाणलक्षणं सूचितम्‌ ।' इसी भाव 
को 'अनधिगतार्थगन्तु प्रमाणम' इस लक्षण में सूचित किया गया है । 
ननु प्रभाया: कारणानि बहुनि सन्ति प्रमातृप्रमे यादीनि । तान्यपि कि 
करणानि उत्त नेति ? 
उच्यते । सत्यपि प्रमातरि प्रमेये च, प्रमानुत्पत्ते रिन्द्रियसंयों गादो सति, 
अविलम्बेन प्रमोत्पत्तेरत इन्द्रियसंपोगादिरेव करणम्‌ । प्रमायाः साधकत्वा- 
विशेषेष्प्पनेन बोत्कषें णास्य॒प्रसात्राविभ्योडतिशयितत्वादतिशयितं साधक 
साधकतमं तदेव करणमभित्युक्तम | अत इन्द्रियसंयोगादिरेव प्रमाकरणत्वात्‌ 
प्रमाणं न प्रमात्रादि । 
तानि च प्रमाणानि चत्वारि | तथा च न्यायसूुत्रम गण 
'प्रत्यक्षानुमानोपभानशब्दा: प्रमाणानि' ।* इति ।- 


प्रघन --नन्धविति । 'प्रमा' के कारण तो प्रमाता, प्रमेष आदि बहुत से होते हैं । 
तो क्‍या वे सभी 'प्रमा' के करण होते हैं अथवा नहीं ? ' 

उत्तर--उच्यत इति । प्रमाता और प्रमेय के होने पर भी इन्द्रियसब्निकर्ष >- 
सम्बन्ध के बिना 'प्रमा' की उत्पत्ति नहीं होती, किन्तु इन्द्रियसंयोग आदि के होने पर 
शीघ्र ही 'प्रमा' की उत्पत्ति होती है। इसलिये इन्द्रियसंयोगादि ही 'प्रमा का कैदएत 
है । ( प्रमाता, प्रमेय और प्रमाण तीनों में ) प्रमा की कारणता समान रहने पर भी 
उनकी ([ प्रमाता आदि की ) अपेक्षा इन्द्रियसंयोगादि में प्रकर्षता होने से ( इन्द्रिय 
संयोग के होते ही ) शीक्र ( अविलम्बेन ) प्रमा उत्पन्न होती है, इस कारण ) वहीं 
( इन्द्रियसंयोग ) प्रकृष्ठसाधक अर्थात्‌ साधकतम है, इसलिये उसी को कटण ! 
कहा गया है । प्रमाता आदि को ( करण ) नहीं | अतः इन्द्रियसंयोगादि ही अमा 
का करण होने से उसी को “प्रमाण” कहा जाता है । अत एव ग्रंथकार ने अत द्न्दि 2 
संयोगादिरेव प्रमाकरणत्वात्‌ प्रमाणं, न ॒प्रमात्रादिं' कहा है| यहाँ पर 'इन्द्रियं न 
संयोगश्व तौ आदी यस्थ स तथोक्त:' यह विग्रह करना चाहिये | यहाँ 'आदि झावद 


१. स्याससूत्र १॥१53 । 





| 
| 
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बुत 
अथ ब्र 


निविकल्पकज्ञानादि का ग्रहण किया जाता है। पुंल्लिज्ञत्व के निर्वाहार्थ “अर्थ 
गुब्द का अध्याहार कर लेता चाहिये । तात्पर्य यह है कि प्रत्यक्षप्रमा को करण, 
इन्द्रियस न्निकर्ष है, अतः उसे ही 'प्रत्यक्षप्रमाण' शब्द से कहा जाता है । 
प्रमाण के प्रकार-- 
तानि चेति। वे प्रमाण चार हैं, जैसा कि न्यायसूत्र में कहा है-- प्रत्यक्ष, अनुमान, 
उपमान और शब्द--ये चार प्रमाण हैं । 
माधुरी 
त्यावसूत्रकार ने प्रमाण के चार प्रकार ( भद ) प्रदर्शित करके यह सूचित कर 
दिया है कि न्‍्यायदर्शन को चार ही प्रमाण सम्मत हैं, उससे अधिक था कम नहीं । 
क्योंकि सूत्रकार ने 'प्रमाणप्रमेयसंशय' इत्यादि सूत्र से यानी प्रथम सूत्र से बह बंताया 
है कि पोडश पदार्थों के तत्त्वज्ञान से मोक्ष की प्रासि होती है । किन्तु उस तत्त्वज्ञान 
से मोक्ष की प्राप्ति किस प्रकार होगी ? ऐसी जिज्ञासा होने पर 'दुःखजम्मप्रक्नत्तिदोष- 
भिथ्याज्ञाताना मुत्त रोत्तरापाये तदनन्तरापायादपवर्ग:' इस ड्वितीय सूत्र से बताया कि 
तत्वज्ञान से मिथ्याज्ञान का नाश होता है, तव उससे दोष नष्ट होते हैं, उससे प्रवृत्ति 
का विनाश होता है, उसके विनाश से जन्म की प्राप्ति भी रुक जाती है | इस प्रकार 
जन्म के रुक जाने से इक्कीस प्रकार के दु:खों का उच्छेद होता है । उस .उच्छेद को ही 
मोक्ष कहा गया है| तदनस्तर 'प्रत्यक्षानुमानोपमानशब्दाः प्रमाणानि' तीसरे सुत्र से 
सूत्रकार गौतम ने प्रथमतः उद्दिष्ट प्रमाणपदार्थ का विभाग प्रदर्शित किया है। अतः 
चार ही प्रमाण हैं, न्यूनाधिक नहीं । अन्यथा सूत्र से ही प्रमाणचतुष्ठय की सिद्धि हो 
सकती है, पुतः उनका विभाग कर दिखाना निरर्थक हो जायेगा । 
चार प्रमाणों के विभाग-क्रम में सर्वप्रथम 'प्रत्यक्ष' प्रमाण को रखा गया है, 
क्योंकि अनुमानादि तीन प्रमाणों का वह मूलभूत होने से ज्येप्ट है और उसकी स्वतन्त्र 
रूप से प्रथक्तया प्रमाण के रूप में प्रसिद्धि भी है, तथा वादी-प्रतिवादी सभी ०५ 
उसका प्रतिपादन करते हैं, इसलिये उसकी प्रधानता भी है। अतः अत्यक्ष 
को ही सर्वप्रथम रखकर उसके वाद भेनुमान, तदनन्तर प्रत्यभिज्ञानप्रत्यक्षरूप 
पुपमान' को रखा गया है । जिससे कोई व्यक्ति उसका ( उपमान का ) अनुमान मे 
अच्तरभाव न कर सके । 





कि पुन: प्रत्यक्षम्‌ ? ह 

साक्षात्कारिप्रमाकरणं प्रत्यक्षम्‌ । साक्षात्कारिणी च प्रमा संवोच्यते या 
इन्द्रियजा । सा च॒ हिधा कक ओह? कप ॥। तस्था: करणं 
जिविधरम । कदाचिद्‌ इन्द्रियं, कदाचिद्‌ इच्द्रियार्थसन्निकर्ष:,. कंदाचि- 


उज्ञानस ! 


मे... 
बे 





कर 


प्रत्यक्षकक्षण | प्रत्यक्षपमाणनिरूपणम्‌ ६१ 


प्रदंत--कि पुनरिति | 'प्रत्यक्ष' प्रमाण किसे कहते हैं ? 

उत्तर--साक्षात्कारीति | साक्षात्कारिणी ( वस्तु का साक्षात्कार करने वाल्ली ) 
प्रमा के करण को “श्रत्यक्षप्रमाण' कहते हैं। और साक्षात्कारिणी ( साक्षात्कार करने 
वाली )''प्रमा बहू है, जो इन्द्रिय से उत्पन्न ( जन्य ) होती है। सबविकल्पक तथा 
निशव्चिकल्पक के भेद से वह दो प्रकार की होती है। उसके तीन प्रकार के करण होते 
हैं-“-( १ ) कभी इन्द्रिय, ( २ ) कभी इन्दिय और अर्थ का सन्निकर्ष और ( ३ ) 
कभी निविकल्पकज्ञान । 

माधुरी 

प्रत्यक्षम्‌' पद में समास कौन-सा होगा ? इस जिज्ञासा के समाधान में यदि कहें 
_कि 'उपकुम्भम्‌ आदि की तरह अक्षम, अक्ष॑ प्रति वर्तते! इति 'प्रत्यक्षम, यह 
अव्ययीभावसमास होगा, तो विश्येष्यनति गा, तो विद्येर्ष्या शेष्यनिष्तता का भंग हो जायेगा उप्तके भय से यदि 
कुगतिप्रादय:' से 'प्रतिगतमश्न प्रत्यक्षम' इस प्रकार तत्पुरषसमास करें, तो पर- 
वल्लिझगं दन्द्तत्पु दपयो:” सत्र का कार्य होगा, तब भी पूर्वोक्त दोप वैसा ही रहेगा ! 
अतः अव्यग्रीभाव या तत्पुरुष नहीं कर सकते । 

किन्तु यह धूल्षिप्रक्षेष, भाष्पान्तवैयाकरण की आँख में नहीं किया जा सकता, 
क्योंकि वातिककार कात्यायन ने 'प्राप्त पन्नाछपूर्वगतिसमासेषु प्रतिषेघः से पर- 
वल्लिज्ता का प्रतिपेध रहने से अभिवेयार्द्भधता ( विद्येष्यनिध्नता ) की उपपत्ति 
हो जाती है। चंक्षुरादि में 'प्रत्यक्ष' शब्द का प्रयोग 'गों, पद्णुज' आदि के समान 
घोगरूड समझना चाहिये । 








साक्षात्कारिणी प्रमा को 'प्रत्यक्ष' बताया गया है । 'साक्षात्कारिणी चासौ प्रमा न 
सा साक्षात्कारिणी प्रमा ।' यहाँ पर 'शस्न्रिया पुंवदभापितपंस्कादनकहू से 'अनझू और 
'समानाधिकारे स्त्रियामपूरणीप्रियादिपु' से पंवदभाव होता है। ऐसी स्ाक्षात्कारिणी 
प्रमा के करण को 'प्रत्यक्ष' कहते हैं। अभिप्नाय यह है कि इन्द्रियजन्य प्रमा को ही 


'साक्षात्कारिणी प्रमा' कहते हैं। और जो 'प्रमा' इन्द्रियजन्य नहीं होती, उसे 'साक्षा--: 
त्कारिणी प्रमा नहीं कहते। जैसे--अनुभिति, उपभिति और शाब्दबोध | क्योंकि 


इन्द्रियजन्य प्रमा ही वस्तु का साक्षात्कार कराती है। उससे अतिरिक्त प्रमाएँ वस्तु का 
साक्षात्कार नहीं कराती । वस्तु के साक्षात्कार करते का अर्थ है कि वस्तु के साक्षाएँ 
दोने पर उसे ग्रहण करना | 'साक्ष' का अर्थ है--'अक्षेण --इन्द्रयिण सहितः॑- 
सन्निकृप्ट: सांक्ष:, अर्थात्‌ इन्द्रियसब्विकृष्ट: | एवं च जिस प्रमा की उत्पत्ति, इन्द्रिय से 
होगी, वही प्रमा वस्तु का ग्रहण करने के छिये वस्तु के साथ, इन्द्रियसन्निकर्ष 
( सम्बन्ध ) की अपेक्षा करेगी, तभी वह इन्द्रियसन्निकृष्ट वस्तु की ग्राहक हो सकेगी । 
और जिस प्रमा की उत्तत्ति, इन्द्रिय से नहीं होगी, उसे वस्तु के साथ दरिद्रि यसस्निकर्ष 
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की अपेक्षा नहीं होगी, तव उस प्रमा में वस्तु का साक्षात्कारित्व यानी इन्द्रियसन्निकृष्ट 
वस्तु का ग्राहकत्व भी नहीं होगा । 

अभिप्राय यह है कि 'प्रमा' की उत्पत्ति 'आत्मा' से होती है। इत कारण आत्मगत 
प्रमा से वस्तु का ग्रहण तभी सम्भव हो सकेगा, जब 'प्रमा और. 'वस्तु' का सामीष्य 
हो | वह सामीप्य, बाह्यवस्तु के साथ सीधे तो होगा नहीं, वह तो परम्परया होगा । 
वह परम्परा यह है--आत्मा का मत्त से संयोग होगा, मत का इन्द्रिय से संयोग होगा 
और इन्द्रिय का वस्तु के साथ संयोग होगा। इस रीति से वस्तु का इन्द्रिय ले, इन्द्रिय 
का मन से और मन का आत्मा से संग्रोग होने पर वह वस्तु, आत्मा के सन्निहित 
( निकट ) होगी | तब आत्मा में उत्सन्‍्न होते वाली प्रमा का वस्तु के साथ सामाप्य 
होने से उसे ( भ्रमा को ) वस्तु का ग्रहण करने में सरलता दी जाती हैं । 

प्रमा और वाद्य वस्तु के सामीप्यसम्पादन की उक्त प्रक्रिया को 'इन्द्रियजन्सख 
प्रमा' में ही समझना चाहिये । अन्सय प्रमाओं में नहीं। क्‍योंकि जो प्रमा इन्द्धियजन्य 
नहीं होगी, उसकी उत्पत्ति में इन्द्रिय के साथ 'मन' के संयोग की' और वस्तु के साथ 
इन्द्रिय के संयोंग की आवश्यकता नहीं होंगी । इसलिये उस प्रमा का वस्तु के साथ 
सामीप्यसम्पादन वक्त प्रक्रिया से नहीं हींगा । तब जिज्ञासा होती है कि इन्द्रिय से 
उत्पन्न न होने बाली (इ र्द्रियाप्जन्य ) प्रमा का बाह्य वस्तु के साथ्र सामीप्प न 
होने से उस वस्तु का ग्रहण 'प्रमा' कसी कर सकेगी ! 

समाधान यह है कि इन्द्रियाउजन्य प्रमा और वाह्म वस्तु के सामीप्य की यहाँ कोई 
आवइ्यकता हीं नहीं है। क्योंकि इच्दियाउजत्म प्रमा को के: |। 'आत्मा' में सीधे 
सल्निहित रहता है और उस करण में वाह्य वस्तु सीधे सन्निहित रहती है| जैसे--अनु 
पिति प्रमा का करण जो 'व्याप्तिज्ञान! हैं अथवा 'पदामर्श है, वह अनुसिति प्रमा के 
आश्षयस्वरूप 'आत्मा' में समवायसम्बन्ध से यानी समवेत रहता है और व्याप्तिज्ञान 


अथवा परामर्श में विषयरूप से अनुमेय वस्तु सन्निहित रहती है । इसी प्रकार उपमिति- 
हेये । 


प्रमा और शाब्दप्रमा के सम्बन्ध में भी समझना चाहि 

'पत्यक्ष का लक्षण साक्रोत्कारिप्रसकरणम कियो,गया है. 202 
शब्द का प्रयोग तीन अथों में किया जाता है--( १ ) प्रत्यक्षममाण, ( हे ) भत्ता 
प्रमाण से उत्पन्त होतेवाला ज्ञान और ६ रै ) प्रत्यक्षज्ञान का विप्रय | उपयुक्त ऊत्ता मर 
पल्यक्ष 'दब्द, प्रत्यक्षप्रमाण के लिए आया है। तात्पर्य यह है: कि साक्ालगरिणी 
प्रमा के 'करण' के लिए 'प्रत्यक्ष' दाव्द का प्रयोग होने पर उस का अर्थ 'प्रत्यक्षप्रमाण 
समझा जाता है। और उस करण से उत्पन्न होने वाली प्रमा, जो उस प्रमाण ( करण ) 
का फल है, उसे बताने के छिये भी परंयक्ष ' शब्द का प्रयोग किया जाता हैं। अन्य 
प्रमाणों में तो फल और करण में जिन्‍्न-भिन्‍न शब्दों का प्रयोग किया जाता हैं । जैसे-- 


अनुमानप्रमाण के फल के छिये 'अनुभिति', उपमानप्रमाण के फल के लिये 'उपमिति 
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और छब्दप्रमाण के फल के लिये शाव्दवोध शब्दों का प्रयोग होता है। एवं च इनमें 
'प्रमाण' और 'प्रमा' का व्यवहार भिन्‍न-भिन्‍न छद्दों से होता है। किन्तु प्रत्यक्षस्थल 
में 'प्रमाण' और 'प्रमा दोनों के लिये प्रत्यक्ष शब्द का ही प्रयोग होता है । 
प्रत्यक्षप्रमाण के अर्थ में 'प्रत्यक्ष' शब्द का प्रयोग न्यायसूत्र की वृत्ति के अनुसार 
'प्रतिगतम्‌ अक्षम्‌ अर्थात्‌ विषय॑ प्रति गतम्‌ अक्षम--यह गतिसमास करके “विषय 
के सन्निकृष्ट इन्द्रिय--यह अर्थ किया जाता है, इसी को 'प्रत्यक्षप्रमाण' कहते हैं। 
न्‍्यायभाष्य के अनुसार 'अक्षस्य अश्षस्य प्रतिविषयं दृत्ति:--प्रत्यक्षम्‌' व्युत्पत्ति होती है। 
प्रत्यक्षप्रमा के अर्थ में 'प्रत्यक्ष' शब्द का प्रयोग न्यायसूत्र में किया गया है-- 

इन्द्रियार्थसब्निकर्षत्पिन्त ज्ञानम्पत्यक्षम्‌' 'अक्षम्‌ अक्षम्प्रत्ति वर्तते'--( अव्य० स० ) 
अथवा “अक्षम्‌ अक्षम्प्रतीत्य उत्पच्ते इत्ति प्रत्यक्षम--( न्‍्या० कोष ), अथवा 
'प्रतिगतम्‌ अक्षम्‌ इति प्रत्यक्षमु--इस अर्थ में 'प्रत्यक्ष/ शब्द की न्युत्पत्ति करके 
दिखाया गया है । 

ज्ञान के तिषग्र ( ज्ञेय ) के अर्थ में 'प्रत्यक्ष" शब्द का प्रयोग, जैस्नें-- आत्मा 
प्रत्यक्षः--इस अर्थ में व्यूत्पत्ति इस प्रकार है--'प्रत्यक्षम अस्य अस्ति'--जिसका 
प्रत्यक्ष होता है । उपर्युक्त प्रथम तथा द्वितीय अर्थ में 'प्रत्यक्ष' शब्द का प्रयोग नपुंसक- 
छिज़ू में होता है । किन्तु तृत्तीय अर्थ में इसका प्रयोग तीनों छिझ्जों में अभिधेय के 
अनुसार होता है | जैस्ते--प्रत्यक्ष: आत्मा, प्रत्यक्षा पृथिवी, प्रत्यक्ष रूपस्‌ । 

अतः प्रसंगानुसार उचित अर्थ का ग्रहण करना चाहिए । 

उक्त लक्षण में 'साक्षात्कारि' पद के रखने से अनुमान, उपमान और झाब्दप्रमाण 
में उसकी अतिव्याप्ति नहीं होती । क्योंकि अनुमानादि प्रमाणों से उत्पन्न होने वाली 
जो भ्रमा ( अनुभिति, उपमिति आदि ) है, वह इन्द्रियजन्य नहीं है, कैवल प्रत्यक्ष- 
प्रमा ही इन्द्रियजन्य होती है | सुखादि का तथा आत्मा का साक्षात्कार 'मन' के द्वारा 
होता है | नेयाथिकों ने तथा बंशेषिकों ने 'मन' को भी इन्द्रिय माना है । अतः यहाँ 
भी लक्षणसमन्वय हो जाता है । यद्धि कोई कहे कि ईइबर का प्रत्यक्षज्ञान, इन्द्रियजन्य 
न होने से उसमें अव्याप्ति होगी, ईइवर का ज्ञान तो नित्य है। किन्तु उसका समाधान . 
सीधा है कि यहाँ पर ईइबर का प्रत्यक्ष तो लक्ष्य ही नहीं है.। यहाँ तो केवल लोक- 
प्रत्यक्ष का छक्षण किया गया है । 

निष्कर्ष यह है कि प्रत्यक्ष! शब्द की तीने विभिन्न च्युत्पत्तियों के आधार पर 
प्रत्यक्ष' शब्द का प्रयोग इन्द्रियजन्य प्रमा, उस प्रमा के करण और उस प्रमा के 
विपयभूत पदार्थ इन तीन विभिन्न पदार्थों के बोधन के छिये भ्रसंगानुसार किया 
जाता है | जैसे--( १ ) 'प्रति विषय प्रति गतम्‌ अक्षम्तु इन्द्रियं यस्मैं प्रयोजनाय तत्‌ 
प्रस्यक्षम इस व्युत्पत्ति के अनुसार 'प्रत्यक्ष' शब्द 'इन्द्रियजन्य ज्ञान का बोधंक होता 
है । क्योंकि ज्ञानात्मक प्रयोजन को प्राप्त करने के लिये 'इच्द्रिय', विषय के प्रति 
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गमन करती है | ( २ ) 'प्रतिगते विषय प्रति गतम्‌ अर्थात्‌ विपयसन्निकृप्टम्‌ अक्षे 
प्रत्यक्षम'--इस द्वितोत व्युत्त्ति के अनुसार प्रत्यक्ष शब्द 'प्रत्सक्षप्रमा के करण' का 
बोघ कराता है, क्योंकि विषयमन्निकृष्ट इन्द्रिय को ही मुख्यतया प्रत्यक्षप्रमाण मानता 
जाता है। ( ३ ) 'प्रति य॑ विषयं प्रति गतम्‌ अक्ष स प्रत्यक्ष: इस तृतीय व्युत्पत्ति के 
अनुसार 'प्रत्यक्ष' शब्द, प्रत्यक्षप्रमा के विषयभूत अर्थ का बोधक होता है, क्योंकि 
जिस विषय के प्रति इन्द्रिय का गमन होता हैं, अर्थात्‌ जो “अर्थ इन्द्रियसन्निकृप्ट 
होता है | वही प्रत्यक्षप्रमा का विषय होता है । 
साक्षात्कारिणी प्रमा अर्थात्‌ प्रत्यक्षप्रभा के दो भेद किये गये हैं--एक “निबि- 
कल्पक' और दूसरा 'सविकल्पक' । सम्पूर्ण व्यवहार, 'सविकल्पकज्ञान' से हुआ करते 
हैं । तथापि 'सविकल्पकज्ञान की उत्पत्ति, “निविकल्पकज्ञान' के आधार पर ही होती 
है । इसलिये सविकल्पकन्ञान के पूर्व निविकल्पकज्ञान का स्वीकार अवश्य ही करना 
चाहिये । | 
निविकल्पकन्नान का परित्रय --जहाँ किसी वस्तु का केवल स्वरूप प्रतीत होता है, 
उसके नाम, जाति, आदि की प्रतीति नहीं होती, उसे 'निविकल्पकज्ञान' कहते हैं। 
प्रायः व्यवहार में आने वाले सभी ज्ञान 'सविकल्पक' ही होते हैं । इसलिये निवि- 
कल्पकज्ञान की कह्पता हम नहीं कर पाते हैं। निश्चिकल्पकत्ञान का परिचय 
बालक तथा गँगे के ज्ञान के समान दिया जाता है--बालरू-पुकादिविज्ञानसरबां 
लिबिकल्पकरतु! ।॥ निविकल्पकज्ञान को बालक या गूँगे के ज्ञान की उपमा इतने ही 
अंश में है कि वे दोनों ही ज्ञान, ज्ञाता के द्वारा अनभिल्‍ाप्य हैं। पूर्ण अंश में यदि 
इस उपमां को मानेंगे तो जैसे निविकल्पकज्ञान से ज्ञाता की प्रवृत्ति नहीं होती, 
बैसे ही वाठक और गूँगे के ज्ञानसे भी प्रवृत्ति नहीं होगी। किन्तु बारूक और 
गुँगे भी प्रोढ तथा वाक्चतुर व्यक्तियों के समान ही अपने ज्ञान से तत्तत कार्यों में 
प्रवृत्त होते देखे जाते हैं । जैसे--ब्राछक 'घट-पट' आदि वस्तुओं को देखता है, तो उसे 
भी घट-पटादि वस्तुओं के स्वरूप का ज्ञान उसीं प्रकार होता है, जिस प्रकार बड़े 
व्यक्ति को होता है। जहाँ तक किसी वस्तु के स्वरूप-ज्ञान का सम्बन्ध है, वहाँ तक 
बड़े व्यक्ति के और भषत्यन्त अबोध बारूक के ज्ञान में कोई अन्तर नहीं है । अर्थात्‌ वस्तु 
क् हणकाल में दोनों का ज्ञान एक-सा ही है। किन्तु बड़ा व्यक्ति उस वस्तु के 'नाम, 
जाति' आदि को भी जानता है, इस कारण व्यवहार करते समय वह उस वस्तु के नाम, 
जाति का उपयोग करता है| उस समय उम्र बड़े व्यक्ति का वह ( नि्विकल्पकज्ञान ) 
सबिकल्पक हो जाता है | अवोध बारूक उस वस्तु के नाम, जाति आदि से अनभिन्ञ है, 
इसलिये वह नाम, जाति आदि से उसका व्यवहार भी नहीं कर पांता है | इस प्रकार 
बारूक और बड़े व्यक्ति के ज्ञान में वस्तुस्वरूपज्ञान के समय यद्यपि कोई अन्तर नहीं है, 
तथापि व्यवहारकाछ में उन दोनों में अन्तर हो जाता हैं। अतः वाहक और मृक 
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पुरुषों का ज्ञान निविकल्पक और प्रीढ पुरुषों का ज्ञान सत्रिकल्पक कहा जाता है। 
अर्थग्रहण ( वस्तुस्वरूपग्रहण ) करते. समय बड़े व्यक्तियों को भी बालक या गूँगे के 
ज्ञान के समान, नाम-जाति आदि से शुन्य निविकल्पकज्ञान ही होता है। और 
'एकसम्बन्धिज्ञानमपरसम्बन्धिस्मारकम्‌' अर्थात्‌ सम्बन्धियों में से किसी एक का ज्ञान, 
शीघ्र ही दूपरे सम्बन्धी का स्मरण -करा देता है। इस नियम के अनुसार बड़े व्यक्ति 
को वस्तु के स्वरूप का ज्ञान ( तिविदाल्पकज्ञान ) होते ही अति शीघ्मता से उस 
वस्तु के नाम-जाति आदि का स्मरण हो जाता है। अतः उसका वह ज्ञान, तुरन्त 
सविकल्पकज्ञान के रूप में बदल जाता है । 


प्रन्‍न--निविकल्पकज्ञान जब कि अनभिलाप्य है, अप्रवर्तक है, तथा विशिष्ट वस्तु 
का ग्राहक न होने से अप्रत्यक्ष है, तव उसके अस्तित्व में क्या प्रमाण है ? 

उत्तर--मानसमप्रत्यक्ष से सिद्ध जो 'सविकल्पक प्रत्यक्ष है, वही 'निविकल्पक- 
प्रत्यक्ष का अनुमापक है | जैसे--'घट' के, साथ इन्द्रियसन्निकर्ष होते पर उस “'घट' का 
घटत्व विशिष्टव्यक्ति के रूप में प्रत्यक्ष होता अनुभवसिद्ध है। प्रत्येक घटदर्शी को '“मैं 
घट को देखता हूँ' इस प्रकार अपने घटदर्शन का अनुभव ( मानसप्रत्यक्ष ) होना सर्व- 
सम्मत है | एवं च 'घटत्व' विशिष्ट ( रूप से ) 'घट' का जो सविकल्पकप्रत्यक्ष होता 
है, उसके पूर्व 'घटत्व' का ज्ञान होना अनिवाय॑ है, क्योंकि 'घट' का सविकल्पक प्रत्यक्ष, 
“'चटत्नविशिष्ट घट' व्यक्ति को ग्रहण करने वाला एक विशिष्ट ज्ञान है। इसे ज्ञान 
में 'घट' व्यक्तिरूप विशेष्य का, “घटत्व' विशेषण होकर प्रतीत होता है। विशिष्ट के 
ज्ञान में विशेषण का ज्ञान, कारण होता है। अतः पहले यदि 'घटत्व' रूप विशेषण का 
ज्ञान नहीं रहेगा तो 'घटत्वविशिष्ट घट' को ग्रहण करनेवाला अनुभव कैसे हो सकेगा ? 
जब कि घटत्वविशिष्ट व्यक्ति को ग्रहण करनेवाले प्रत्यक्षात्मक अनुभव का होना 
सर्वसम्मत है, अतः: उसके पूर्व 'घटत्व' रूप विशेषण के ज्ञान का होना भी अनिवायं है। 
एवं च 'घट' के सविकल्पकप्रत्यक्ष के पूर्व होनेवाले 'घटत्व' ज्ञान को निविकल्पकप्रत्यक्ष 
रूप में ही स्वीकार करना होगा। इस प्रकार सविकल्पकप्रत्यक्षमुलक अनुमान से 
निविकल्पकप्रत्यक्ष का अस्तित्व सिद्ध होता है | 


प्रदत--सविकल्पकप्रत्यक्ष से पूर्व होने वाले निविकल्पकज्ञान ( 'घटत्व' ज्ञान ) 
को अनुमितिरूप या शाब्दबोधरूप क्‍यों न माना जाय ? 

उत्तर--उसे ( निविकल्पकज्ञान को ) अनुमितिरूप या शाब्दबोधरूप इसलिये नहीं 
माना जाता, कि उसके पूर्व घटत्व की अनुमिति अथवा घटत्व के शाब्दबोध की कारण- 
सामग्री सन्निहित नहीं है। वह ( घटत्व ) ज्ञात्त, प्रत्यक्षात्मक ही मानने योग्य है। 
क्योंकि 'घटत्व' के प्रत्यक्ष का इन्द्रियसब्निकर्षरूप कारण ( चलक्षु:संयुक्ततटसमवाय रूप 
कारण ) सन्निहित है । 

५ त० 
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द्ू तकभाषा ॥ निविकल्पकज्ञान 


प्रत्यक्षप्रमा का करण अर्थात्‌ प्रत्यक्षप्रमाण त्तीन प्रकार का होता है। कभी 
प्‌, कभी “इन्द्र सकर्ष' अ निविकल्पकज्ञान | इन 
लि जम यह हतती उपमर चौथे 'सविकल्पकज्ञान! और पाँचवें 'हान, उपादान, उपेक्षाबुद्धि' इन दो 
रत जा वादेग इन से पाँच कड़ी की एक शृज्जला बन जाती हैं, वयुक्त 
तिविध करण का स्पष्टीकरण अच्छी तरह हों इन पाँचों में १. करण, 
२. अवान्तरव्यापार और ३. फल का समावेश हो जाता है। इन पाँच की श्वृद्भुला में 
से यदि प्रथम को 'करण' माना जाय तो इूसरे को 'अवान्तरबव्यापार और तौसरे को 
फल' समझना चाहिये । यदि दूसरे को 'करण' माना जाय तो तीसरे को '“अवान्त्र- 
ब्यापारं, और चौथे को 'फल' मानना चाहिये । इसी प्रकार यदि तौसरे को 'करण' 
कहा जाय तो चौथे को 'अवान्तरव्यापार' और पाँचबें को "फल कहना चाहिये । 
एवं च किसी पदार्थ ( वस्तु ) के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष ( संबंध ) होने पर जो 
पहला ज्ञान होता है, उसे 'निविकल्पकप्रत्यक्ष' कहते हैं। निविकल्पकप्रत्यक्ष के द्वार। 
ग्रहण की हुई वस्तु, अनन्तर होने वाले सविकल्पकप्रत्यक्ष में विशेषण के रूप में 
प्रतीत होती है । अर्थात्‌ 'घट या गौ आदि किसी- वस्तु के साथ इन्द्रिय का सन्निकषं 
( संबंध ) होने पर उत्पन्न होने वाले निविकल्पकप्रत्यक्ष का विषय केवल /घटत्व या 
गोत्व आदि' ही होंगे । वस्तुतः 'घट यागों आदि वस्तुओं के भीतर तीन वस्तुएँ 
प्रतीत होती हैं। एक “घट या गो", दुसरा 'घटत्व या गोत्व' और तीसरा घट तथ। गो 
के साथ रहनेवाला घटत्व या गोत्व का 'समवायसम्बन्ध' अर्थात्‌ ( १ )-घठ, ( २ ) 
घटरव, ( ३ ) समवायसम्बन्ध । 

प्रहन--जब “घट, घटत्व और उनका समवायसम्बन्ध, या गो, गोत्व और उनका 
समवायसम्बन्ध' तीनों के साथ, इन्द्रियसन्निकर्ष एक साथ ही होता है, और तीनों को 
ग्रहण करने का सामथ्य, चक्ष्‌रिन्द्रिय में है, तब उन तीनों में से केवल “'घटत्व या 
गोत्व' का ही ग्रहण क्यों बताया जा रहा है ” शेष दो का ग्रहण क्यों नहीं ? 

उत्तर--घट या गो के साथ इन्द्रियसन्निकर्ष होनेपर जो प्रथमज्ञान अर्थात्‌ 
निविकल्पकप्रत्यक्ष होता है, उससे यद्यपि तीनों का ग्रहण होता है, तथापि उस ज्ञान 
में वे तीनों विशेषण; विशेष्य और सम्बन्ध ( संसर्ग ) के रूप में प्रतीत नहीं होते, 
अपितु विशुद्ध वस्तु के रूप में ही उनकी प्रतीति होती है । 

विशिष्ट ज्ञान के होने में 'विशेषण का ज्ञान' पहले होना आवश्यक होता है। 
विशेषण का स्वरूप जानने पर ही उससे विशेषित वस्तु, विशेष्य के रूप में प्रतीत हो 
पाती है, अन्यथा नहीं । उसी तरह “समवायसम्बन्ध' का ज्ञान भी जब तक विशेषण 
और विशेष्य इन दोनों सम्बन्धियों का प्रत्यक्ष नहीं रहेगा, तब तक नहीं होगा। 
क्योंकि 'सम्बन्ध' के लौकिकप्रत्यक्ष में दोनों सम्बन्धियों का प्रत्यक्ष कारण माना 
जाता है। एवं च निविकल्पकप्रत्यक्ष में विशेषण, विशेष्य ओर सम्बन्ध के रूप में वस्तु 
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की प्रतीति न होने से उसमें 'विशेषणता' 'विश्ेष्यता', 'संसर्गता' यह तीन प्रकार की 
विषयता नहीं मानी जात्ती, किन्तु इन तीनों से विलक्षण एक चौथी प्रकार की विषयता 
मानी जाती है । अतएवं 'विशेषणत्ताशुन्य ज्ञानम्‌ अथवा विशेष्यताशुन्यं ज्ञानम्‌ अथवा 
संसगंताशून्यं ज्ञानमू अथवा विलक्षणविषयताशाकिज्ञानं निरविकल्पकम्‌'---यह निवि- 
कल्पक का हृक्षण करते हैं । 

बशेषिक दर्शन में 'समवाय” का प्रत्यक्ष नहीं माना गया है। अतः उनके मत 
में घटयागो के साथ इन्द्रियसन्निकर्ष होने पर उत्पद्यममान निविकल्पकंप्रत्यक्ष के 
'घट और घटत्व या गो और गोत्व' ये दो ही विषय होंगे । 

प्रदून--निविकल्पक ज्ञान, प्रमारूप है या अप्रमारूप है ? क्योंकि ग्रन्धकार केशव- 
मिश्र के अनुसार 'यथार्थाघनुभव: प्रमा' अर्थात्‌ जो वस्तु जैसी है उसे वैसा ही ग्रहण 
करने वाला जो अनुभव हो, वही 'प्रमा' शब्द से कहा जाता है । निविकल्पक तो 
स्वरूपसान्न को ग्रहण करता है, उसके किसी छूप में उसे वह ग्रहण नहीं करता । तब 
निविकल्पकज्ञान को 'प्रमा' कैसे कहा जाय ? 

उत्तर--प्रन्थकार केशवमिश्र ने प्रत्यक्षप्रमा का लक्षण बताते हुए सविकल्पक 
और निविकल्पक नाम से उप्तके दो भेद किये हैं। अतः स्पष्ट हो जाता है कि 
निविकल्पकज्ञान 'प्रमा' रूप हैं। दूसरी बात यह है कि प्रमा के लक्षण में 'यथाय्थ' 
शब्द का प्रयोग किया गया है। वह 'प्रमा' की ग्रधार्थता का प्रतिपादक नहीं है, 
अपितु वह अयथार्थता का निषेध करता है। अतः 'प्रमालक्षण” का अभिप्राय यह है 
कि 'बस्तु को 238 अम्यथा ग्रहण व करनेवाला जो अनुभव हो वही 'प्रमा' है। क्‍योंकि 


ग्रंथकार ने ' शब्द का प्रयोग कर संशय, वियर्यय- और तर्कज्ञान का _निरास 


किया है ॥ यदि यथार्थ! शब्द को अयथार्थता का निषेधक न माना जाया और “यथा 


अर्थ: तथा तस्य ग्राहक: अर्थ माना जाय तो 'यथार्थ' शब्द से संशय, विपयंयादि की 
व्यावृत्ति ( निरास ) नहीं हो सकेगी, क्योंकि संशय, विपयंयादि भी अंशतत: “यथा 
अर्थ: तथा अर्थग्राहक' हुआ करते हैं। अतः ग्रंथकर को 'यथार्थ' शब्द से “अन्यथा. 
अग्राहकता' ही अभीष्ट हैं। एवं च 'अर्थ' ( वस्तु ) का अन्यथा ग्रहण न करनेवाले 
अनुभव को ही 'प्रमा' कहना उचित है, क्योंकि वह ( निविकल्पकज्ञान ) “अर्थ” के 
स्वरूपमात्र का ग्रहण करता है, इसीलिये उसे “अर्थ (वस्तु ) का अन्यथा ग्रहण न 


करनेवाला 'अनुभव' कह गया है । 


इसी अभिप्नाय को कारिकावली ( भाषापरिच्छेद ) की १३४ वीं कारिका में 
'ध्रमभिन्नज्ञानमत्रोच्यते प्रमा' कह कर बताया गया है। अर्थात्‌ भ्रमभिन्नज्ञान को 
प्रमा कहा गया है। उक्त कथन प्राचौनन्याय के अनुस्तार है। किन्तु नव्यन्याय का 
सिद्धान्त इससे भिन्न है। नव्यन्याप का मत है कि 'निविकल्पकज्ञान', 'भ्रम' और 
'प्रमा' दोनों से भिन्न है। क्योंकि उन दोनों ( भ्रम और प्रमा ) के लक्षण 'प्रकारता, 
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विशेष्यता और संसर्गंता' से घटित हैं। तथा हि--तत्सम्वन्धावचब्छिन्तप्रतियों गित्ताक, 
तदभाववन्निष्ठविशेष्यतानिरूपित, तत्प्तम्वन्धावच्छिन्न, ततन्निष्ठप्र5५रताजशालिज्ञानं-- 
प्रम: । अर्थात्‌ तत्सम्बन्ध से तदभाव के आश्रय में तत्सम्बन्ध से तहस्तु को ग्रहण 
करनेवाले ज्ञान को भ्रम कहते हैँ। जैसे 'शुक्तो इ्द रजतम्‌---शुक्ति' में 'रजतत्व' 
को ग्रहण करनेवाले 'इदं रजतम्‌' इत्याकारकज्ञान को लीजिये। यह 'ज्ञान' समवाय- 
सम्बन्ध से रजतत्वाभाव के आश्रयभ्रत्त 'शुक्ति' में समवायसम्बन्ध से 'रजतत्व' को 
ग्रहण कर रहा है, इसलिये यह "ज्ञान 'श्रम' शब्द से कहा जाता है । 


और “तत्सम्वन्धेत तदाश्रथनिष्ठविशेष्यतानिरूपिततत्सम्बन्धावच्छिन्नतन्निष्ठप्रका- 
रताशालिज्ञानं--प्रमा', । अर्थात्‌ तत्सम्बन्ध से तद्बसस्‍्तु के आश्नय में तत्सम्बन्ध 
से तद्स्तु का ग्रहण करनेवाले ज्ञान को 'प्रमा कहते हैं। तथाहि--रजत' में 
'रजतत्व' का ग्रहण करनेवाले 'इदं रजतम्‌' इत्याकारकज्ञान को छीजिये। यह ज्ञान, 
समवायसम्बन्ध से रजतत्व के आश्रयभूत 'रजत' में समवायसम्बन्ध से “रजतत्व' का 
ग्रहण कर रहा है, इसलिये इस ज्ञान को 'प्रमा' कहा जाता है। उक्त कथन के अनुसार 
'प्रम' और 'प्रमा' दोनों के लक्षण, प्रकारता, विशेष्पता और संसर्गता से युक्त हैं। 

न्तु निविकल्पवज्ञान में तो किसी भी वस्तु का प्रकार, विशेष्प और संसर्ग के रूप में 

भात नहीं हो पाता है। अतः उसे श्रम या प्रमा कैसे कह सकते हैं। कारिकाबली- 
कार ने उसी अभिप्राय को 'तच्छुन्ये तन्मतिर्या स्थादप्रमा सानिकूपिता--[ गुणप्रक० 
१२७ ), अथवा तहः्प्रकारं यज्ज्ञानं तहद्विज्ेष्फमम्‌--( ग्रुणप्रक० १३५ ) 'तत्प्रमा। 
न प्रमा नापि अ्रमः स्पाज्लिविकल्पकर््‌ प्रकारतादिशुन्यं हि सम्बन्धानवगाहि ततु ।-- 
( ग्रुणप्रक० १३६ ) ॥ 

अभी तक न्याय-बैशेषिकदर्शन के अनुसतोंर निविकल्पकज्ञान के प्रमांत्व के विषय 
में बताया है | किन्तु अन्य दर्शनकांरों का मत इस विषय में भिन्न है, उसे समझ लेना 
भी अनुपयुक्त न होगा | 

बौत् दार्वॉनिकों का कथन है कि “निविकल्पकप्रत्यक्ष' ही वास्तविक 'प्रमा' है। 
'दिद्लनाग' ने अपने 'प्रमाणसमुच्चय' में "प्रत्यक्ष" का लक्षण इस प्रकार दिया है-- 
श्रत्यक्षं कल्पना5पो्ढ नामजात्याद्यसंयु तम्‌ प । अर्थात्‌ कल्पनारहित अर्थात्‌ नाम, जाति 
आदि से अस्पृष्ट जो निविकल्पकज्ञान हैं, वही के प्रमात्मकप्रत्य६ः है। इससे निष्कर्ष 
यह निकला कि नाम, जाति आदि काल्पनिक पदार्थों का ग्रहण के (न॑वाला सविकल्पक- 
प्रत्यक्ष, वस्तुतः प्रमात्मक नहीं है । अतः निविकल्पकन्ञान ही प्रमारपकप्रत्यक्ष है । 

अनवा्शनिकों का सिद्धान्त, बौद्धदर्शन के विपरीत है। आचार्य हेमचन्द्र ने निवि- 
कल्पक को अनध्यवेसायरूप माना है, उसे वे प्रमात्मक नहीं मानते | जैनदर्शन में 
लिविकल्पक को 'दर्शन' शब्द से कहा जाता है | 


निविकल्पकज्ञान ] प्रत्यक्षप्रमाणनिरूपणम्‌ ६९, 


वेदान्तदर्शन निविकल्पक को 'प्रमा' तो कहता है, किल्तु वह सामान्य निविकल्पक 
न होकर एक विशेष नि्रिकल्पक है। वह विशेष निरविकल्पकज्ञान .'तत्त्वमसि', 'अहं 
ब्रह्मास्मि इन ओऔपनिषद-महावाकयों से भागत्यागलूक्षणा के द्वारा अपरोक्ष अनुभव 
के रूप में उत्पन्न होता है। वह किसी आविद्यक पदार्थ को विषय नहीं करता, 
अपितु विशुद्ध ब्रह्मस्वरूपमात्र को ही ग्रहण करता है। अत एवं वह निविकल्पकज्ञान, 
इनके गत में 'प्रमा' की कोटि में माना गया है। क्‍योंकि अनधिगत, अबाधित अर्थ 
को ग्रहण करनेवाले ज्ञान को ही ये प्रमा मानते हैं। और 'ब्रह्म' से अतिरिक्त कोई 
भी पदार्थ अबाधित नहीं है, एकमात्र पदार्थ ही अबाधित है। उसी को यह विषय 
करता है, इसलिये उसे प्रमा कहा गया है । | 

'निविकल्पकज्ञान' के सम्बन्ध में रामानुजादि वेष्णब वेदान्तियों का पषिद्धान्त 
उक्त चिद्धान्त से विकक्षण है। 'श्ीनिवासाचार्य' की 'यतीन्‍्द्रमतदीपिका' में प्रत्यक्ष 
को चर्चा करते हुए बताया है कि “प्रत्यक्षज्षान निविकल्पक और सविकल्पक के भेद 
से दो प्रकार का होता है । गुणसंस्थान आदि के सहित किसी पिण्ड का जो प्रथम 
ज्ञान होता है, वह निविकल्पक है, और गुणसंस्थान आदि के सहित किसी पिण्ड का 
जो द्वितीय, तृतीयादि ज्ञान उत्पन्न होता है, जिसमें प्रथम ज्ञान की समानता का आभास 
भी होता है, वह सविकल्पकज्ञान है। यह दोनों प्रकार का ज्ञान विशिष्ट बस्तु को ही 
विषय करता है, क्योंकि अविशिष्ट वस्तु को ग्रहण करनेवाले ज्ञान की न तो उपलब्धि 
ही होती है, न उपपत्ति ही हो सकती है! ।" 

उक्त कथन से स्पष्ट है कि ऐसा कोई प्रामाणिक ज्ञान नहीं है, जो विशेषण- 
विशेष्यथभाव से रहित होकर वस्तु के स्वरूपमात्र का ग्रहण करे । इसलिये सभी ज्ञान 
सविकल्पक ही होते हैं । निविकल्पकज्ञान भी सविकल्पकज्ञान की श्रेणी का ही है । जो 
ज्ञान, अन्य सविकल्पकों की अपेक्षा अल्पविषयक हो उसे निविकल्पक कहते हैं । अर्थात्‌ 
उप्तका निविकल्पक ताम, सापेक्ष है। इसप्रकार निविकल्पकज्ञान का परिचय होने के 
बाद अब स्विकल्पकज्ञान का भी परिचय प्राप्त करता आवश्यक है। 'विकत्प्यते 
विशिष्यते वस्तु येन सः विकल्प: ( विशेषणम्‌ ) तेन सहित सविकल्पं, सविकल्पमेव 
सविकल्पकम्‌', अथवा 'विकल्पयत्ति ( विशिमष्टि ) बस्तु यत्‌, तत्‌विकल्पक ( विशे- 
पषणम्‌ ) तैन सहित संविकल्पक ( सविशेषणम्‌ ) | उपयुक्त व्युत्पत्ति के अनुसार 'सवि- 
कल्पक' का अर्थ होंगा कि विशेषणविशिष्ट वस्तु का ग्रहण करनेवाल्ा ज्ञान । अभि- 
प्राय यह है कि जिस ज्ञान में विशेषण-विशेष्य के परस्पर संबंध का भान होता है और 

१. तच्च प्रत्यक्ष ह्िविध निविकल्पकसबिकल्पकभेदात्‌ । निर्विकल्पकं नाम गुण- 
संस्थानादिविशिष्टप्रथमपिण्डग्रहणम्‌, सविकल्पक तु सप्रत्यवमर्श गुणसंस्थानादिविशिष्ट- 
द्वितीवादिपिण्डज्ञानमू | उभयमप्येतद्‌ विशिष्टविषयकमेव, अविशिष्टग्राहिणो ज्ञानस्या- 
नुपलूम्भादनुपपत्तेश्व । । 








व डा ; 


७० तकभाषा [ इन्द्रियार्थसन्निकर्ष 


जिस ज्ञान का उस ज्ञान के विषयन्नृत अर्थ के बोधक शब्द से अभिलाप ( कथन ) 
किया जाता हैं, उस ज्ञान को सविकल्पक कहते हैं। इस सबिकल्पकज्ञान के क्षेत्र में 
अनुमिति, उपभिति, शाब्दबोध और स्मृतिरूप ज्ञान भी आ जाते हैं। किन्तु इन ज्ञानों 
के लिये 'सविकल्पक' शब्द का प्रयोग नहीं किया जाता । इसलिये विशिष्ट ( विशेषण- 
युक्त ) वस्तु के ग्राहक प्रत्यक्षज्ञान में सविकल्पक' शब्द को योंगरूढ समझना 
चाहिये | यह जिन विशिष्ट वस्तुओं को ग्रहण करता है, वे नाम, जाति, गुण, क्रिया 
आदि हैं। अत एवं कुछ विद्वानों ने “नामजात्याद्वियोजनासहितं ज्ञानं सविकल्पकर्म यह 
'संविकल्पक' का लक्षण किया है। यह सविकल्पकज्ञान, विषयबोधक शब्द से अभि- 
लपित ( व्यवहृत ) होता है, इस कारण कूछ विद्वान 'अभिलापसंसर्गयोग्यप्रतिभासं 
सविकल्पकम्‌--यह सविकल्पक' का लक्षण करते हैं। एवं च “अय॑ं गौ: अर्थात्‌ 
'गोनामा, गोत्वजातिमान्‌ गौ: शुक्ल:---कृष्ण:, गौ: गच्छति, गौर महिषः' इस प्रकार 
के प्रत्यक्षात्मक सभी ज्ञान सविकल्पक के उदाहरण हैं । यही सविकल्पकज्ञान, मानव- 
मात्र के व्यवहार का मूल है। इसी कारण इस ज्ञान को अखिलाया लोकयात्राया 
मकर हैं । 
यवा निविकल्पकरूपा प्रमा फलम्‌ । तथा हि, आत्मा मनसा संपुज्यते, सन 
इन्द्रियिण, इन्द्रियमर्येन । इन्द्रियाणां वस्तुप्राप्यप्रकाशका रित्वनियमात्‌ । ततोडथ्थ॑- 
सन्निकृष्टेनेन््ेयिण. निविकल्पक॑ नामजात्यादियोजनाहीन॑ वस्तुमात्रावगाहि 
किल्निविद्िति ज्ञानं जन्पते । तस्थ ज्ञानस्पेन्द्रियं करणं, छिदायों इव परणशुः। 
इन्द्रियार्थसन्निकर्षोड्वान्वरव्यापार: छिदाकारणस्थ परशोरिव दासुसंघोगः । 
निविकल्पक॑ ज्ञान फले, परशोरिव छिदा । 

प्रदन--कर्वेति । इम्द्रिय कब करण होती है ? 

उत्तर--यदेति । जब तृतीय संख्या वाला निविकल्पकन्नान (प्रमा.) फेछ 
होता है । तथाहीति। ह#से---( १) पहले तो बात्मा का मत के साथ संयोग होता 
है | अनन्तर (रे ) मत का इन्द्रिय के साथ सम्बन्ध होता है। वदनन्तरः (३) 
इन्द्रिय का अर्थ ( वस्तु ) के साथ सम्बन्ध होता है, अर्थात्‌ इन्द्रिय, अर्थ के साथ 
संयुक्त होती है । क्योंकि इन्द्रियाँ वस्तु को प्राप्त करके ( वस्तु से सम्बद्ध होकर ) दी 
उस्ते ( वस्तु को ) प्रकाशित करती हैं, अर्थात्‌ पदार्थ का ज्ञान कद सकती हा 
नियम है | तत इति । तब अर्थात्‌ इन्द्रिय और अर्थ का सन्तिकर्ष ( सम्बन्ध ) हे 
के बाद ही अर्थ से संयुक्त हुई इन्द्रिय के द्वारा नाम, जाति, आदि की योजना * * 2 
वस्तु के स्वरूपमात्र का ग्रहण करनेवाला यह कुछ ( नाम-जत्यादि से 2 
वस्तु ) है, इस प्रकार का निबिकल्पकज्ञान उत्पन्न होता है। तस्थेति॥ उस ६ ता 

जात्यादियोजनारहित निविकल्पक ) ज्ञान का करण इन्द्रि होती है । जैसे छंदन 


* इन्द्रियाथंसब्विकर्ष प्रत्यक्षप्रमाणनिरूपणम्रु ७९ 


क्रिया का करण, परशु ( फरसा ) होता है तथा (२) इनच्द्रिय और अर्थ का 
सन्तिकर्ष, अवान्तरव्यापार होता है। जैसे छेदनक्रिया के करणभूत परशु का दाह 
( लकड़ी ) के साथ जो संयोग ( सन्निकर्ष ) वह अवान्तरव्यापार होता है, और 
तृतीय संख्यावालां निविकल्पकज्ञान, 'फल्ल' होता है। जैसे--परणशु-दारुसंयोगरूप 
अवान्त रव्यापार के द्वारा परशुरूप 'करण' का फल, छेदन होता है । 
माधुरी 

तात्पयं यह है कि यहाँ पर “इन्द्रिय' को करण “निविकल्पकज्ञान' को फल, और 
उसके मध्य में ( बीच में ) होनेवाले  पु्द्रया र्थ॑सन्निक्ष' को अबान्तरव्यापार बताया 
हैं। अवान्तरव्यापार का लक्षण “तज्जन्यत्वे सति तज्जन्यजनकः भवान्तरव्यापार/'* 


किय। गया है ।(ज) स्वयं तज्जन्य हो कि मे ला ड््स करण से जन्य [ उत्पन्न ) हो भरि 
तज्जन्य-जनक भी हो अंर्थात्‌ उस कर्ण सै जन्य ( उत्पन्न ) होनवाले फल का 


जनक ( उत्पादक ) हो, उसे “अवान्तर-व्यापार” कहते हैं /_जैसें-परशु ( कुल्हाड़ी ) 
से दाह ( लकड़ी ) के छेदन (काटने ) में परशु ( कुल्हाड़ी ) और दार [्‌ छकड़ी ) 
का संयौग ( सम्बन्ध ) भवान्तरव्यापार' कहलाता है। यहे 'संयोगरूप' अवान्तर- 
व्यापार तज्जन्य अर्थात्‌ परशुजन्य है, और साथ ही परशु से ज़न्य जो 'छेदन' रूप फल 
है, उसका जनक भी है। अतः 'तज्जन्यत्वे सति' अर्थात्‌ परशुजन्यत्वे सति 'तज्जन्य- 
जनक: अर्थात्‌ परशुजन्यछिदाजनक: दारु-परशुसंयोग: अवान्तरव्यापार:। दाद और 
परशु अर्थात्‌ कुल्हाड़ी और लकड़ी का संयोग “अवान्तरब्यापार' कहलाता है। इसी 
तरह इन्द्रियकूप करण से निधिकल्पकज्ञानकूप फल की उत्पत्ति में 'इन्त्रियार्थंसन्निकर्षलूप 
अवान्तरव्यापार' होता है । क्योंकि वह 'इन्द्रियार्थसन्निकर्ष' स्वयं इन्द्रियजन्य है, और 
“इन्द्रियजन्यनिविकल्पकज्ञानहूप' फल का 'जनक' भी है। इसछिये उसे अवान्तर- 
व्यापर कहा गया है । ९ 


अभिप्राय/ यह है कि किसी वस्तु के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध होने के बाद उस 
अर्थ-सन्निकृष्ट ( सम्बद्ध ) इन्द्रिय से निविकल्पकज्ञान पैदा होता है। उप्त निविकल्पक- 
ज्ञान में वस्तु के स्वरूपमात्र का ग्रहण होता है। उस समय उस. वस्तु में नाम, जाति 
आदि की योजना नहीं होती । अर्थात्‌ निविकल्पकज्ञान में वस्तु के नाम, 'जाति 
आदि का ग्रहण नहीं होता। वह निविकल्पकज्ञान केवल वस्तुस्वरूप का ही ग्रहण 
करता है। इसलिये उस निविकल्पकज्ञान का परिचय वस्तु के नाम, जाति आदि के 
द्वारा नहीं दिया जाता, अपि तु 'यतु किच्ित्‌ इदम्‌' यह कुछ है। इस प्रकार 
'विशेषानवबोधक शब्द' से ही दिया जाता है। इस निविकल्पकज्ञान का 'करण' 
'इन्द्रिय' होता है । जैसे छेंदनक्रिया का 'करण' 'परशु' होता है। 'इन्द्रियार्थसन्निकर्ष' 
उस-उस्त 'निर्विकल्पकज्ञान' के उत्पादन में 'इन्दिय' का अवान्तर ( मध्यवर्ती ) व्यापार 
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होता है। जैसे 'छेदनक्निया' के 'करणरूप परशु' का “लकड़ी के साथ संयोग” उस 
क्रिया के उत्पादन में 'अवान्तरब्यापार' कहछाता है। 'निविकल्पकनज्ञान', “इन्द्रियार्थ- 
सन्निकर्षरूप व्यापार' के द्वारा 'इन्द्रिय' का फल ( कार्य ) होता है। जैसे 'दार-परणु- 
संयोग” रूप अवान्तख्यापार के द्वारा परशु का फल ( कार्य ) 'छेदन' होता है । 

कदा पुनरिन्द्रियार्थसन्निकर्ष: करणम ? 

यदा निविकल्पकानन्तरं सविकल्प्क नामजात्यादियोजनात्मकं डित्थोडपं, 
ब्राह्मणो5्यं, दघामोड्यसिति विशेषणविश्येष्यावगाहि ज्ञानघुत्पद्यते, तदेन्द्रियार्थ- 
सन्निकर्ष: करणम्‌। निविकल्पर्क  ज्ञानमवान्तरव्यापारः, सबिकल्पकं ज्ञानम्‌ 
फलम्‌ । ै 

प्रत्यक्षप्रमा का दूसरा करण है--इ नि्रियार्थसन्निकर्ष । उसे बताते हैं--- 

प्रनत--कदा पुनरिति । 'इन्द्रिय' तथा अर्थ ( वस्तु ) का सन्निकर्ष (सम्बन्ध ) कब 
'करण' होता है ? न्‍ 

उत्तर--यदेति । जब निविकल्पंकज्ञान के पश्चात्‌ नाम, जाति आदि के सहित “यह 
'छित्य' नाम का है”, "यह ब्राह्मण है”, “यह श्याम है'“--इस प्रकार विज्लेषण- 
विशेष्यभाव अर्थात्‌ विशेषण तथा विज्ञेष्य का अहण करनेबारा सविकल्पकन्ञान' 
उत्पन्न होता है, तव “इन्द्रियाय॑सल्षिकर्ष' करण होता है, और “निविकल्पकज्ञान' 
अवान्तरव्यापार होता है, और 'सविकल्पकज्ञा्न" अपने करण का फल होता है । 

कदा पुनर्ज्ञानं करणम्‌ ? 

यदा, उक्तसविकल्पकानन्तरं हानोपादानोपेक्षाबुद्धपो जायन्‍्ते तदा' निबि- 
कल्पक ज्ञानं करणम्‌ । सविकल्पक ज्ञानम॒वान्तरव्यापार:, हानाविबुद्धपः फलम्‌ । 

कवेति । ज्ञान अर्थात्‌ निविकल्पकज्ञान कब करण! होता है ? ह 

पदेति ॥ जब उक्त सविकल्पकज्ञान के बाद ज्ञात वस्तु के परित्याग ( हान॑ ) की 
बुद्धि, ग्रहण ( उपादान ) की बुद्धि, अथवा उपेक्षा बुद्धि ( उपेक्षणीय अर्थात्‌ न हेय ही 
है और न उपादेय ही है) उत्पन्न होती हैं। तब उस हान, उपादान अथवा उपेक्षा 
बुद्धिरप फल के प्रति निविकल्पकज्ञान, करण ु होता है, तथा 'सबिकल्पकज्ञान', 
अवामग्तरव्यापार होता है, और 'हानोपादानादिवुद्धि' फल होती हैं। 

माधुरी हे 


किसी भी वस्तु का जब प्रत्यक्षज्ञान किया जाता है तभी उस वस्तु को हैय, या 


० ८2 नम आशा चलाए जल़ब +- ह प्राप्त ज्यव लक बजा 


१. नामयुक्तप्रतीति । 
२, जातियुक्तप्रतीति । 
३. श्यामरूपगुणविशिष्टप्रतीति । 





इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष ] 


उपादेय अथवा उपेक्षणीय समझा जाता हैं। तभी वह प्रत्यक्षज्ञान पूर्ण हुआ माना 
जाता है। प्रत्यक्ष की जाने वाली वस्तु के ज्ञान को पूर्ण कहलाने में उस वस्तु के 
स्वरूप, उस वस्तु का नाम, उस उस्तु की जाति आदि और उम्तकी उपयोगिता अर्थात्‌ 
हेयता, उपादेयता और उपेक्षणीपत्ता को जानना होगा। इनका ज्ञान, प्रत्यक्षप्रमाण 
से ही हुआ करता है। वस्तु के स्वरूप का ज्ञान ( निविकल्पकज्ञान ) इन्द्रिय से होता 
है | वस्तु के नाम, जे।ति, आदि का ज्ञान, ( वस्तु का संविकल्पकन्नान ) उस वस्तु के 
तिविकल्पकज्ञान होने पर ही होता है । तदनन्तर वस्तु की उपयोगिता (हेयता आदि) 


का ज्ञान, उप्र वस्तु के सविकल्पकज्नान से होता है। इसलिये (१ ) इन्द्रिय, ( २ ) ' 


इन्द्रियार्थसन्निकर्ष और ( ३ ) तिविकल्पकज्ञान, ये तीनों, (१ ) निविकल्पकनज्ञान, 
( २ ) सविकल्पकन्नान, ( ३ ) हानादिवुद्धिरूप प्रमा ( ज्ञान ) के छिये प्रत्यक्षप्रमाण 
कहलाते हैं । क्योंकि तीनों के व्यापासयुक्त होने पर ही वह प्रत्यक्षज्ञान परुर्ण हुआ 
समझा जाता हैं॥ इप्तलिये इन तीनों को ही प्र॒त्यक्षप्रमाण कहा जाता है | 
तज्जन्धस्तज्जन्यजनको5वान्तरव्यापार:। यथा कुठारजन्यः कुठारदारुसंयोग:ः 


फुठा रजन्यच्छिदाजनक: । अन्न कश्चिदाह-सविकल्पकादीनामसपो न्विपमेव करणम्‌।_ 


यावन्ति त्वान्तरालिकानि सन्निकर्षादीनि तानि सर्वाण्यवान्तरव्यापार इति । 

उपयुक्त त्रिविध करणों के निरूपण में उनके “अवास्तरव्यापार” का उल्लेख किया 
गया है । अत: “अवास्तरव्यापार' के स्वरूप को जानने की इच्छा होना स्वाभाविक है। 
इसलिये ग्रन्थकार 'अवान्तरव्यापार का लक्षण बता रहे हैं । 

.._ तज्जन्य इति । जो स्वयं “तत्‌ अर्थात्‌ उस करण से जन्य ( ) हो और 
'तज्जन्य' अर्थात्‌ उस करण से जन्य ( उत्पन्न ) होने वाले कार ( फल ) का जनक 
( उत्पादक ) हो, उसे “अवान्तरव्यापार' कहते हैं । यथेति | जैसे--कुठार से जन्य 
( उत्पन्न होनेवाल्ा ) जो “कुंठार-दादं ( काष्ठ-लछकड़ी ) संयोग! है; वह, कुठार से 
उत्पन्न होने वाली छेदन ( छिदा ) क्रिया का जनक है । 'अवान्तरब्यापार! सर्वत्र 'करण' 
तथा 'फल' के मध्य में अर्थात्‌ ( मध्यकाल में | ही रहता है, अतः उसे “अवान्तर- 
ध्यापार' कहते हैं । के 

अन्न कश्चिदिति । यहाँ घिविध करण के जताये जाने पर कोई कहता है कि सवि- 
कल्पक आदि सभी फलों का 'करण' केवल एक 'इन्द्रिय' ही है, और मध्यवर्ती ( बीच 
के ) जितने भी हूँ वे सब “अवान्तरव्यापार' हैं । 


माधरी रत 
निविकल्पकज्ञान की उत्पत्ति में इन्द्रियार्थम्तश्चिकर्ष' रूप एक अवान्तरव्यापार 


है। 'सबिकल्पकज्ञान' की उत्पत्ति में 'इन्द्रियाधंसल्चिकर्ष और निबिकल्पकनज्ञान' ये दो 
अवान्तरव्यापार हैं। और 'हानोपादान-उपेक्षाबुद्धि की उत्पत्ति में 'इन्द्रियार्थंसन्निकर्ष 
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“निविकल्पकज्ञान' और 'सबिकल्पकज्ञान! ये तीनों अवान्तरव्यापार हैं। अतः 'प्रत्यक्ष- 
प्रमाण' त्रिविध न होकर केवल एकविध ही है, जिसे 'इन्द्रिय' कहा जाता है । अन्यथा 
प्रत्यक्षप्रमाण को त्रिविध मानने पर सविकल्पकज्ञान आदि में जो इन्द्रियजन्यत्व का 
अनुभव होता है, जिसे “चक्षुषा घर्ट पश्यामि' इत्यादि शब्दों से कहा जाता है, उसकी 
प्रमाणिकता समाप्त हो जायेगी । 


( ॥ ) प्रत्यक्षप्रमाण को तचिविध माननेवाले के पक्ष में :-. 


करण अवान्तरव्यापार फल 

१. इन्द्रिय इन्द्रिया थसन्निकर्ष निविकल्पकज्ञान 

२, इन्द्रियार्थसन्निकर्ष नि्विकल्पकज्ञान सचिकल्पकज्ञान 

३. निविकल्पकज्ञान सविकृल्पकज्ञान हानोपादानोपेक्षाबुद्धि 


(२ ) तीनों प्रकार की प्रत्यक्षप्रमा' में “इन्द्रिय' को ही करण मानकर अन्य 
सभी को अवान्तरव्यापार माननेवाले के पक्ष में :-- 


करण अवान्तरव्यापार फल [ प्रमा | 
१. इन्द्रिय इन्द्रिया व॑स न्निकर्ष निविकल्पकज्ञान 
२. इन्द्रिय ( भ ) इन्द्रियार्थसन्निकर्ष, | गा 
( ब ) निविकल्पकज्ञान, सविकल्पकन्न 
३. इन्द्रिय (अ ) इन्द्रिया्थ॑ंसन्निकर्ष ] 


(व ) निविकल्पकज्ञान | हानोपादानोपेक्षाबुद्धि । 
( स॒ ) सविकल्पकज्ञान |] 
उपयुक्त द्वितीय मत में .'प्रतिगतमक्ष प्रत्यक्षम्‌' इस व्युत्पत्ति के अनुसार 'प्रत्यक्ष' 
शब्द का मुख्य अर्थ इन्द्रिय से सम्बद्ध ही है। इसलिये त्रिविध प्र॒त्यक्षेप्रमा का करण 
“'इन्द्रिय' को ही कहना चाहिये। यदि कहें कि 'करण' तो उसे कहते हैं, जिसके होने 
पर अथवा जिसके व्यापार के तुरन्त बाद शीघह्ष ही फलोत्पत्ति होती है | कहा भी: है--- 
फ़ले।योगव्यबच्छिज्नं कारणं करणम॒ । किन्तु इन्द्रिय को 'करण' मानने पर सबिकल्पक- 
प्रमा आदि शीघ्ष ( अधिलंबेन ) नहीं होते, इसलिये इनकी उत्पत्ति में 'इन्द्रिय' को 
'क्रण' कैसे माना जाय ! 
इस प्रश्न के उत्तर में यह्‌ कह सकते हैं कि 'करण' का लक्षण “व्यापारवतु कारणं 
करणम्‌' कर देंगे। तब तीनों प्रकार की प्रत्यक्षप्रमा में 'इन्द्रिय' को ही करण मानने 
में और सभी को अवास्तरव्यापार मानने में कोई बाधा नहीं होगी । 
इस पर यदि कोई कहें कि 'तज्जन्य: तज्जन्यजनको व्यापार: यह व्यापार का 
लक्षण किया जाता है। तब सविकल्पकप्रमा ( ज्ञान ) का करण यदि 'डन्कियिः को 
माना जाय तो उक्त व्यापारलक्षण', 'इन्द्रियार्थसन्निकर्ष तथा 'निविकल्पकज्ञान दोनों 
में घटित नहीं होगा | तब उन्हें अवान्तरव्यापार के रूप में कैसे कहा जायेगा ! 


इन्द्रियाथंसन्निकर्ष ] प्रत्यक्षप्रमाणनिरूपणस ७५ 


उक्त प्रष्त के उत्तर में यह कह सकते हैं कि 'स्वांगमव्यवधायकर्म' नियम के 
अनुप्तार अपना अंग व्यवधायक नहीं होता है । यहाँ पर सन्निकर्ष तो इन्द्रिय का अंग 
ही है। इसी प्रकार हानोपादानोपेक्षाबुद्धि में भी “इन्द्रियय को करण समझना 
चाहिये । 

तिविध करण मानने वालों का कथन है कि 'फल्लायोगव्यवच्छित्तं कारणं 
करणम्‌' के अनुप्तार निविकल्पकज्ञान की उत्पत्ति में तो 'इन्द्रिय' कों करण कहा जा 
सकता है, किन्तु 'सविकल्पकज्ञान' तथा 'हानादिवुद्धि' की उत्पत्ति में उसे ( इन्द्रिय 
को) करण नहीं कह सकते । क्योंकि 'इन्द्रिय' के द्वारा इन्द्रियार्थस्न्निकर्ष” तथा 
'निविकल्पकन्ञान' इन दों कार्यों के पश्चात्‌ 'सविकल्पकज्ञान' पैदा होता है । इन्द्रिय 
के या उसके व्यापार के होने पर अधिलूंबेन फल की उत्त्पत्ति नहीं हो पाती | अत: 
सविकल्पकज्ञान का करण “इन्द्रिय' को नहीं मान सकते | इन्द्रियार्थसंन्निकर्ष - को ही 
उसका 'करण' कहना होगा । इस रीति से प्रत्यक्षप्रमा के त्रिविध करण माने गये हैं । 
निविकल्पकज्ञान के विषय में अन्यान्य दार्शनिकों के विचार-- 

माध्ववेदान्त तथा वल्लभवेदान्त और भतुंहरि तथा उनके पूर्ववर्ती बैयाकरणों की 
परम्परा के अनुसार ज्ञान के उत्पत्ति-क्रम में सामान्यमात्र ( स्वरूपमान्र ) के ज्ञान को 
नहीं माना है। तीनों ने विशेष्य-विशेषणभाव रहित कोई ज्ञान स्वीकार नहीं किया है । 
तीनों ने ही प्रत्येक ज्ञान में किसी प्रकार के विशेष का'भान माना है । यह अवश्य है 
कि कहीं कम हो और कहीं अधिक हो । इसलिये इन तीनों के मत में समस्त ज्ञान 
सविकल्पक ही होता है। जहाँ कहीं निविकल्पकज्ञान की चर्चा है भी तो उत्तका 
अभिप्राय इतना ही है कि उसमें अन्य की अपेक्षा विशेष का भान कम होता है। 'ज्ञान' 
दो प्रकार का होता है, एक परोक्ष और दूसरा अपरोक्ष । जिस ज्ञान में कोई दूसरा 
'ज्ञान' करण होता है, उसे 'परोक्षज्ञान' कहते हैं। जैसे--अनुमितिज्ञान' में व्याप्ति- 
ज्ञान करण होता है, 'उपमितिज्ञान' में 'स्तादुश्यज्ञान' करण होता है, और 'शाब्दबोध' 
में 'पदज्ञान' करण होता है। अत एव ये तीनों ज्ञान 'ज्ञानकरणकज्ञान' होने से 'परोक्ष' 
ज्ञान कहे जाते हैं। प्रत्यक्ष ज्ञान में कोई अन्य ज्ञान' करण नहीं होता है। अतः उसे 
अपरोक्ष' ज्ञान कहते हैं। अपरोक्षज्ञान का लक्षण 'ज्ञानकरणकमभिन्नत्वमपरोक्षलवम' 
है । अर्थात्‌ ज्ञानक रणक से भिन्न ज्ञान को अपरोक्षज्ञान कहते हैं। निविकल्पकज्ञान का 
अस्तित्व मानने वाले सभी छोग उसे केवल प्रत्यक्ष या अपरोक्ष मानते हैं। जंनवर्शना- 
नुवायी उसी को 'दर्शन' शब्द से कहते हैं और उसे 'परोज्ष' भी कहते हैं। 

'सभी छोग लौकिक-अलौकिक भेद से दो प्रकार का प्रत्यक्ष मानते हैं। अस्मदादि 
लौकिकपुरुषों के प्रत्यक्ष को 'लौकिकप्रत्यक्ष' कहते हैं, जो इन्द्रियसन्निकर्ष आदि कारण- 
सामग्री के विद्यमान रहने पंर ही होता है, किन्तु योगियों के प्रत्यक्ष में इन्द्रियसन्निकर्ष 
आदि सामग्री की आवश्यकता नहीं रहती । योगी तो अपने योगजसामर्थ्य से इन्द्रियार्थ- 
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सन्निकर्ष के बिना भी भूत, भविष्यत्‌, सूक्ष्म, व्यवहित, विप्रकृष्ट सभी वस्तुओं को 
ग्रहण कर सकते हैं। उनका यह ज्ञान यथार्थ और साक्षात्कारात्मक निर्विकल्पकनज्ञान 
होता है | इस प्रकार लौकिक-अलौकिक दोनों प्रकार के निविकल्पकज्ञान और उसकी 
कारणसामग्नरी के सम्बन्ध में सभी निविकल्पकवादियों का एकमत है । प्रत्यक्षप्रमाण 
से ही “अपरोक्षज्ञान' अथवा “निविकल्पकन्ञान की उत्पत्ति होती है, अनुमानादि अन्य 
किसी प्रमाण से नहीं ।' किन्तु शाहुरवेदान्तियों ने 'तत्त्वमसि' महावाक्य से 'अपरोक्ष- 
निविकल्पक' की उत्पत्ति मानी है। और 'दग्ममस्त्वमप्ति' इस छौकिक उदाहरण से 
उसका उपपादन भी किया है। गंगास्तान करने के लिये घर से दस भाई निकले | 
गंगास्नात करके जब ब।हर निकले और कपड़ा पहनकर जब घर लौटने के लिये 
तैयार हो गये, तब उनमें से एक व्यक्ति अपने भाइयों की गणना करते हुए एक से 
लेकर नौ तक अपने प्रत्येक भाई को गिन लेता है, किन्तु दसंबें भाई का पता नहीं चल 
पातं है, तब घबड़ाकर वह रोने लगता है । उसके करुणाजनक झरुदन को सुनकर कोई 
अन्य महात्मा व्यक्ति वहाँ आकर उससे रोने का कारण पूछने रगा । तब रोने वाले 
ने बताया कि हम दस भाई गंगाजी तहाने घर से एक साथ आये थे | किन्तु अब घर - 
लौटते समय जब मैंने सब को गिना, तो गिनती में नौ ही हो रहे हैं, दसवें का पता 
नहीं चल रहा है, कदाचित्‌ वह गंगाजी में ड्र२ब गया । हाय, अब हम नौ ही' रह गये । 
तब उस महात्मा व्यक्ति ने रोने वाले के समेत उन अन्य नौ भाइयों को गिना तो 
पूरे दस भाई गिनती में हो रहे थे । दस की संख्या में कोई कमी नहीं थी । तब उस 
महात्मा ने उस रोने वाले से कहा कि “दशमस्त्वमसि' दसवाँ तू है। इस वाक्य को 
सुनकर जैसे दसवें व्यक्ति के रूप में उसे अपना अपरोक्षज्ञान हो जाता है, उसी प्रकार 
'तत्वमसि' आदि महावाक्‍्यों से भी अर्थात्‌ शब्दप्रमाण से “अपरोक्षतिविकल्पकज्ञोन' 
होता है । तात्पय॑ यह है शॉकरवेदान्त के अनुसार शब्दप्रमाण से भी 'निविकल्पकज्ञान' 
की उत्पत्ति होती है । 
निविकल्पकज्ञान के प्रामाण्य के विषय में भी भिन्न-भिन्न मत हैं । सौगत ( बौद्ध ) 
दाह निक तथः वेदास्तदाइंनिक 'निर्विकल्पकन्ञान' को ही प्रत्यक्ष मानते हैं । अतः उनके 
मत में निविकल्पक ही मुख्यतः प्रमाण है । न्याय और बेंडोषिक दार्शनिकों ने 'निर्षि- 
कल्पक' और 'सविकल्पक' दोनों को ही प्रमाण माना है। तथापि प्राचीन और नवीन 
के भेद से कुछ भिन्न मत पाया जाता है । प्रांचीच लोग निविकल्पक को प्रमारृूप कहते 
हैं। इस बात को कन्दलीकार श्रीधराचार्य ने कन्दली में स्पष्ट किया है। किन्तु 
नवीन नेयायिकों के उक्त ज्ञान के प्रमारूप होने में भिन्न-भिन्न मत हैं । े गमापलिल्षिद: 
कार 'भ्रम से भिन्न ज्ञान' को 'प्रमा' बताते हैं. 'भ्रमभिन्‍न ननमत्रीच्यदे धरम ।. अतः 
ज्रम से भिन्न तो निविकल्पकन्नान भी है इसलिये उसे भी 'प्रमा कह शत हैँ । 
किन्तु नव्यन्याय के कर्णधार गंगेशोपाध्याय ने. निविकल्पकनज्ञान' को न प्रमा कहा 
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है और न अप्रमा ही कहा है । क्‍योंकि इनके मत में प्रमात्व और अप्रमात्व दोनों, 
प्रकारता ( विशेषणता ) आदि से घटित होते हैं । किन्तु 'निविकल्पकज्ञान' तो प्रकरारता 
आदि से रहित होता है। एवं च वह प्रमा- और अप्रमा दोनों से विल्‍्क्षण है। यह 


2222) [रिकावलीकार श्रीविश्वताथभट्टाचार्य ने स्पष्ट प्रदर्शित की है। 


इन्द्रियार्थयोस्तु यः सन्निकर्ष: । साक्षात्कारिप्रमाहेतु: स षपड़विध एवं । तशाथा, 
संयोग: संयुक्तसमवाय: संयुक्तत्मवेतससवाय:, सम्वाय:, समवेतसमवाय: विज्येष्य- 
विशेषणभावश्चेति । 

इच््रियार्थथोरिति । प्रत्यक्ष का-क्पश्रूत इन्द्रिय और अर्थ का सन्निकर्ष, जो 
साक्षात्कारि प्रमा का हेतु है, वह षड्विध | छह प्रकार का ) ही है तै है। जैसे-- (१) 





है, वह षड़्विध ( छह प्रकार का 
संयोग, (२) संयुक्ततमवाय, ( ३ ) संयुक्तसमवेत्समवाय, (४ ) समवाय, ( ५ ) 
समवेतसमवाय, ( ६ ) विशेषण-विशेष्यभााव । 
माधुरी ै 
'द्रव्य' के साथ इन्द्रिय का संयोगसच्चिकर्ष होता है, और '*द्रव्य' ही सर्वाश्षय 
( समस्त पदार्थों का आश्रय ) होने से प्रधान भी है, अतः छह प्रकार के सन्निकर्षों में 
तेत्सम्वस्धकृप संयोग को सर्वप्रथम बताया गया है। तदनन्‍्तर 'द्रव्य' में आश्रित 





_ “गुणों' का सन्निकर्ष संयुक्तसमवाय को बताया है। तदनन्‍्तर 'गुणादि' में रहने वाले 


"गामाःन्य ' के सन्निकर्य संयुक्तसमवेतसमचाय को बताया ् । तदनन्तर समवायसक्निकर्ष 
को बताया है, क्योंकि वह 'भावपदार्थो" का धर्म है। तदनन्तर समवेतसमवाय सन्नि- 
कर्ष बताया है | क्योंकि बह समवेत ( समवायसंबंध से रहनेवाले ) पदार्थ में 'समवाय' 
से स्थित 'प्तामान्य का ग्रहण कराता है। तदनन्तर विशोष्य-विद्येषणभावा सह्निकर्ष 
को बताय। गया है। क्योंकि वह 'अभाव आदि: का ग्राहक है । 

सम्बन्ध तो मुख्यतथा 'संयोग' तथा 'समवाब' दो ही हैं। क्योंकि इन दोनों में ही 
सम्बन्ध का लक्षण घटित होता है । अन्य सन्निकर्षो को तो गौणरूप से सम्बन्ध कहा 
जाता है | क्योंकि इनका सम्बन्ध किसी न किसी रूप में दोनों सम्बन्धियों से रहता है | 

यह 'छौकिकस न्निकर्ष' छह प्रकार का- ही होता है, - इससे कम या अधिक नहीं । 
उक्त लौकिकसन्निकर्षों में प्रथम 'संयोगसन्निकर्ष' को बता रहे हैं । 

तत्र यदा चक्षुषा घटविषयं ज्ञानं जन्यते यदा चल्षुरिन्द्रियं, घटोड्थ: | अतयोः 
सन्निकर्ष: संपोग एवं, अयुतसिद्धचभावात्‌ । एवं सनसाएन्तरिन्द्रियिण यदात्स- 
विषयक ज्ञानं जन्यतेःहुमसिति, तदा सत इन्द्रियसू, आत्साएइर्थ:, अनयोः सन्निकर्ष: 
संगोग एवं । 

तत्रेति । जब चक्षुरिन्द्रिय से घटविषयक ( घट का ) ज्ञान उत्पन्न होता है, तब 
'चक्षु' इन्द्रिय है और (घट' अथ॑ है | उंने दोनों का सन्निकर्ष 'संयोग' ही कहा जाता 
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है, क्‍योंकि. ये दोनों 'अयुतसिद्धा नहीं हैं। अभिप्राय यह है कि “चक्षु' और 'घट' ये 
दोनों पदार्थ यदि 'अयुत्तिद्धा होते तो उनका परस्पर 'समवाय' संबंध होता । किन्तु 
इनके 'अयुतसिद्ध' न होने से इनका संबंध ( सन्निकर्ष ) 'संयोग' ही है । 
इसी प्रकार अन्तरिन्द्रिय 'मन' से जब आत्मविषयक ( आत्मा का ) ज्ञान होता 
है, तब “मभत्त' इन्द्रिय और “आत्मा' अर्थ है। इन दोनों का संबंध ( सन्निकर्ष ) 'संबोग' 
ही कहा जात्ता हैं । 
इन दो उदाहरणों में से प्रथम उदाहरण वाह्मोन्द्रिय के सन्निकर्ष का है, और दूसरा 
उदाहरण अन्तरिन्द्रिय “मन' के सन्निकर्ष का है | ही 
प्रत्यक्ष करानेवाले संबंधविशेष को 'सन्निकर्ष” कहते हैं। ,संयोगसब्निकर्ष सर्वदा 
द्रो द्रव्यों का ही हुआ करता है । न्याय-बेशेषिक दर्शन में 'इन्द्रिय' को द्वब्य ही माना 
हैं। इस दर्शन के अनुप्तार वाह्यमन्द्रियों में केवछ 'चक्षु तथा त्वक्‌” इन्द्रियों से ही चढ- 
पटादि द्रव्यों का प्रत्यक्ष होता है । एवं अन्तरिन्द्रिय 'मन' के द्वारा 'आत्मा' का 
प्रत्यक्ष ( मैं हूँ इत्याकारक ) होता-है। अतः ये तीन इन्द्रियाँ ही संयोगसब्निकर्ष के 
द्वारा 'अर्थ' ( वस्तु ) का प्रत्यक्ष कराती हैं। 
कदा पुनः संयुक्तत मवायः 4-3 | 
यदा चक्षुरादिना घटगतरूपादिक गृह्मते घटे व्यामं॑ रूपमस्तीति, तवा चक्षु- 
रिच्द्रियं, घटरूपमर्थ:, अनयोः सन्निकर्ष: संयुक्तसमबाय एवं। चक्षु:संयुक्ते घटे 
रूपस्य समवायात्‌ । एवं सनसा$घत्ससमवेते सुखादो गुह्ममाणें, अयसेव 
सन्निकर्ष: । हुक. 
घटगतपरिमभाणादिय्रहें चतुष्टपसलन्निकर्षोष्प्पधिकं कारणमिष्यते । सत्यपि 
संयुक्तसमवाये तदभाबे दूरे परिमाणाद्यग्रहणात्‌ । चतुष्टयसन्निकर्षो यथा । 
१. इन्द्रियावयवैरर्थधावभ्रविनाम्‌ । ३- इच्ियावयविनासर्थावयवानास्‌ । हे. इन्द्रि- 
यावयवैरर्थावयवातासू । ४. अर्थावियविनाभिन्द्रियावयबिनां सन्निकर्ष इति । 
प्रदल--कवा पुनरिति । फिर संपुक्ततमवायश्तश्चिकर्ष कब होता है ? 
उत्तर--यदेति | जब चक्षुरादि इन्द्रिय से 'घट के रूपादिगुण' का ग्रहण होता है 
अर्थात्‌ घट में श्यामरूप है, ऐसा ज्ञात होता है, तब चक्षु इन्द्रिय है ३४2 'घट का रूप 
अर्थ ( विषय ) होता है। और इन वोनों का सन्निकर्ष 'संयुक्तसमवाय' ही होता है। 
क्योंकि चक्षु से संयुक्त हुए 'घट' में 'हूप का समवाब है। इसलिये चक्षुरिन्द्रिय और 
'घटरूप' अर्थ का 'संयुक्तसमवाय' सन्निकर्ष ही माना जाता है । 
इसी प्रकार अस्तरिन्द्रिय 'मन' से आत्मा' में समवायसम्बन्ध से रहने वाले 
( समवेत ) सुखादि गुणों का जब अ्रहग किया जाता है, तब यही 'संयुक्तसमवाय 
सप्निकर्ष होता है | 


जज. के. 


पड़्विधसन्निकर्ष | प्रत्यक्षप्रमाणनिरूपणम्‌., छष, 
माघुरी 

संयुक्ततममवाय' शब्द का अर्थ है--- संयक्त मे समवाय । इस सन्निकर्ष से .इन्द्रिय- 
संयुक्त हुए द्रब्यों में गुण, कर्म तथा जाति का ग्रहण होता हैं, क्योंकि द्ंब्य में गुण, कर्म 7 

तथा जाति समवायसम्बन्ध से रहते हैं ।# जहाँ चक्षु से घट के रूप का ज्ञान होता है, - 
वहाँ चक्षु से संयुक्त 'घट' है, क्योंकि चक्षु और घट दोनों में वरस्पर संयोगसम्बन्ध 
है | उस चक्षु:संयुक्तघट, में 'रूप' गुण समवायसम्बन्ध से. रहता है। इसलिये घट- 
रूप का ज्ञान संयुक्तसमव।यसन्निकर्ष से माना जाता है । इसी प्रकार त्वगिन्द्रिय से 
घट के स्पर्श का ज्ञान, रसनेन्द्रिय से जलादि के . रस का ज्ञान; तथा शाणेन्द्रिय से 
पुष्पादि के गन्ध का ज्ञान, इसी संयुक्तसमवायसत्निकर्ष से होता है। पश्चन्नानेन्द्रियों में 
से श्रोतरेल्द्रिय को छोड़कर शेष चारों से संयुक्तसमवायसबन्निकर्ष द्वारा पदार्थ ( गुण, 
कर्म, जाति ) का प्रत्यक्ष हुआ करता है। जैसे घटे रूपम, में गुण” का प्रत्यक्ष, घट: 
कम्पते में 'कर्म' ( क्रिया ) का प्रत्यक्ष, घटों द्रव्यम्‌ अर्थात्‌ दृष्यत्वजात्याश्रयों श्रढ्: में 
'द्व्पत्वजाति' का प्रत्यक्ष .संयुक्तरमवायसब्निकर्ष से होता है। सूल में पठित 
'चक्षरादिना' के आदि शब्द से त्वक, रसना तथा प्राण इन्द्रियों को समझना चाहिये | 
और 'घटगतरूपादिकम्‌” के आदि शब्द से स्पर्श, रस और गर्ध को' समझना चाहिये । 
घट में स्थित 'घटत्व” सामान्य (जाति ) का प्रत्यक्ष भी संबुक्तसमवायसन्निकर्ष 
के द्वारा इन्द्रिय से ही होता है । यह नियम है कि “येनेन्द्रयिण यद्‌ ग़ह्यते तेन॑वेन्द्रियेण 
तृन्निष्ठाज[ति: ( सामान्‍य ) तंत्समवाय: तदभावश्व गह्मते ”--जिस इन्द्रिय से जिस 

पदार्थ ( वस्तु ) का ग्रहण होता है, उस वस्तु में रहने वाले सामान्य ( जाति ) 

'समवाय' तथा 'उसके अभाव' का भी ग्रहण ( ज्ञान ) उसी इन्द्रिय से होता है । 
इसी प्रकार अन्तरिन्द्रिय मन से 'आत्मा' में समवायसम्बन्ध से रहनेवाले 'सुख 
दुःख, ज्ञान, इच्छा, देंष और प्रयत्न इन गुणों का तथा “भाष्मत्व, द्रव्यत्व, और सत्ता 
इन जातियों का प्रत्यक्ष भी इसी संयुक्तसमवायसब्निकर्ष से ही होता है। क्‍योंकि 
'मन' अन्तरिन्द्रिय से संयुक्त हुए आत्मा में 'सुख-दुःखादि गुण' तथा '“आत्मत्व आदि 
जाति समवायसम्बन्ध से रहते हैं। अभिप्राय यह है कि द्रव्य में 'गुण, कर्म और 
सामान्य का 'संयुक्ततमवायसन्निकर्ष' से ज्ञान होता है | किन्तु द्रव्य के 'परिमाण' आदि 
कृतिपय गुणों के प्रत्यक्ष करने में 'संयुक्ततमवायसब्निकर्ष के अतिरिक्त चार अन्य 
सन्निकर्षो की भी अ।वश्यकता होती है । क्योंकि घट के 'परिमाण' आदि गुणों के साथ 
चक्षु का संयुक्तसमवायसल्निकर्ष होने पर भी दूर से उन गुणों का प्रत्यक्ष नहीं 
हो पाता | इसी बात को बताने के लिये ग्रन्थकार 'घटगतपरिभाणादिग्रहै' इत्यादि 
ग्रन्थ को बता रहे हैं । 

घटगतपरिमाणादिश्नहे हृति । घट के परिभाण, संख्या आदि थुणों के ग्रहण करने में 
चतुष्टयसल्निकर्ष' ( चार प्रकार का सन्निकर्ष ) को भी अधिक ( अतिरिक्त ) कारण 
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माना जाता है। घटगत छरूपादिगुणों की तरह घटगत परिमाण आदि का भी ग्रहण 
सद्यवि “संयुक्ततमवायसब्निकर्ष' ( संबंध ) से ही होता है, तथापि घट के 'परिमाण ; 
आदि गुणों के ग्रहण करने में 'इन्द्रिय और अर्थ ( वस्तु घट आदि ) दोनों के अवयव, 
दोनों के अवयवी, पहले का अवयव और दुम्ठु का अवथवीं, अथवा दूसरे का अवयब 
और पहले का अवंयवी' इस प्रकार इत चारों के “चतुष्टयसन्निकर्ष' को भी अतिरिक्त 
कारण मानता पड़ता है। क्योंकि उस चतुष्टंयसन्निकर्ष के न होने पर 'परिमाण' आदि 
के साथ चक्षु का 'संयुक्तसमवायसम्बन्ध' रहने पर भी दू रस्थित वस्तु के 'परिमाणादि 
का ठीक-ठीक ग्रहण नहीं हो पाता । इसलिये उसे मानना आवश्यक हो जाता है | 
वह चतुष्टयप्तन्निकर्ष इस प्रकार होता है--जैसे ( १ ) इन्द्रियावयव और अर्थावयवी 
का सन्निकर्ष । ( २ ) इन्द्रिय के अवयवी से अर्थ के अवयवों का सन्निकर्ष । (३ ) 
इन्द्रिय के अवयबों के साथ अर्थ के अवयबों का सन्निकर्ष । ( ४ ) इन्दिय के अबयवी 
से अर्थ- के अवयवी का सन्निकर्ष । । 
माधुरी 
किसी द्रव्य के 'रूपज्ञान' में और उसके 'परिमाणादि' के ज्ञान में कुछ भिन्नता है । 
क्योंकि 'यह काला घट है, यह छाल घट है' इस प्रकार के प्रत्यक्ष में 'घट' के सभी अव- 
यवों के प्रत्यक्ष करने की आवश्यकता नहीं पड़ती, किन्तु यह घट बड़ा है, या यह घट 
छोटा है' इस ज्ञान में घट के अधिकांश अवयवों का प्रत्यक्ष करता पड़ता है। इसलिये 
अतिरिक्त चार सन्निकर्षों की कल्पना की गई है। इस चतुष्टयसन्निकर्ष से घट के 
अवधवों तथा अवयबी के साथ इन्द्रिय के अवयवों तथा अवयवी का संबंध हो पाता 
है । इस रीति से अधिकांश अवयवों का ग्रहण हो पाने से घट के परिमाण का ज्ञान 
होना सुलभ हो जाता है । 
कदा पुनः संयुक्तसम्वेतसमवायः सन्निकर्ष: ? 
यदा पुनग्चक्षुषा घटरूपसमवेतं रूपत्वाविप्तामान्यं गुृह्मते, तदा चक्षुरिन्द्रियं, 
रूपत्वादिसामान्यमर्थ:, अनयोः सन्निकर्ष: संयुक्तसमवेतसमवाय एव। चक्षु:- 
संयुक्ते घटे रूपं समवेतं, तत्र रूपत्वस्थ समवायात्‌ । । 
प्रहन--कदेति । फिर संयुक्तसमवेत़समवायसक्निकर्ष कब होता है ? 
उत्तर--यदेधि । जब चक्षुरिच्द्रिय से घट के रूप में समवेत ( समवायसम्बन्ध से 
रहने वाला ) झूपत्व आदि सामान्य ( जाति ) का ग्रहण होता है | तब शचक्ू, इन्द्रिय 
है, और 'ूपत्वैं' आदि सामान्‍य ( जाति ) अर्थ है, और उन दोनों क। सन्निकर्ष संयुक्त- 
समवेत-समवाय' ही होता है। क्योंकि चक्षु से संयुक्त हुए 'बट' में 'हूपः समवायसंबंध 
से रहता है, इसलिये 'घट' में 'रूप' समवेत कहलाता है, और उस 'रूप में “हूपत्व' 
( सामाल्य हू जाति ) का 'समवाय' सबंध है। इसलिये रूपत्वजाति के साथ चक्ष का 
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परम्परया 'संयुक्तसमवेतसमवाय' सन्निकर्ष ( संबन्ध ) हुआ। रूपत्व के समान ही 
'संयुक्तसमवेतसमवायसन्निकर्ष' से शब्द के अतिरिक्त सभी “गुणों तथा कर्म' में स्थित 
जाति ( सामान्य ) का ग्रहण किया जाता है। 

कदा पुनः समवाय: सन्तिकर्ष: ? 

यदा श्रोत्रेन्रियेण शब्दों गाते तदा शीत्रमिन्द्रियं, शब्दो5र्थ,, अनयों: 
सन्निकर्ष: समवाय एवं । कर्णशष्कुल्यवच्छिन्त नभः शोत्रम । श्रोत्रस्थाकाशात्स- 
कत्वाच्छब्दस्य चाकाशगुणत्वाद गुणगुणिनोश्व समवायात्‌ । 

प्रधन--कदेतति । फिर 'समवाय' सन्निकर्ष कब होता है ? 

उत्तर--यदेति । जब श्रोजेन्द्रिय से 'शब्द' का ग्रहण होता है, तब 'श्रोत्र' इन्द्रिय है, 
और “वब्द' कर्थ है। और उन दोनों का सन्निकर्ष ( संबन्ध ) 'समवाय' ही होता है । 
क्योंकि क्रणंविवर से अवच्छिन्न ( घिरा हुआ, परिमित ) आकाश्ञ ही श्षोत्र' है । 
शब्कुछी + कचौड़ी के आकार जैसा ही कर्ण का बाह्गोलक होता है, उससे अवच्छिन्न 
घिरा हुआ 5 मर्यादित उसका मध्यवर्ती जो आकाश है उसी को 'ओत्रा' कहते हैं। 
इसलिये 'श्रोत्र' आकाशरूप ही है। और 'शब्द', आकाश का 'गुण' है। और 'गुण 
तथा 'गुणी' दोनों का 'समवाय' संवन्ध रहता है। 

' माधुरी 

श्रोजेन्द्रिय के द्वारा जो 'शब्द' का ज्ञान होता है, वह 'समवाय' सन्निकर्ष से होता 
है; 'भोव' आकाश ही है, उससे भिन्न नहीं है । 'श्रोत्र' और 'आकाश' यह भेदव्यवहार 
केवल आपाधिक ही है । कर्णविवर ( छिद्र ) के भीतर जो आकाश है, उसे “श्रोत्र' 
कहते हैं । 'शब्द' एक गुण है, वह्‌ “आकाश' में रहता है । एवं च श्रोत्रूप जों आकाश 
है, वह 'गुणी है और उसका गुण “शब्द' है। तब गुण और गुणी का सम्बन्ध हमेशा 
'समवाय' ही हुआ करता है। 

कदा पुनः समवेतसमवायः सन्तिकर्ष: ? 

यदा पुनः शाब्दसमवेतं शब्दत्यादिक सामान्य श्रोत्रेन्द्रयिण गृह्मयते, तदा 
शोत्रसिच्दियं, शब्दत्वादि सामरान्यमर्थ:। अनतयो: सन्तिकर्ष: समवेतसमवाय 
एवं । श्रोत्रसमनेते शब्दे शब्दत्वस्थ समवायातु । 

अश्त --कदेति । फिर 'समवेतसमवाय सन्निकर्ष कब होता है ? 

उत्तर--यदेति । जब वाब्द में समवेत ( समझय सम्बन्ध से रहने वाली ) 'शब्दत्व 
आदि जाति का श्रोजेरिद्रिय से प्रत्यक्ष किया जाता है, तब 'समवेतसमवाय सन्तिकर्ष 
से ही वह हो पाता है। उस समय 'श्रोत्र' इन्द्रिय और 'शब्दत्व' आदि सामान्य 
अर्थ है। इन दोनों का सन्तनिकर्ष 'समवेतसमवाय' ही होता है। क्योंकि श्रोतेन्द्रिय 
में स़मवाय सम्बन्ध से रहनेवाले 'शब्द' में 'शब्दत्व जाति! का 'समवाय सम्बन्ध होता 

पे त० " 
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है। एवं च श्रोत्र में समचेत होता है 'शब्द' और उसमें समवेत होता है 'शब्दत्व' | 
इसलिये 'शब्दत्व' का 'शक्षोत्र' के साथ समवेत-समवाय सम्बन्ध होता है । 
कदा पु]नविशेष्यविशेषणभाव इन्द्रियांसन्तिकर्षो भवतति ? 
यदा चक्षुषा संयुक्ते भूतले घटाभावों गृहाते 'इह भूतले घटो नास्ति! इति, 
तदा विदेष्पविशेषणभावः सम्बन्ध: । तदा चक्षुःसंयुक्तस्थ भूतलरूस्य घटाद्यभावों 
विशेषणं, भूतल विशेष्यम्‌॥। यदा च मनःसंयुक्त आत्मनि सुखाद्यभावों गह्मते 
'अहं सुखरहित' इति तदा मनःसंयुक्तस्यात्मन: सुखाद्य भावों विशेषणम्‌ । यदा 
श्रोत्रसमवेते गकारे घत्वाभावों गह्मते तदा श्रोत्रसमवेतस्प गकारस्य घत्वाभावों 
विशेषणम्‌ । 
तवेबं संक्षेपत्तः पद्नविधसम्बन्धान्पतमसम्बन्धसम्बद्धविशेषण विद्येष्पभावल क्ष- 
णेनेख््रियार्थसन्तिकर्षण अभाव इन्द्रियेण गह्मते । 
प्रन्‍नन--कदेति । फिर विशेष्य-विशेषणभाव सन्निकर्ष कब होता हैं ? 
उत्तर--पदेति । जब चक्षु से संयुक्त हुए भूतरू पर 'यहाँ भ्रूतलू पर घट नहीं है 
ड्स प्रकार से घट के “अभाव का ग्रहण होता है। तव विद्येष्य-विदेषणभावसक्निकर्ष 
होता है। उस समय चक्षु से संयुक्त हुए भूतल का विशेषण 'घटाभाव' है, और 'भूतल' 
विशेष्य है । ह 
इस प्रकार इन्द्रिय से संयुक्त ( संबद्ध ) हुए भ्रूतल में 'घटाभाव' के विशेषण 
होने से 'घटाभाव' के साथ “चक्षुरिन्द्रिय/ का परम्पर्या 'इन्द्रियसंयुक्तविशेषणता 
संबंध होता है। इसी प्रकार जब 'भूतलूनिष्ठ: घटाभावः' यह प्रतीति होती है, तब 
घटाभाव के साथ “इन्द्रिय संयुक्त ( सम्बद्ध ) विशेष्यता' संबन्ध होता है । इसे प्रकार 
इन्द्रिय का 'अभाव' के साथ कहीं “इन्द्रिय-सम्बद्धविशेष्यता' और कहीं “इन्द्रिय- 
सम्बद्धविशेषणता' सम्बन्ध होता है । इसी को थोड़े में “विशेष्य-विशेषण' सम्बन्ध कहा 
गया है । 
इसी प्रकार जब 'मन' से संयुक्त हुए “आत्मा' में सुखादि गुणों का अभात अर्थात्‌ 
मैं सुखरहित हूँ इस रूप में--ज्ञात होता है, तब “मन' से संयुक्त हुए 'आत्मा' में 
'सुखाभाव' समवाय संबंध से विशेषण होता हैं। अतः आत्मा में सुखाभाव का हत्यक्ष, 
'विशेषण-विशेष्यभाव' अर्थात्‌ मन:संयुक्त विशेषणता सन्निकर्ष से होता है । और जब 
'श्रोत्र' में समवाय संबंध से रहनेवलि “गकार' में 'घत्व” आदि जाति का अभातर 
गृहीत होता है, तब श्रोत्र-समवेत 'गकार' में 'घत्वाभाव' समवेत-समवाय संबंध से 
विशेषण होता है । उन दोनों का ग्रहण “विशेष्य-विशेषणभाव' संबंध से होता हैं । 
अर्थात्‌ 'ग' में घत्वाभाव' का प्रत्यक्ष, विशेषण-विशेष्यभाव अर्थात्‌ “श्ोत्र-पझ्ममवैत- 
विशेषणता सन्तिकर्ष से होता हैँ । 








ही पड 
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माघुरी ह 

“'घटयुक्तभूतल' से 'घटाभाववाल्वा भूत्तल' विलक्षण हूँ । क्योंकि उस भूतल को घट- 
युक्त भूतल की अपेक्षया विल्ृक्षण [ विशिष्ट ) बना दिया हैं । इसौलिये घटाभाव 
वाले भूतल को 'घटाभाववद्‌ भूतकूम्‌' कहा जाता है । एवं च घटाभाववतु - घटाभाव 
विशिष्ट भूतल होने से 'घटाभाव' भूतलछू का विशेषण हो जाता हूँ, और भूत्तल 'विशेष्य' 
हो जाता हूँ । इस प्रकार का “विशेष्य-विशेषणभाव' उन्हीं पदार्थों में होता हैं, जिनमें 
परस्पर कोई सम्बन्ध होता है । अतः कहना होगा कि “भूतल' के साथ 'घटाभाव' 
का कोई सम्बन्ध अवश्य ही होगा। वह संबंध कौन-सा हो सकता है? 'संयोग' 
संबंध तो हो नहीं सकता, क्‍योंकि वह तो दो द्वव्यों में ही होता है । यहाँ पर 'भूतल' 
तो द्रव्य है, किन्तु 'घटाभाव' द्रव्य नहीं है। अतः इन दोनों का 'संयोग संबंध' कहना 
संभव नहीं हैं। उसी तरह इन दोनों में 'समवाय' संबंध भी नहीं हो सकता, क्योंकि वह 
तो भावपदा्थों में ही हुआ करता है । यहाँ तो एक 'भाव' पदार्थ है किन्तु दूसरा 'अभाव' 
पदार्थ है। इसी प्रकार दोनों में 'कालिक' या “देशिक' संबंध भी नहीं कह सकते, 
क्योंकि 'मूतल' जैसे जन्य मूर्त द्रव्य तो 'काल', 'दिक्‌' की उपाधि होते हैं, अतः उनके 
साथ 'घटाभाव' का 'कालिक' या 'दैशिक' संबंध हो सकने पर भी “आत्मा आदि नित्य- 
पदार्थ! तो काल, दिक्‌ की उपाधि नहीं है अत्त:ः उन नित्य पदार्थों में उक्त संबन्ध के 
त होने से उत्तके साथ “अभाव का संबन्ध नहीं हों सकेगा। अतः अभाव के समी 
विजेष्यों में रह सकने वाला कोई संबंध कहना चाहिये । तब यही कहना होगा कि 
घटाभाव और भूतक्त के 'स्वरूप' को ही उन दोनों के मध्य, सम्बन्धरूप में स्वीकार 
करना चाहिये। इस प्रकार 'अभावात्मक विशेषण के स्वरूप” को संबंध मानने पर 
उसे 'विशेषणता शब्द से कह सकेंगे। और जब भूतल आदि विशेष्य के स्वरूप” को 
संबंध मानेंगे तब उसे “विशेष्यता' शब्द से कहेंगे । यही बताने के छिये भूत के साथ 


घटाभाव के संबंध को 'विशेष्य-विशेषणभाव' या 'विशेषण-विशेष्यभाव' शब्द से बताया 


गया है। यहाँपर 'विशेषण-विशेष्यभाव' शब्द से 'विषयतारूप विशेषणता और 
विशेष्यता' विवक्षित नहीं है, क्योंकि विषयतारूप मानने पर घटाभाव का प्रत्यक्ष होने 
के पूर्व भूत में विषयतारूप विशेष्पता और घटाभाव में विषयतारूप विशेषणता न 
रह सकते ते भूतलनिष्ठ घटाभाव के साथ चक्षुरिन्द्रिय का 'संयुक्तविशेषण-विशेष्यभाव' 
सन्निकर्ष नहीं हो सकेगा | तब भूत में घटाभाव का प्रत्यक्ष ही नहीं हो पायेगा । 
निष्कर्ष यह है कि 'संयोग, संयुक्तत्तमवाय, संयुक्तसमवेत-समवाय, समवाय, और 
समवैतसमवाय' -इन पाँच प्रकार के संबंधों में से किसी एक संबंध से सम्बद्ध विशेषण- 
विशेष्य भावरूप ( इन्द्रिय और अर्थ के ) सन्निकर्ष से 'अभाव' का प्रत्यक्ष, इन्द्रिय के 
द्वारा ही होता है। केवल 'विशेष्य-विशेषण-भाव संबन्ध' से कभी भी 'अभाव' का 
ग्रहण ( ज्ञान ) नहीं होता है। उक्त पाँच सन्निकर्षों में से कोई न कोई एक अवश्य ही 
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भैधिशोष्य-विशेषणभावसलन्निकर्ष ' के साथ रहा करता है | जैसे--जब देंगे भूतल में 'बटा- 
भाव' का प्रत्यक्ष करते हैं तो वहाँ चक्षरिन्द्रिय का भूतल के साथ 'संयोगसन्निकर्ष' 
रहता है, तब उस 'चक्षुःसंयुक्त भूतल' में ही घटाभाव का प्रत्यक्ष कर पाते हैं। 'भूतले 
चटाभाव:' इस रूप में जब हम 'अभाव' का प्रत्यक्ष करते हैं, तव “संयुक्तविशेषण- 
विशेष्यभाव सन्निकर्ष' के द्वारा ही वह हो पाता है । अर्थात्‌ चक्षु से संयुक्त हुए भूतल 
का अपने में स्थित घटाभाव के साथ “विशेषण-विशेष्यभाव संबंध' होता है। उसी 
तरह “घटरूप' में “घटाभाव' का प्रत्यक्ष, 'चक्षु:संयुक्त-स्मवेत-विशेषणविशेष्यभ्षाव- 
सन्निकर्ष' से होता है। क्‍योंकि चक्षु से संयुक्तसमवाय संबंध से सम्बद्ध 'घटरूप' है । 
उसका स्वस्थित ( घटरूप में स्थित ) घटाभाव के साथ विशेषणविशेष्यभाव-संवन्ध 
होता है । इसी प्रकार 'घटरूपस्थ रूपत्व' में घटाभाव का प्रत्यक्ष, चक्षु:संयुक्तसमवेत- 
समवेत-विशेषणविशेष्य भावसन्निकर्ष से होता है। क्योंकि चक्षु से संयुक्त हुआ “घट, 
उसमें समवेत हुआ “रूप' उसमें 'रूपत्व' का समवाय है, याती समवाय संबंध से रूप 
में रूपत्व रहता है । इसलिये 'घटरूप' में! रूपत्व, चक्षुः:संयुक्तसमवेतसमवाय सम्बन्ध 
से रहता है उस रूपत्वे का “विशेषणविशेष्यभाव संबन्ध', रूपत्व में रहनेवाले “घटाभाव' 


के साथ होता है | 


इसी प्रकार 'क' में 'खत्व' के अभाव का प्रत्यक्ष, 'श्रोत्रमवेतविशेषणविशेष्यभाव' 
सम्बन्ध से होता है। क्‍योंकि थ्रोत्र में उत्पन्न हुए 'क' का ओत्र से समवास संवन्ध 
होता है । और उसका ( क का ) अपने में ( 'क' में ) रहनेवाले 'खत्वाभाव के साथ 
'विशेषणविशेष्यभाव' संबन्ध होता है। उसी तरह 'कत्व' में खत्वाभाव का धत्यक्ष, 
'श्रोत्रसमवेतसमवैतविशेषणविशेष्यभाव सम्बन्ध' से होता है। क्योंकि समवेतसमवाय 
सम्बन्ध से श्रोत्र से कत्व का सम्बन्ध होता है, और उसका अपने में ( कत्व में ) रहने 
वाले 'खत्वाभाव' के साथ 'विशेषण विशेष्यभाव संवंध' होता है। इसी प्रकार भूतलस्थ- 
घटाभाव में पटाभाव का प्रत्यक्ष, 'चक्षु:-संयुक्तविशेषण-विशेषणविशेष्यभावसन्तिकर्ष 
से होता है। क्योंकि चक्षु से संयुक्त हुआ भूतछ, उसका घटाभाव के साथ 'विशेषण- 
विशेष्य भाव सम्बन्ध होता है, उस घटाभाव का स्वस्थित ( घटाभावस्थित ) पटाभाव 
के साथ पुनः 'विशेषणविशेष्यभावसंबंध' होता है। अतः घटाभावस्थ पटाभाव का 
प्रत्यक्ष, 'चक्षुः-संयुक्त विशेषण-विशेषण-विशेष्यभावसंबंध' से ही होता है। क्योंकि 
भूतलस्थित घटाभाव, संयोग[दि पत्रविध संबंधों में से किसी संबंध से इन्द्रियसम्बद्ध 
नहीं होता है । अतः पत्वविध सम्बन्ध का उल्लेख, विशेषणविशेष्यभावरूप पष्ठसम्बन्ध 
का भी सूचक समझना चाहिये । 


एवं ससवाधो5पि । चक्षुःसम्बद्धल्थ तन्‍्तोधि!द्रेषणभूत: पट्समवायों गुह्यते 


इह्न लन्‍्लुषु पटंसमवाय' इति । 
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एवमिति । इसी प्रकार 'समवाय' का भी प्रत्यक्ष 'विशेषणविद्येष्यभाव! सन्निकर्ष 
से होता है। चक्षु से संयुक्त हुए तन्तुओं का विशेषणभूत 'पट्समवाय' का प्रत्यक्ष 'इह 
तन्तुषु पटसमवाय: «5 इन तन्तुओं में पट का समवांय है--इस प्रकार से होता है । 
इस प्रतीति में विशेषण-विशेष्यभावसन्निकर्ष के द्वारा समवाय का ग्रहण [ ज्ञान ) 
हो रहा है। क्‍योंकि चक्षु से संयुक्त हुए तन्तुओं में 'विशेषण-विशेष्यभाव सम्बन्ध' से 
पटसमवाय रहता है, अतः पटसमवाय का तन्तुओं के साथ विशेषण-विशेष्यभाव 
सम्बन्ध होता है । 
माधुरी 
समवायसम्बन्ध के प्रत्यक्ष होने या न होने में न्‍्याय-बैशेषिक ये दोनों दर्शन 
एक मत नहीं हैं। न्‍्यायदर्शन तो 'समवाय संबन्ध' का प्रत्यक्ष मानता है। किन्तु 
वशेधिक दर्शन और भाट्ट मीमांसक 'समवास सम्बन्ध' को प्रत्यक्ष-गम्य न मानकर 
उसे अनुमेय ( अनुमानगम्य ) कहते हैं। ग्रन्थकार ने न्‍्यायदर्शन के अनुसार 'समवाय' 
का प्रत्यक्ष बताया है। निष्कर्ष यह है कि 'अभाव' और 'समवायसम्बन्ध' दोनों का 
'इन्द्रिय' से विशेषण-विशेष्यभावसन्निकर्ष द्वारा प्रत्यक्ष किया जाता है | 
तथापि 'अभाव' और 'समवाय' के प्रत्यक्ष में कुछ अन्तर है। उक्त पच्चवविध- 
सम्बन्धों में से किसी एक से सम्बद्ध हुए 'विशेषण-विशेष्यभाव' सन्निकर्ष के ढ्वारा 
'अभाव' का ग्रहण होता है। किन्तु 'समवायसम्बन्ध' का ग्रहण केवल “संयोग, संयुक्त- 
समवाय, तथा समवाय” इन तीन में से किसी एक सम्बन्ध से सम्बद्ध हुए 'विशेषण- 
विज्षेष्यभावसन्निकषं ' के द्वारा होता है। क्‍योंकि 'समवायसम्बन्ध' केवल द्रव्य, ग्रुण 
तथा कर्म में ही रहता है । इनमें से द्रव्य के साथ इन्द्रिय का 'संयोगसन्निकर्ष' होता 
है और शब्द से भिन्‍न सभी गुणों और कर्मों के साथ इन्द्रिय का 'संयुक्तसमवायसन्ति- 
होता है । एवं 'शब्द' नामक गुण के साथ श्रोत्रेर्द्रिय का 'समंवाय सन्तिकर्ष 
होता है | 
तदेवं षोढ़ा सन्निकर्षों बणित: संग्रहश्व- 
“ अक्षजा प्रमितिहदंधा सविकल्पाविकल्पिका। 
। करण त्रिविधं तस्याः सन्तिकर्षश्व घड़विधः ॥ 
, घट-तनन्‍्तील-तीलत्व-शब्द-वाब्दत्वनातयः । 
, अभावसमवायों च ग्राह्मा: सम्बन्धधदकतः ॥ 
तवेवसिति । इस प्रकार छह प्रकार के सन्निकर्षों का वर्णन किया गया 
उक्त सभी विषय का [ प्रत्यक्षप्रमाणनिरूपण का ) संक्षेप ( संग्रह ) इस प्रकार पर्स 
कार ने किया है । > | 
अक्षजेति । ( इन्द्रिय और अर्थ के सस्तिकर्ष से उत्पन्न ) इस्धियजन्य अत्यको 


। जन 
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, अ्रभिति/ दो प्रकार की है, एक 'सविकल्पक' और दूसरी 'निविकल्पक' | उस 'प्रत्यक्ष 
प्रमा' के 'करण' [ ( १ ) कभी इन्द्रिय, ( २) कभी इन्द्रियार्थसन्निकर्ष, ( ३) कभी 
निरविकल्पकज्ञान | तीन प्रकार के हैं, और ( इन्द्रिय तथा अर्थ का ) 'सन्तिकर्षा 
[ (१ ) संयोग, ( २ ) संयुक्ततमवाय, ( ३ ) संयुक्ततमवेतसमवाय, ( ४ ) समवाय 
| ५. ) समवेतसमवाय, और ( ६ ) विशेष्य-विशेषणभाव ] छह प्रकार का है। ( इस 
छह प्रकार के सस्निकर्ष से क्रमशः ) (१) घट ( का संयोग सम्बन्ध से ) ( २) घट 
में रहनेवाले नीर ( गुण का ग्रहण संयुक्ततमवाय सम्बन्ध से और उस नीलगुण में 
रहनेवाली जाति ) (३) नौलत्व (का संयुक्तसमवेत-समवायसम्बन्ध से तथा ) 
(४ ) झब्द (गुण का कर्णशष्कुली से अवच्छिन्त आकाशरूप श्रोत्र से समवाय- 
सम्बन्ध के द्वारा ) और ( उस शब्द में रहनेवाली ) ( ५ ) शाब्दर्व जांति ( का सम- 
वेत समवायसम्बन्ध से ) तथा ( ६ ) अभाव और ससवाय ( का विशेष्प-विशेषणभाव 
से ) का छह सन्निकर्षों ( सम्बन्धों ) से ( क्रमशः ) ग्रहण ( प्रत्यक्ष ) होता है । 
माधुरी 
ग्रन्थकार ने कारिका के द्वाय प्रत्यक्ष के प्रकार, प्रत्यक्षप्रमा के करण, और सन्नि- 
कर्षों को बताया है। अब बुद्धिवेशद्य के हेतु यह भी समझना उपयुक्त होगा कि न्‍्याय- 
वेशेधिक दर्शन के अनुसार इन्द्रियाँ सन्निकर्ष के द्वारा पदार्थ ग्रहण किस रीति से करती 
हैं । यह भूलना न होगा कि ज्ञानमात्र के प्रति 'आत्म-मनःसंयोग' कारण होता है। 
किक्तु 'मन' का इन्द्रिय के साथ संयोग, बाह्य पदार्थ के प्रत्यक्ष करने में विशेष 
कारण है। बाह्य पदार्थ का प्रत्यक्ष बाह्मेन्द्रियों से ही होता है। झ्लाण, रसन, चक्षु, 
त्वक्‌ और श्रोत्र ये पाँच बाह्योन्द्रियाँ ( ज्ञनेन्द्रियाँ ) हैं, और 'मन' अन्तरिन्द्रिय है । 
ये सब इन्द्रियाँ अपने आश्रयभूत शरीर में रहती हैं। क्योंकि सभी इन्द्रियों का 
आश्रय शरीर है। न्‍्याय-वैशेषिक दर्शन के इन्द्रियाणां प्राष्यप्रकाशकारित्वनियमात्‌ 
इस नियम के अनुसार इन्द्रियाँ किसी भी पदार्थ का ज्ञान, उत्त पदार्थ को प्राप्त करके 
ही कराती हैं। फिर सब की प्राप्यकारिता समान नहीं है। पाँच बाह्नन्द्रियों में से 
एक चक्षरिन्द्रिय ही ऐसी है, जो अपने विषयभूत विशेष पदार्थ के पास पहुँचकर उसे 
प्रकाशित करती है । अन्य शेष चार इन्द्रियाँ अपने स्थान पर ही रहती हैं, वहीं पर 
विषयश्मृत पदार्थ को प्राप्त करके उसे प्रकाशित करती हैं । ये प्राण, रसना, त्वक्‌ और 
श्रोत्र किसी भी रूप में अपने स्थान का त्याग नहीं करतीं। जब वायु आदि के 
सहयोग से कोई गन्धयुक्त पदार्थ न्नाण के, कोई रसयुक्त पदार्थ रसता के, कोई स्पर्शयुक्त 
पदार्थ त्वक्‌ के, और कोई शब्द श्रोत्र के समीप आ जाता है, तब ये इन्द्रियाँ अपने 
निश्चित स्थान पर ही अपने ग्राह्म पदार्थ गन्‍ज, रस, स्एण और शब्द से सन्निकर्ष स्थापित 
कर उनका प्रत्यक्ष ( अनुभवात्मकज्ञान ) कराती हैं। अन्तरिन्द्रिय 'मन' भी अपने 
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स्थान की मर्यादा का उल्लंघन नहीं करता। वह शरीर के भीतर ही आत्मा और 


: उसके सुख, दुःखादि ग्रुणों से सम्बन्ध बनाकर उनका प्रत्यक्ष कराता है । 


इस प्रकार सभी इन्द्रियाँ, सबन्निकरष्ट पदार्थ का ही अहण कराती हैं, इसलिये 
न्यायदर्शन में उन्हें प्राप्पकारी ( प्राप्त -सन्निक्षष्ट वस्तु का प्रकाशक ) कहा गया है ! 
क्योंकि भूव-भावी, सुदुरस्थित, व्यवहित वस्तु का लौकिक प्रत्यक्ष नहीं होता है। अतः 


-. यह मानना - पड़ेया कि किसी वस्तु के लछौकिक प्रत्यक्ष के लिये उस वस्तुं के साथ 


इन्द्रिय का लौकिक सन्निकर्ष होता है। 'तेज' के परमाणुओं से चक्षुरिन्द्रिय की उत्पत्ति 
होती है। वह ( इन्द्रिय ) नेत्र के भीतर काली कनीनिका ( पुतली ) के ऊपरी भागे 


: पर स्थित रहती है। उसकी उत्पत्ति, तेज से होने के कारण; वह शीघ्मग।मी किरणों 
: से सम्पन्न होती है। इसलिये जब कभी आँख खलती है, तब वह तत्काल ही उन 
: किरणों द्वारा बाह्य प्रदेश में स्थित वस्तु तक पहुँच जाती है। और उसके साथ 


सेन्निकर्ष ( सम्बन्ध ) स्थापित कर उस वस्तु का चाक्षुष प्रत्यक्ष करा देती है। इन 
लोकिक सदन्निकर्षों से इन्द्रिय के समीपवर्ती स्थान में उपस्थित द्रव्य और तदगुणादि _ 
का ज्ञान कराया जाता है। 


अलौकिक सन्निकर्ष-- 


अभी तक जिन इन्द्रियार्थसन्निकर्षों को बताया गया है, वे सब 'लौकिक सन्निकर्ष . 
हैं। इनसे अतिरिक्त तीन प्रकार के अलौकिक सन्निकर्ष भी होते हैं। उन्हें ( १ ) 
सामान्यलक्षणा प्रत्यासत्ति, (२ ) ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति, ( ३ ) योगज प्रत्यासत्ति 


, कहते हैं। इनमें “वस्तु” इन्द्रिय के सामने नहीं रहती, दूर भी रहती है, भूत-भविष्यत 


काल में उस वस्तु का अस्तित्व होता है। ऐसी' वस्तु के ज्ञानार्थ इन्द्रिय और वस्तु 
दोनों में सन्निकषं की आवश्यकता होती है। ये सन्निकर्ष लोकव्यवहार में जनसाधारण- 
बोध्य नहीं रहते । अतः इन सन्निकर्षों को अलौकिक सन्निकर्ष' कहते हैं। और इनसे 
होने वाले प्रत्यक्ष को अलौकिक प्रत्यक्ष! कहते हैं। सन्निकर्ष को 'प्रत्यासत्ति! शब्द से 
भी कहा गया है। श्रीविश्वनाथ भट्टाचाय ने अपने भाषापरिच्छेद ( कारिकावली ) 
ग्रन्थ में इन्हें 'व्यापार' शब्द से कहा है। 
“अलौकिकस्तुव्यापारस्त्रिविध: परिकीर्तित:।. 
सामान्यलक्षणो ज्ञानलक्षणो योगजस्तथा || ( प्रू० खं० का ६३ ) 
( १ ) सामान्यलक्षणा प्रत्यासत्ति या सामान्यलक्षण सन्निकर्ष-- ह 
सामान्यलक्षण' शब्द में जो 'लक्षण' शब्द है, उसके दो अर्थ होते हैं--( १ ) 
स्वरूप और (२ ) ज्ञान । अतः सामानन्‍्यलक्षण सन्निकेष॑ को ( प्रत्यासत्ति को ) 
दो प्रकार का कहता होगा--( १ ) सामान्यस्वरूपं और ( २ ) सामान्यज्ञान । 
- अनेक आश्रयों में रहनेवाला जो समान ( सदृश ) धर्म; उसे 'सामान्य' कहते हैं " 


॥| 


राह / ।वन्‍नरमभन 
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'रूप' आदि व्यक्ति को भी इस सन्दर्भ में 'सामान्य' शब्द से कह सकते हैँ । एक ही 
द्रव्य में रहने वाली 'रूपादि' व्यक्ति भी यदि पल्रमवश, अन्यान्य अनेक ब्रव्यों में ज्ञात 
हो जाय तो उसे रूपसामान्य शब्द से कहा जाता है । 

'सामान्यस्वरूप या सामान्यज्ञान' को इन्द्रिय का सन्तिकर्ष तब कहा जाता है कि 
जब कहीं पर ( किसी वस्तु में | इन्द्रिय के छौकिक सन्तनिकर्ष से उसका ज्ञान हुआ 
रहता है । जैसे--जब किसी एक 'धूम' के साथ चल्षुरिन्द्रिय का संयोग सम्बन्ध होने 
पर उस 'धूम' में 'धूमत्व' का लौकिक प्रत्यक्ष होता है। तब 'धूमत्व अथवा 'धूमत्व- 
ज्ञान' से युक्त हुए समस्त 'धूमों' के साथ चल्लुरिन्द्रिय का सन्निकर्ष हो जाता है। 
क्योंकि 'घूमत्व” 'समवाय सम्बन्ध' से तथा 'घूमत्वज्ञान” 'स्वविषयभृतधूमत्वस्षमवाय' 
सम्बन्ध से समस्त धुर्मों में रहता है । 

प्रत्येक सम्बन्ध के अपने 'प्रतियोगी' और 'अनुमोगी' हुआ करते हैं | तब 'सामान्य- 
स्वरूप' या 'सामान्यज्ञान' किसी को भी सम्बन्ध मानने पर दोनों का प्रतियोगी 
'डन्द्रिय” होगा, और 'सामान्य का जो आश्रय' रहेगा उसे 'अनुयोगी' समझा जायेगा । 
क्योंकि यह नियम है. कि--'जिस सम्बन्ध के द्वारा जिससे किसी पदार्थ को सम्बद्ध 
किया जाता है 'वह पदार्थ” उस 'सबन्ध' का प्रतियोगी, होता है। आर जिसमें सम्बद्ध 
का किया जाता है, वह अनुयोगी होता है। सामान्य अथवा सामान्यज्ञान, सन्तिकर्ष 
( सम्बन्ध ) के द्वारा सामान्य के आश्रय में 'इन्द्रिय' को सम्बद्ध करता है, इसलिये 
उक्त सम्बन्ध का प्रतियोगी “इन्द्रिय होगा और 'सामान्य का आश्रय उक्त सम्बन्ध 
का अनुयोगी होग। । किसी भी सम्बन्ध को अपनी प्रतियोगिता और अनुयोगिता के 
मियामक सम्बन्ध की अपेक्षा रहती है। जिससे एक निश्चित पदार्थ ही उस सम्बन्ध 
प्रतियोगी तथा कोई निमश्।ित पदार्थ ही उस सम्बन्ध का अनुयोगी हो सकेगा । सामान्य 
को सन्निकर्ष मानने पर उसकी प्रतियोगिता का नियामक सम्बन्ध होगा--'सवविषयक - 
जैसे--'स्व' शब्द से 'धूमत्वस्लामान्य/ छिया, अतः “स्वविषयक- 





ज्ञानविषयसंयोग' । 
ज्ञान होगा “इन्द्रियसन्तिकृष्ट घूम अथवा बाप्प में 'धूमत्व का ज्ञान। उस ज्ञान 
का विषय होगा 'धूम' या 'बाष्प | उसका संयोग है 'इन्द्रिय' से। इस रीति से 
'घूमत्वस्वरूप सामान्य सम्बन्ध का प्रतियोगी 'इन्द्रिय' होता हैं । 

इसी प्रकार जो सामान्‍य जिस संबंध से आश्ित होता है, वह उसकी अनुयोगिता 
का नियामक होता है। जैसे 'धूमत्व” को सब नकर्ष मानने पर उसकी अनुयोगिता 
को नियामक 'समवाय' होता है। और यदि 'तामास्सज्ञान ' को सन्निकर्ष माना जायेगा 
तो उसकी प्रतियोगिता का नियामक होगा 'स्वविंपय संयोग' | जैसे धूमत्वज्ञान को 
सम्निकर्ष मानने पर 'स्व' शब्द से धूम अथवा बाष्प में धूमत्व का ज्ञान, उसका विषय 
होगा धूम या 'बाष्प। उसका संयोग है 'इन्द्रिय' से । अतः इन्द्रिय' उसका प्रति- 
योगी हीना है। उक्त सन्निकर्ष की अनुयोगिता का नियामक सम्बन्ध होगा 'स्वविषय- 
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सामान्याश्रयता' । जैसे--स्व' शब्द से धूमत्व-ज्ञान लिया, तो उसका विषयभूत 
सामान्य होगा, 'धूमत्व', उसका आश्रय होगा 'धूम', अतः उसी धूम में आश्रयत्ता 
रही । इसलिये धृमत्वज्ञानात्मक सन्निकर्ष का अनुयोगी 'धूम' होता है । यहाँ यह भी 
समझन। चाहिये कि स्ामान्यज्ञान को जब 'मन' का सन्निकर्ष माना जायेगा, तब उसकी 
प्रतियोगिता का नियामक 'स्वाश्रयसंयोग' होग।, उदाहरणार्थ 'घुमत्वज्ञान' को 'मन' 
का सन्निकर्ष मानने पर 'स्व' शब्द से 'धूमत्वज्ञान', उसका आश्रय 'आत्मा', उसका 
'संयोग' है 'मन' में। अतः 'प्रत' उप्तका प्रतियोगी है। 
बोद्धव्य यह है कि लौकिक अलौकिक भेद से 'इन्द्रियार्थसन्निकर्ष' दो प्रकार का 
होता है । उनमें से 'छौकिक सन्निकर्थ! छहु प्रकार का होता है, यह उपर बता चुके 
है । और ( १ ) सामान्‍्यलक्षण, (२ ) ज्ञानकृक्षण, ( ३) योगज भेद से 'अलौफिक 
सन्निकर्ष तोन प्रकार का होता है । 
प्रथम 'सामान्यलक्षण' शब्द में 'कक्षण' का अर्थ 'स्वरूप' है। अर्थात्‌ सामान्य- 
का अर्थ है 'सामान्यरकूप' । जैसे--किसी ने 'गौ' को दिखाकर बताया कि 'यह गाय 
है! या 'इसे गाय कहते हैं ।! तब 'गौ' को देखने के साथ ही उसमें रहने वाली 'गोत्व' 
जाति ( सामान्य ) का भी छौकिक सन्तिकर्ष ( संयुक्ततमवाय ) से प्रत्यक्ष होता 
है। पश्चात्‌ वह 'गोत्व' अर्थात्‌ 'प्तामान्य' भी सन्तनिकर्ष बन जाता है। तब उस 
सामस्यरूपसल्निकर्ष से संसार की सम्पूर्ण गायों का प्रत्यक्ष हो जाता है'। उससे समझ 
में आ जाता है कि सम्पूर्ण ग्रायों को 'गो' ( गाय) शब्द से कहा जाता है । तात्पय॑ 
यह है कि जहाँ पर एक वस्तु का ज्ञान होने पर, उसमें रहने वाले सामान्य धर्म के द्वारा 
तत्सजातीय ( उसके सदृश ) सभी वस्तुओं का ज्ञान हो । यह ज्ञान सामान्यल्‍्तक्षण 
सन्तिकर्ष से होता है। इस सामान्यकक्षण सन्निकर्ष ( तामान्यऊक्षणाप्रत्यासत्ति ) से 
'धूम' का 'वह्तनि के साथ व्याप्तिज्ञान भी द्वोत। है। जैसे पाकशाला में 'धूम और 
वह्निं को देखते हैं, तव वहाँ 'धूमत्वसामान्य' से 'समस्त घूमों' का और 'वह्ित्व' 
सामान्‍य से समस्त वज्ल्षियों' का प्रत्यक्ष हो जाता है। उसी समय धूमसामान्य और 
बल्लिसामान्य की व्याप्ति का ग्रहण होता है। इसीलिये 'सामान्यलक्षणा' को 
अलौकिक सन्निकर्ष कहा गया है | 
( २ ) ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति-- 
दूसरी ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति' ( सन्तिकर्ष ) है। यह भी एक अलौफिक सन्निकर्ष 
है | यह सन्तिकर्ष स्मृतिरूप है। इससे अलौकिक प्रत्यक्ष होता है। जैसे--'सुरभिचन्द- 
नम्‌' यह ज्ञान, 'ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्तिरूप' अलौकिक सन्निकर्ष से हुआ करता है। 
कहीं पर चन्दन के ठुकड़े को सूँधघकर जान लिया कि यह सुगन्धित चन्दन का टुकड़ा 
है। कुछ दिनों के बाद या किसी के पूछने पर उस चन्दन के पुनः सामने पड़ते ही 
'सुरभि चन्द्तम्‌ चन्दन सुगन्धी है। इस समय उसने उस चन्दन के टुकड़े को अपने 
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नेत्र से तो देखा, परन्तु इस समय उसकी सुगन्धि को उसने नाक से ( झ्ाणेन्द्रिय से ) 
सूँघा नहीं, फिर भी उसे इस समय भी 'सुरभि चन्दनम्‌' यह अनुभव ( प्रतीति ) हो 
रहा है। उस प्रतीति में 'चन्दन', उसमें रहने वाली 'चन्दनत्व जाति' और उसके 'सौरभ- 
गुण इन तीनों का उसे प्रत्यक्ष होता है। इनमें से 'चन्दन के टुकडे' के साथ 'चक्षु- 
रिन्द्रिय' कः 'संयोग' संबंध और 'चन्दनत्व सामान्य! के साथ 'संयुक्त-समवाय' संबंध, 
होता है। शे दोनों लौकिक सन्निकर्ष हैं। किन्तु 'सोरभ' के साथ तो 'चक्षु' का लौकिक 
सन्तिकर्ष' नहीं बन सकता । इसलिये उसके साथ 'ज्ञानलक्षणा प्र॒त्पासत्ति' रूप अलौ- 
किक सन्निकर्ष ही माना जाता हैँ। यहाँ पर 'चक्षु' और 'सुरभि' का 'चक्षु:संयुक्त- 
मन:संयुक्तात्मसम वेतज्ञ न के द्वारा अथवा '“चल्षु:संयुक्तात्मसमवेतसंस्कार' के द्वारा 
चक्ष्‌ से ही उत्त सौरभ का 'ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति' रूप अलौकिक सन्निकर्ष से ग्रहण हो 
जाता है। अर्थात्‌ 'चक्ष' से संयुक्त जो 'मन', उससे संयुक्त जो 'आत्मा', उस “आत्मा' 
में समवेत ( समवाय संबंध से रहने वाछा ) जो'सौरभगुण' का "ज्ञान उस के द्वारा, 
अथवा उस 'सौरभज्ञान' से उत्पन्न हुए संस्कार के द्वारा “'चक्षु से ही उस 'सौरभ 
का अलौकिक सन्निकर्ष के द्वारा ग्रहण हो जाता है । अतः सौरभ में चक्षु की विषयता 
न रहने पर भी 'धुरभि चन्दनम्‌' उस ज्ञान को चाक्षुष प्रत्यक्ष मानते हैं। इसीलिये 
'ज्ञानलक्षणा प्रत्याम्त्ति' को नैयायिकों ने माना है । 
इस 'ज्ञानलक्षण सन्तिकर्ष' का 'अनुयोगी' वही होता है, जो इस ज्ञान का विषय 
होता हूँ । इसलिये 'विषयता' ही इस सन्निकर्ष की “अनुयोगिता' की नियाभिका 
होती है। और इस सन्निकर्ष का प्रतियोगी" कभी 'मन' और कभी 'बाह्य इन्द्रियाँ 
होती हैं। जब 'मन' प्रतियोगी रहता है तब तन्निष्ठ प्रतियोगिता का नियामक 
होगा 'स्वाश्नय संयोग | अर्थात्‌ 'स्व॒॑ शब्द से 'घटज्ञान', नस आश्रय होगा “आत्मा , 
उसका संयोग 'मन' में है। जब 'बाह्येन्द्रियाँ' 'प्रतियोगी' होंगी, तब तत्निष्ठ प्रति- 


कि छः संयोग ते ब्रः | है री 
योगिता' का नियामक 'स्वाश्रयसंयुक्तर होगा । 'स्व' शब्द से “स्जतत्व का . 


'ज्ञान'! उसका आश्रय होगा “आत्मा'. उससे संयुक्त है “मन' और उससे संयुक्त हैँ 
बाह्ोन्द्रियाँ'। इस रीति से कहीं 'मन' और कहीं बाह्मेन्द्रिय' प्रतियोगी रहते हैं । 
सामान्यलक्षणा और ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति में परस्पर भेद-- 

दोनों प्रत्यासत्तियों में परस्पर भेद यह हैं कि 'सामान्यलक्षणा प्रत्याप्तत्ति' में धूमत्व' 
और वह्ित्व' रूप सामान्य के आश्रय स्वरूप जो 'धूम' और “वल्लि' हैं, उत्तके साथ 
इग्द्रिय का संन्तिकर्ष होता है, और सामान्य के द्वारा ही व्यवहित, बिप्रकृष्ट, अतीत, 
अनागत 'धूम' और 'वह्लि' रूप आश्रय के साथ भी सस्निकर्ष होता है। परल्तु ज्ञान- 
लक्षणा प्रत्यासत्ति' में 'आश्रय' के साथ सन्तिकर्ष न होकर जिसका ज्ञान होता है, उसी 
के साथ सर्निकर्ष होता है। 'सुरभि चन्दनखण्डम्‌ इस प्रतीति में चन्दनखण्ड के साथ 
नहीं, अपितु साक्षात्‌ 'सौरभ' के साथ ही 'ज्ञानलक्षणा प्रत्यासत्ति' से चक्ष का सन्निकर्ष 


| 
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हो जाता है। ओर सामान्यलक्षणा के स्थल में 'घुमत्व' और 'वह्लित्व' सामान्य के साथ 
नहीं, किन्तु उनके आधारभूत धूम और 'वकज्षलि' के साथ सामान्‍य द्वारा 'इन्द्रिय' का 
अलौकिक सन्निकर्ष होता है। निष्कर्ष यह है कि सामान्यलक्षण सन्तिकर्ष से 
सामान्‍य के आश्रयभ्त सभी व्यक्तियों का ज्ञान हो जाता है। जैसे सामान्य 'धूमत्व' 
का ज्ञान होने पर उसके आश्रयभूत समस्त धूम व्यक्तियों का ज्ञान हो जाता है। 
किन्तु इसके विपरीत ज्ञानलक्षण सन्निकर्ष से केवल उसी सामान्य का ज्ञात होता हैं, 
जिसका स्मरण, सन्निकर्ष के रूप में होता हैं। जैसे 'सुरभि चन्दनम्‌' स्थल में 'सौरभ' 
जो सामान्य है, उसका स्मरण ही 'ज्ञानलक्षण सन्तिकर्ष' है, इसके द्वारा केवल उसी 
सौरभ का ज्ञान होता है, सौरभ के आश्रयभूत समस्त व्यक्तियों का नहीं । श्री विश्व- 
नाथ भट्टाचायय ने कारिकावली में फहा हैः--- 
“आसत्तिराश्रयाणान्तु. सामान्यज्ञानमिष्यते । 
विषयी यस्‍्य तस्थेव व्यापारों ज्ञानलक्षण: ॥” 
निष्कर्ष यह है कि भिन्‍त-भिन्‍न मतों के अनुसार सामान्यलक्षणसन्तिकर्ष के चार 
स्वरूप दृष्टिगोचर होते हैं। ( १ ) सामान्य ( २ ) इन्द्रियजन्य सामान्य-प्रकारकज्ञान, 
( ३ ) सामान्य प्रकारक ज्ञान, ( ४ ) समान्य विषयक ज्ञान | इनमें से चतुर्थ 'सामान्य- 
विषयक ज्ञान! को सामान्यकृक्षण सन्निकर्ष नवीन नैयाथिकों ने माना है। नवीन 
नैयाथिकों ने प्रत्यक्ष के प्रति ज्ञान का कार्य-कारण भाव इस प्रकार माना है। 'प्रत्यक्ष' 
के प्रत्ति 'स्वत्रिषयौभूततत्तत्सामान्याश्रयनिष्ठविषयता' सम्बन्ध से 'ज्ञान' कारण 
होता है। इसलिये धूमत्व के ज्ञान से समस्त धूम को विषय करने वाले 'धूमत्वप्रक्तारक 
प्रत्यक्ष की उत्पत्ति हो जाती है। क्‍योंकि धृमत्वज्ञानह्प कारण, स्वविषयीभूत 
साम।न्याश्षयनिष्ठविषयता' सम्बन्ध से समस्त घूमों में रहता है। सवा शब्द से 
'घूमत्वज्ञान', उसका विषयक्ूत सामान्य 'धूमत्व' है, उसका आश्रय समस्त धूम' है, 
तन्निष्ठविषयता होगी ईश्वरज्ञानीय धूमनिष्ठा विषयता', वह समस्तधूम में रहती है । 
अतः उपर्युक्त सम्बन्ध से धूमत्वज्ञान' की विद्यमानता समस्त धूम में रहने से उनमें 
'स्वष्तकारीभूतसामान्याश्रयनिष्ठविषयता' सम्बन्ध से धुमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष की 
उत्पत्ति हो सकती है। क्योंकि समस्त धूमों में धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष का उक्त सम्बन्ध 
निश्चित रूप से रहता है। 'स्व' से धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष, उसमें प्रकारभूत सामान्य 
'धुमत्व है, उसका आश्रय, समस्त- धूम, तस्तिष्ठ विषयता होगी, उत्पन्न होने वाले 
धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष की विषयता | वह्‌॒ विषयता समस्त घूम में है। अतः उक्त 
'विषयता-सम्बन्ध' से समस्त धूम में धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष की उत्पत्ति मानना 
उचित ही है । 
तथापि कोई कह सकता है कि जैसे कारणभूत धूमत्वज्ञान, समस्त धूमविषयक 
नहीं है, फिर भी 'स्वविषयीधृतसामान्याश्रयनिष्ठविषयता' शब्द से 'ईश्वरज्ञानीय- 
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विषयता' को लेकर उक्त सम्बन्ध से घूमत्वज्ञान' का अस्तित्व समस्त धूम में हो सकता 
है, उसी प्रकार कार्य भूत धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष भी 'ईश्वरज्ञानीयविषयता' को लेकर 
'स्वप्रकारीभूतसामान्य|श्रवनिष्ठविषयता' सम्बन्ध से उत्पन्न हो सकता है, तब उक्त 
कार्य-कारणभाव के आधार पर 'सामान्यकृक्षण सन्निकर्ष' के द्वारा 'समस्त धूम' 
को विषय करने वाले 'धूमत्वप्रकारकप्रत्यक्ष' की उत्पत्ति कैसे उचित कही जा 
सकती है ? 
इसका समाधान यह है कि 'ईश्वरज्ञान' तो 'कार्यमात्र' का कारण होता है, इस- 
लिये उसकी विषयता 'कारणतावच्छेदकसम्बन्ध' को लेकर बन सकती है, किन्तु 
“ईश्वरज्ञान' कार्यकृूप न होने से उसकी विषसत्ता 'कार्यतावच्छेदक सम्बन्ध' में नहीं बन 
सकती । इसलिये कार्यभूत “धूमत्वप्रकारक प्रत्यक्ष! को 'समस्त धूम' का ग्राहक 
मानना आवश्यक है | 
सामान्‍्यज्ञान को सन्निकर्थ मानने पर भी यह आवश्यक है कि बाह्योन्द्रिय से 
सामान्‍्यज्ञान द्वारा सामान्‍य के समस्त आश्रयों को ग्रहण करने वाले प्रत्यक्ष की उत्पत्ति 
उसी दशा में होगी कि जब सामान्य के किसी एक आश्रय के बाह्मयन्द्रिय से उत्पन्न 
होने वाले लौकिक प्रत्यक्ष की सामग्री उपस्थित रहेगी। किन्तु उसके अभाव में सामान्य 
के समस्त आश्रय का बाह्मप्रत्यक्ष न होकर केवल “मानस प्रत्यक्ष ही होगा । 
शंकॉ--नव्यनयायिकों ने 'सामान्यविषयक ज्ञान' को ही सामान्यक्षण सन्निकर्ष 
के रूप में क्‍यों माना ! 
समा०--पहले बता चुके हैं कि सामान्यल्कक्षण सन्तिकर्ष के चार प्रकार हैं। 
उनमें से यदि प्रथम को अर्थात्‌ सामान्य” को सन्तिकर्ष के रूप में मान लिया जाय 
तो जब किसी अनित्य सामान्य की अविद्यमानता में उसका भ्रम होने पर अर्थात्‌ 
बाष्प' को ही धूम समझ कर 'धूमत्व' का भ्रम होने पर उसके वास्तविक आश्रय 
का अलौकिक प्रत्यक्ष करना होगा तो वह नहीं हो सकेगा, क्योंकि उसके कारण- 
भूत 'अनित्यसामान्यकृप सामान्‍्यक्तक्षण सब्निकर्ष' का उस समय अस्तित्व ही नहीं है । 
अब द्वितीय को अर्थात्‌ 'इन्द्रियजन्य सामान्‍्यज्ञान' को सन्निकर्ष मान लिया जाय त्तो 
इन्द्रिय की अनेकता के कारण उस सल्निकर्ष की भी अनेकता माननी होगी, तब गौरव 
होगा । अब वृतीय को अर्थात्‌ “सामान्य प्रकारकज्ञान' को सस्निकर्ष मात लिया जाय 
तो 'सामान्यविशेष्यकज्ञान' के बाद 'अनुभूयमान सामान्‍्याश्रय' का अलौकिक प्रत्यक्ष 
नहीं हों सकेगा । अतः वक्त तीनों को छोड़कर नव्य नैसायिकों ने चतुर्थ 'सामान्य- 
विषयकज्ञान' को ही सामान्यलक्षण-सन्निकर्ष मान लिया । 
शंका--उस पर भी यह जिज्ञासा होती है कि दूरदेशस्थित और सुद्दृरकालवर्ती 
अर्थात्‌ 'अतीत, अनागत समस्त धूमों' के प्रत्यक्ष को तो लछोग नहीं कर पाते हे तब 
उन सभी के साथ इन्द्रिय सन्दिकर्ष होने की कोई आवश्यकता ही' नहीं है, तब ज्ञाय- 
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मान सामान्य अथवा 'सामान्यज्ञान' अर्थात्‌ 'समान्यविषयकज्ञान' को सब्तनिकर्ष के 
रूप में मानने की आवश्यकता क्‍यों पड़ी ? 


समा ०---इस पर समाधान यह है कि 'सामान्यविषयक ज्ञान' को अर्थात्‌ 'सामान्‍्य- 
लक्षण समब्तनिकर्ष' को न माना जाय तो पर्वतों बह्तिमान्‌ धुमात्‌” पर्वत पर 'धूंम' को 
देखकर दूर से ही पर्वत स्थित अग्नि का जो अनुसान होता है, वह नहीं हो सकेगा । 
क्योंकि उपयुक्त अनुमान तभी हो सकेगा, कि जब “परामर्श - अर्थात्‌ वह्लिव्याप्ति से 
विशिष्ट घूम का ज्ञान रहेगा । 'साध्यव्याप्तिविशिष्ट हेतु' का ज्ञान ही तो परामर्श है । 
उस प्रकार के परामर्श के हुए बिना अनुमान नहीं हुआ करता । अतः अनुमान के लिये 
'परामर्शज्ञान' का होना आवश्यक है | किन्तु परामर्शज्ञान तभी होगा जब पर्वतस्थित 
'धूम' में प्व॑तस्थ 'वह्ि' की व्याप्ति का ज्ञान हुआ रहेगा । किल्तु 'पर्वतस्थित घूम' में 
'परव॑ंतस्थित वक्ति' की व्याध्ति का ज्ञान, जो 'पर्वतस्थित वह्लि' और 'पर्वतस्थित धूम 
के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष न रहने से संभव नहीं है। लेकिन 'सामान्यसल्तिकर्ष 
को मानने पर यज्ञशाल।, रसोईघर ( महानस ) आदि स्थानों में 'वक्लि भौर घूम के 
साहचर्य ( सहावस्थान ) को बार-बार देखने से वह्लित्त तथा घूमत्वरूप सामान्य- 
लक्षण सन्निकर्ष से 'सार्वदेशिक और सार्वकालक्तिक' बह्लमि और घुस इन्द्रियसन्निकृष्ट हो 
जाते हैं। जिससे 'समस्त धूमों' में समस्त वह्लियों के सहावस्थानरूप प्ताहचर्य का 
अलौकिक प्रत्यक्ष हो जाता है। उससे 'समस्त धूम में “समस्त वल्लि' की व्याप्ति का 
अलौकिक प्रत्यक्ष ( अनुभव ) जो होता है, उसके बल पर ही कुछ समय बीतने पर 
भी 'पव॑तस्थित धूम' के दिखाई देते ही उसमें 'पर्वत्तस्थित वक्ति' की पूर्व अनुभूत 
की हुईं व्याप्ति का स्मरण हो आता है, उस स्मरणात्मक व्याप्तिज्ञान से पर्वत में वह्नि- 
व्याप्ति से विशिष्ट हुए घूम का ज्ञानरूप परामर्श उत्पन्न होता है। तब पर्वत पर 
व्लि का अनुमान 'पर्वतों वह्लिमान्‌ धूमात्‌' निर्बाध रीति से हो जाता है । अतः 
'सामान्यलक्षण सन्निकर्ष' को मानने की आवश्यकता है । 


किच--उक्त सन्तिकर्ष को न मानने पर पर्वत पर अग्नि का अनुमान न हो सकते 
में एक अन्य बाघा भी उपस्थित होती है । वह बाधा यह है कि 'पर्वतों वल्लिमान्‌ ०' इस 
अनुमान में “पर्वतस्थित वह्ति', पर्वत! का विशेषण है। अत: उक्त अनुमान 'वह्ि- 
विशिष्ट बुद्धि (ज्ञान) रूप होगा। और 'विशिष्टब्ुद्धों विशेषणज्ञानं कारणम्‌' 
विशिष्ट बुद्धि में विशेषणज्ञान सबंदा कारण रहता है। बिना विशेषणज्ञान के विशिष्ट 
बुद्धि का उदय ही नहीं होता । उक्त अनुमान के लिये पहले पर्वतस्थित 'वक्ति' रूप 
विज्वेषण का ज्ञान होना आवश्यक है। और वह ज्ञान, 'सामान्यकृक्षण सब्निकर्ष को 
स्वीकार किये बिना संभव नहीं है, क्योंकि 'पर्वंतस्थित वल्लि' इन्द्रियसल्निकृष्ट नहीं 
है । अत्तः 'सामान्यलक्षणसन्निकर्ष को मानने की अवश्यकता है । 
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'सतामान्यल्‍क्षण सन्निकर्ष' मानने में एक कारण यह भी है कि पाकशाला अथवा 
यज्ञशाला कहीं भी किसी धरम को जब हम ऊौकिक प्रत्यक्ष से देख लेते हूँ, तथा “धूमत्व 
या धमत्वज्ञान' रूप सामान्यल्तक्षण सन्निकर्ष से समस्त धर्मों का अलौकिक प्रत्यक्ष हो 
जाता है। तब कोई भी अतीत अनागत-द्डु रस्थ धूम अज्ञात नहीं रहता। तब जो 
घूम सन्निहित नहीं है अर्थात्‌ असन्निद्ठित है, किन्तु सामान्यकक्षण सब्निकर्ष से हमें 
ज्ञात है; उसमें अग्नि की ब्याप्ति या व्यभिचार का तिश्चय न रहने से 'अग्निव्यभि- 
चार' का सन्देह निराबाध हो सकता हैं। अर्थात्‌ घूम: अग्निव्याप्यो न बा इस प्रकार 
का सन्देह हो सकता है। अभिप्राय यह है कि प्रत्यक्ष दिखाई देने वाले धूम के समान ही 
क्या संसार के समस्त धूम, अग्नि से व्याप्प ( नित्य सम्बद्ध ) हैं, या कोई धूम, अग्नि 
का व्यभिचारी भी है ? किन्तु सामान्यलक्षण सन्निकर्ष के मानने पर उपर्युक्त सन्देह 
नहीं हो सकेगा । क्योंकि 'सच्तिकृष्ट धूम" में तो 'अग्नि' की व्याप्ति ( नित्य सम्बद्धता 
अर्थात्‌ व्यभिचार का अभाव ) प्रत्यक्ष देखने से निश्चित है। इसलिये उसमें अग्नि के 
व्यभिचार का सन्देह नहीं होगा । और जो धूम सन्निहित नहीं हैं, उसे जानने का 
कोई साधन नहीं है, इसलिये वह अज्ञात है। अतः उसके विषय में भी 'धूम: अग्नि- 
व्याप्पो न वा यह सनन्‍्देह नहीं होगा, क्योंकि सन्देह तो धर्मी के ज्ञात रहने पर ही 
होता है। अर्थात्‌ सन्देह में 'धर्मिज्ञात' कारण होता है । 

एवं 'सामान्यलक्षण सन्तिकर्ष' के अभाव में 'तर्मा का प्रत्यक्ष भी नहीं हो 
पायेगा । क्योंकि 'तम' पदार्थ के स्वरूप को विचारने पर यही कहना होगा कि तेज' 
( प्रकाश ) अपने को तथा अन्य पदार्थों को प्रकाशित करता है । उन समस्त तेजों के 
अभाव को आर्थात्‌ उन समस्त तेजों के सामान्याभाव को 'तम' कहते हैं । इसलिये उस 
सामान्याभावरूप तसम का प्रत्यक्ष तभी हो सकेगा, जब उस अभाव के 'प्रतियोंगी स्वरूप 
समस्त तेजों' का ज्ञान रहे, क्योंकि अभाव के प्रत्यक्ष में 'प्रतियोगी ज्ञान कारण 
है । सामान्यलरूक्षण सन्निकर्ष को यदि न मानें तो 'समस्त तेजों' के ज्ञान प्राप्त करने का 
अन्य कोई उपाय नहीं है । किन्‍्तु 'स [मान्यलक्षणसन्निकर्ष' को मानने पर समस्त तेजों 
का शान सरलता से हो जाता है। क्‍योंकि किसी एक का छौकिक प्रत्यक्ष होने पर 
'तेजस्त्व” अथवा तेजस्त्वज्ञानहप सामान्यलक्षत सन्तिकर्ष से समस्त तेजों का ज्ञान 
हो सकता है । तब 'तैजो भावरूप तम' के प्रत्यक्ष होने में कोई अड़चन नहीं होती है । 

सामाम्यलक्षण सस्निकर्ष' के न मानने पर प्रागभाव का प्रत्यक्ष भी नहीं हो 
पकेगा। क्योंकि 'प्रागभाव' का प्रतियोगी 'भविष्यत्‌ अर्थात्‌ अनागत ( अनुत्पन्त ) 

पदार्थ' ही होता है। अतः ब्रागभाव के प्रत्यक्ष में अनुत्पन्त पदार्थ रूप 'प्रतियोगी' का 
ज्ञान रहना आवश्यक है | और उस भर तिपोंगी का ज्ञान तभी संभव होगा, जब उसके 
सोथ 'इन्द्रियसन्निकर्ष' होगा, किन्तु अनुत्पन्न ( भविष्यत्‌ ) पदार्थ के साथ 'छोकिक 
सस्तिकर्थ अर्थात्‌ इच्द्िय का सन्तिकर्ष हो नहीं सकता । इसलिये 'सामान्यज्ञानलक्षणं 
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अलौकिक सन्तनिकर्ष को ही मानना होगा । लेकिन 'सामान्यलक्षणसन्तनिकर्ष' के अभाव 
में 'सामान्यज्ञानलक्षणसन्निकर्ष' का होना संभव नहीं है । किन्तु जब 'सामान्यलक्षण- 
सन्निकर्ष' मानते हैं, तब किसी एक 'घट' का लछौकिक इन्द्रियार्थसन्निकर्ष से प्रत्यक्ष 
होने पर 'घटत्व' अथवा “घटत्वज्ञानरूप सामान्यलक्षण सन्निकर्ष' से सामान्य के 
आश्षयभूत समस्त घटबव्यक्तियों का ज्ञान हो जाता है अर्थात्‌ 'घटत्व” सामान्‍य के द्वारा 
सभी घटों का ज्ञान होता है। तब अनुत्पन्त घट का भी ज्ञान हो जायेगा । और उस 
सामान्यज्ञानलक्षण सन्तिकर्ष से 'प्रागभाव' का प्रत्यक्ष होने में किसी प्रकार की कोई 
अड़्चन नहीं होगी । 
.. उसी तरह 'सामान्यलक्षण सन्निकर्ष' के न मानने पर 'सुख' की इच्छा भी नहीं 
हो सकेगी । क्योंकि इच्छा उसी वस्तु की हुआ करती है, जो ज्ञात हो, किन्तु अप्राप्त 
हो | किन्तु सुख को ज्ञात और अप्राप्त नहीं कह सकते, क्‍योंकि 'सुख' की अप्राप्ति 
तभी हो सकती है, जब वह उत्पन्त न हुआ हो । जो उत्पन्त नहीं हुआ है, उसका 
ज्ञान, 'सामान्यकक्षणसन्निकर्ष' के बिना अन्य किसी प्रकार से नहीं हो सकता ।. किसी 
एक “उत्पन्त सुख' का छौकिक प्रत्यक्ष, सामान्यलक्षण सन्तिकर्ष से कर लेने पर 'सुखत्व 
रूप सामान्यलक्षण सन्निकर्ष' से “अनुत्पल्त अत एवं अप्राप्त सुख का भी अलौफिक 
प्रत्यक्ष हो सकेग। ।- तब उस ज्ञात किन्तु अप्नाप्त 'सुख' की इच्छा होने में कोई अनुप- 
पत्ति नहीं हो सकेगी। उक्त सामान्यलरूक्षण सन्निकर्ष के संबन्ध में दीधितिकार श्री 
रघुनाथ शिरोमणि और उनके गुरु पक्षघरमिश्र का मत भेद और शास्त्रार्थ सुप्रसिद्ध है । 
'सामान्यलक्षण सन्तिकंर्ष' को न मानने में दिये हुए तकों से तस्त होकर गुरु पक्षघर- 
मिश्र ने क्रोध में आकर कहा है--- 
“वक्षोजपानकृतु काण ! संशये जाग्रति स्फुटम । 
सामान्यलक्षणा कस्मादकस्मादपलूप्यते ॥*' 

श्रोरघुनाथ शिरोमणि ने 'सामान्यरूक्षणा' के 'सभी प्रयोजनों की अन्यथासिद्धि 
प्रदेशित की है और उसे निरथंक बताया है। मीसांसक तथा वेदान्ती भी 'सामान्य- 
लक्षण सन्निकर्ष' को नहीं मानते । 
(३ ) योगजसन्निकर्ष-- 

हंका--योगियों को 'वर्तमान की तरह अतीत, अनागत', का, 'समीपवर्ती पदार्थ 
के समान 'दूरवर्ती पदार्थ का, 'स्थूल की तरह सूक्ष्म का यहाँ तक कि 'परमसुक्ष्म वस्तु 
का भी प्रत्यक्ष अनुभव होता है। ऐसा पुराणादि शास्त्रों में कहा गया है । तब जिज्ञासा 
होती है कि यह कंसे संभव हों सकता है ? क्‍योंकि 'ज्ञानेन्द्रियों का सामथ्य तो सीमित 
है। ये इन्द्रियाँ, ऊक्त षड्विध सब्निकर्षों में से किसी सन्तिकर्ष के द्वारा 'सन्निकृष्ट हुई 
वस्तु का ही ज्ञान करा सकती हैं। तदतिरिक्त वस्तुओं के साथ किसी सन्तनिकर्ष के 
संभव न होने से उनका ज्ञान उन्हें कैसे हो पाता है ? 
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ससा०--इस जिज्ञासा के सामाधातार्थ 'योगज सन्निकर्ष' को माना गया है । 
दीघंकाल तथा निरन्तर एवं श्रद्धापूर्वक योग स्राधना का अभ्यास करने वाले साधक में 
एक अलौकिक अद्भुत सामर्थ्य उत्पन्त हो जाता है। इस 'अद्भुत' अलौकिक 'सामस्य॑' 
को योगजघर्मों शब्द से न्‍्यायदर्शन में कहा गया है। इस सामथ्यं के द्वारा ही चैंकालिक 
सवंविध वस्तुओं के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष बन जाता है । अर्थात्‌ जिन बस्तुओं के 
साथ, उक्त 'पड़विध सन्निकर्ष और सामान्यरूक्षण तथा ज्ञानलक्षण अलौकिक सन्तिकर्ष' 
नहीं हो पाते, उन वस्तुओं के साथ भी यह योगजसन्निकर्ष ( योगाभ्यास जनित धर्मरूप 
सन्तिकर्ष ) हो जाता है । अतः सार्वकालिक, सा्वदेशिक स्थूल, सुंक्म, सर्वंधिध वस्तुएं, 
योगजसन्निकर्ष के बलपर योगी के इन्द्रिय से सन्तनिकृष्ट हो जाती हैं । इसलिये योगी 
को सभी वस्तुओं का प्रत्यक्षज्ञान हो पाता है । 
दंका--इस पर कोई कह सकता है कि योगजघर्म तो योगी की आत्मा में समकेत्त 
( समवाय संबंध से हिथित ) होता है। आत्मातिरिक्त वस्तुओं में तो वह नहीं रहता 
तब सभी वस्तुओं के साथ इन्द्रिय का सल्तिकर्ष केसे हो पायेगा 
प्तमा०--प्रश्न तो बहुत ठीक है, किस्तु ज्ञातव्य यह है कि 'बोगजधर्म' योगी की 
आत्मा में 'समवाय सम्बन्ध' से रहने पर भी 'स्वाश्रयसमानकालिकत्व सम्बन्ध से वह 
पोगजधर्म सावंदेशिक, सार्वक/लिक, स्थूल, सूक्ष्मादि समस्त वस्तुओं में भी रहता है। 
यहाँ 'सव' शब्द से 'योगजधर्म' को लीजिये, उसका आश्षय है योगी का आत्मा है 
उसकी सम्रानकालिक है 'संसार की समस्त वस्तु' | इसलिये ' स्वाश्षयसमानकालिकत्व 
संबंध से वह 'योगजधर्म', संसार की सभी वस्तुओं में स्थित है। अतः सभी लय 
उक्त योगजधर्मात्मक संबंध के 'अनुयोगी' हो जाती हैं। इसी तरह 'सोगी की नम 
उक्त संबंध की 'प्रतियोगी' बन जाती हैं । क्‍योंकि योगी के बाह्येन्द्रियों हू का रा 
घर्मं' का 'स्वाश्नयसंयुक्त संयोग” सम्बन्ध होता हैं; कर 3.8 टिक गम क 
के साथ 'स्वाश्नयसंयोग' सम्बन्ध रहता है। अतः इन सम्बत्का 0 2 व जी 
सम्बन्ध के 'प्रतियोगी' इन्द्रिय होते हैं। एवं च उक्त संबंधों के द्वारा ञ शा 
'बस्तु' और 'इन्द्रिय' दोनों के बीच में सस्निकर्ष के रूप में रहता है। अतः ६ की 
सभी ब्तुओं का प्रत्यक्ष होता है । उक्त योगजसन्निकर्ष के दो भेद--( १ ) युक्त 
योगज' और ( २ ) 'युजुजानयोगंज' नाम से किये जाते हैं । जिसकी ममता वा परि- 
वक्‍व हो चुकी है वह युक्त ( सिद्ध ) योगी है, उसे समस्त वस्तुओं का सवदा प्रत्यक्ष 
होता रहता है | किन्तु जो योगसाधना के अभ्यास में अभी लगा हुआ है, अर्थात्‌ साधना 
अभी समाप्त नहीं हुई है, उसे युश्जानयोगी कहते हैं । उसे किसी बस्तु के प्रत्यक्ष 
करने के लिये सावधानी से ध्यान लगाना पड़ता है, तब उसे वस्तु का प्रत्यक्ष हो पाता 
है । इसी बात को श्रीविश्वताथ भट्टाचार्य ने अपनी कारिकावली ( भाषापरिच्छेद ) में 
निम्न कारिका द्वारा बताया है-- 


मतान्तरवर्णन ] प्रत्यक्षप्रमाणनिरूपणम ९७ 


“योगजों द्विविध: प्रोक्तों युक्त-युज्जानभेदतः । 
युकतस्य सर्वदा भान॑ चिन्तासहक्ृतोंपर: ॥* 

वेदान्तादि दर्शनों के समान कितने ही नंयाथिकों ने भी इन जन्रिविध अलौकिक 
सम्निकर्षों को नहीं माना है। तर्कभाषाकार ने भी इन त्रिविध सन्निकर्षों के विषय में 
षड़्विध लौकिक सन्निकर्षों की तरह चर्चा नहीं की है। संभवत: इन्हें भी ये तीन 
अलौकिक सन्निकर्ष हुचिकर न प्रतीत हो रहे हों । 

यह तो निश्चित है कि इन्द्रियाँ सन्निकृष्ट वस्तुओं का ग्रहण करती हैं। वस्तु की 
सन्निकृष्टता प्राप्पकारी और अप्राप्यकारी दो प्रकार की इन्द्रियों से होती है । न्याय 
वेदरंषिकदर्शन का यह भी पस्लिद्धान्त है कि जिस इन्द्रिय से जिस बस्तु का ग्रहण होता है, 
उसमें स्थित सामान्य और समवाय ( सम्बन्ध ) तथा उसके अभाव का ग्रहण भी 
उसी इच्द्रिय से होता है 'येनेन्द्रियेण यद ग़ह्यते तेनेवेन्द्रियेण तन्निष्ठा जातिस्तत्समवाय- 
स्तदभावश्वापि ग्रृह्मयते यह नियम है । 
अन्यान्य दर्शनों के अनुसार प्रत्यक्षज्ञान की प्रक्रिया-- 

स्याय और वैशेषिकदर्शन के अनुसार 'ज्ञान' तो आत्मा का गुण है । किन्तु सांख्य, 
योग और वेदान्तदर्शनों ने 'ज्ञान' को आत्मा का गुण नहीं माना है। ये दर्शन तो 
'ज्ञान' को 'बुद्धि' ( चित्त ) का धर्म मानते हैं। अतः इनके अनुप्तार प्रत्यक्षज्ञान की 
'उत्पत्ति भिन्न प्रकार से होती है| ' 
चाक्षुष प्रत्यक्ष के विषय में: सांख्यादि की प्रक्रिया--' 

सांख्य, योग और वेदान्त तीनों दर्शनों ने अन्तःकरण ( मन ) को “वस्तुप्रास्य- 
प्रकाशकारी' माना है। किन्तु न्याय, वेशेषिक और बौद्धादि दर्शनों ने 'मन' को “वस्तु- 
प्राप्य प्रकाशकारी नहीं माना है। सरांख्यदर्शन 'बुद्धि' को 'महत्तत््व' 'अन्तःकरण', 
'त्त्व' 'चित्त' आदि शब्दों से भी कहता है। इनके मत के अनुसार 'बुद्धि' (अन्त:करण) 
एक तैजस द्रव्य ( पदार्थ ) के समान है। इनके मत में बुद्धि ( चित्त अथवा मन ) 
का बाह्य घट-पटादि वस्तुओं के साथ इन्द्रियरूप प्रणालिका के द्वारा सम्बन्ध होता है । 
सम्बन्ध होने के बाद वह बुद्धि ( चित्त 5 मन ), उस 'घट आदि अर्थ” ( वस्तु-पदार्थ ) 
के आकार में परिणत हो जाती है। 'बुद्धि' ( चित्त ) की इस आर्थाकार परिणति 
( परिणाम ) को ही बुद्धिवृत्ति' ( चित्तवत्ति ) कहते हैं। उसके इस अर्थाकार 
परिणाम को ही 'ज्ञान' भी कहते हैं। 'परिणाम' हमेशा परिणामी वस्तु में ही 
आश्वित रहता है। इसलिये यहूु 'अर्थाकार परिणामात्मक ज्ञान', परिणामिनी 
बुद्धि' के ही आश्रित रहता है । अत: 'ज्ञान', आत्मा का धर्म ( आत्मा का गुण ) नहीं 
है, अपितु 'बद्धि' का ही धर्म है। 'बुद्धि' का यह अर्थाकार परिणाम, यदि अनुमान 
अथवा शब्दकूप परोक्ष प्रमाण से या पदार्थ को ग्रहण करने के ' लिये शरीर से बाहर 
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न जाने वाली प्राण, रसना, त्वकू भादि इन्द्रियों से होता है, तो वहू ( अ्थकतार 
परिणाम ) ज्ञाता के शरीर के भीतर ही होता है, लैकिन वह परिणाम जब चक्षुरिन्द्रिय 
से होता है तब शरीर से बाहर वस्तु के देश में चक्षु के किरणों के साथ मन 
( अन्तःकरण - बुद्धि ) का भी अंशतः गमन होता है । और वहीं पर वस्तु के आकार 
में उसका परिणाम हो जाता है। जिस प्रकार ज्लेतों में नाली के हारा जल, खेत की 
क्यारियों में पहुँच कर चौकोर, पषटुकोण, वर्तुल आदि जिम्त आकार की क्‍्यारी उसे 
मिलती है, उसी आकार में वह परिणत हो जाता है। उसी प्रकार इन्द्रियरूपी 
प्रणालिका द्वारा 'अन्तःकरण' [ बुद्धि ) भी उम्त अर्थाकार में परिणत हो जाता है । 
अन्त:करण की इस “अर्थाकार परिणति' को ही “चित्तवृत्ति' कहते हैं। परन्तु यदि 
ग्राह्म विषय का कोई मूर्त आकार ने हो तो उस अन्तः:करण का कोई आकार नहीं 
बन पाता । अर्थात्‌ वह अन्त:करण ( चित्त, बुद्धि ) किसी आकार में परिणत नहीं 
होता । अमसूर्त विषय के सम्बन्ध में बुद्धि का परिणाम भी असूर्त ( आकार रहित 
यानी अनाकार ) ही होता है। तथापि इन अमूर्त विषयों में होने वाले इस बुद्धि- 
परिणाम को भी 'अर्थाकार परिणाम' शब्द से कहा जाता है। ऐसे स्थलों में 'आकार' 
का अर्थ यह समझना होगा कि ' वस्तु' के साथ॑ “भन्तःकरणात्मक बुद्धि का सम्बन्ध- 
विशेष होता है। अतः 'अर्थाकार बुद्धिपरिणाम' यानी वुद्धिगत अर्थ के साथ सम्बन्ध | 
इस सम्बन्ध को ही 'ज्ञात' शब्द से कहते हैं, जो श्रमाण के द्वारा हादु्भूत होता है । 
यह नेत्र से तब प्रादुर्भत होता है, जब अन्तःकरण ( मन «वृद्धि ) नेजेन्द्रिय का 
अनुगमन करता हुआ विषयदेश में पहुँचता है | लेकिन अन्य प्रम [णों से इस बुद्धि और 
अर्थ के सम्बन्ध को उदित करने के लिये विषय (अंथ ) के देश में अस्तःकरण 
( बुद्धि ) के पहुँचने की आवश्यकता नहीं होती । 
इतना और समझना चाहिये कि बुद्धि का अर्थाकार ( विषयाकार ) परिणाम 
होने मात्र से ही विषय ( अर्थ -- वस्तु ) का ज्ञान नहीं हो पाता । उसके लिये चैतन्य 
( प्रकाश ) का स्पर्श होना आवश्यक है । क्योंकि 'बुद्धि' तो निरर्गतः जड़ होती है । 
अतः वह प्रकाशात्मक नहीं है । अर्थाकार से परिणत हुई “बुद्धि! में चतत्यघन ( प्रकाश- 
पुझुज आत्मा>- पुरुष ) के प्रतिबिम्ब की आवश्यकता होती है। अच्तःकरणा के 
अर्थाकार परिणतिरूप चित्तवृत्ति में 'पुरुष' ( चैतन्य ) का प्रतिविम्ब पड़ने से अत 
“चैतन्य” ( पुरुष आत्मा ) में चित्तवृत्ति (बुद्धिवृत्ति ) का श्रतिबिम्ब पी 
'पुरुष' ( आत्मा ) को उस वस्तु (अर्थ ) का ज्ञान ( बोध ) हो पाता है। बोल 
( ज्ञान ) को सांख्यदर्शन में 'पौरुषेय बोध' शब्द से कहते हैं। “बुद्धि' में चंतल्यथन 


'पुरुष' ( आत्मा ) का जब प्रतिविम्ब पड़ता है, तब वह बुद्धि सच्चे-प्रकाशपिण्ड के ' 


तुल्य प्रकाशित हो उठती है, और अपने सम्पर्क में उपस्थित हुई वस्तु ( अर्थ ) कों 
प्रकाशित कर देती है | अर्थात्‌ उस वस्तु का ज्ञान करा देती है । कुछ विद्वानों का यह 





। 
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भी आग्रह है कि चेतन्य” ( आत्मा > पुरुष ) में “बुद्धिवृत्ति का प्रतिबम्ब पड़ता है । 
तब पुरुष ( आत्मा ) को उस वस्तु का बोध (ज्ञान ) होता है। उस बोध को 
'पौरुषेय बोध' कहते हैं । इस भत में बुद्धिवृत्ति' को 'प्रमाण' शब्द से कहा जाता है। 
और उस प्रमाण से होने वाले 'पोरुषेय बोध” को फल” या “प्रमा' शब्द से कहते हैं। 
और जब कभी बुद्धिवृत्ति' को 'प्रमा' शब्द से कहते हैं, तब 'इन्द्रिय” अथवा शब्द को 
प्रमाण" माना जाता है। किन्तु बुद्धिवृत्ति (बुद्धि के अर्थाकार परिणाम ) को 
प्रमाण” और पुरुष ( आत्मा ) के साथ बुद्धिवृत्ति के प्रतिबिम्बमूलकसम्बन्ध को 'प्रमा' 
मानने वालों का पक्ष अधिक सबल है। पातञ्जल-्योगसूत्र के व्यासभाष्य ( १,७ ) में 
इसी पक्ष को बताया है--/इन्द्रियप्रणालिकया चित्तस्य* बह्मवस्तृपरागांत्‌ तहिषया 
सामान्यविशेषत्मनो5र्थस्यः विशेषावधारणप्रधाना वृत्ति: प्रत्यक्ष प्रमाणम्‌ । फलम- 
विशिष्ट: पौरुषेयश्रित्तवृत्तिबोध: ।” “इन्द्रियाँ अपने-अपने स्थान से प्रणालिका 
( नाली ) के समान “विषय ( वस्तु ) देश” तक फैल जाती हैं। मिर्मेल जल के समान 
स्वच्छ “अन्त:करण' ( बुद्धितत्त्व> चित्त ) उस प्रणलिका के द्वारा विषयदेश तक 
पहुँच कर विषय ( वस्तु ) से सम्बद्ध हो जाता है। तब बुद्धि (चित्त ), वस्तु .. 
( अर्थ ) के आकार में परिणत हो जाती है। उस परिणाम को ही बुद्धिवृत्ति ( चित्त- 
वृत्ति ) कहते हैं। प्रत्येक 'बस्तु' ( पदार्थ ) में सामान्य और विशेष ये दो अंश 
होते हैं। इन्द्रिय में उत्पन्न होने वाली वृत्ति में “बस्तु' का 'सामान्य अंश” गौणं और 
. विशेष अंश. प्रधान रूप में लक्षित होता है। इसी वत्ति को प्रत्यक्षप्रमाण कहते हैं 
और पुरुष ( आत्मा ) में यह वृत्ति प्रतिबिस्बित होती है, और उसके साथ वत्ति का 
एक सम्बन्ध-्सा बन जाता है। अतः उक्त वृत्ति के बोध को 'पौरुषेय बोध' कह 
देते हैं इस पौरुषेय बोध को ही 'प्रमा' कहते हैं। 
किन्तु 'अर्थाकार बुद्धिवृत्ति' को प्रमाण” और 'पौरुषेय बोध' को 'प्रमा” कहने 

वालों के पक्ष में एक विपत्ति सामने आती है। अर्थाकार बुद्धिवत्ति जो है, वह बुद्धि 
का ही धर्म है । अतः वह बुद्धि में ही आश्चित रहेगी, और “पुरुष” तो निध्ध॑मंक तथा 
.  कूटस्थ है, इसलिये वह बुद्धिवृत्तिरप धर्म उस पुरुष में कभी भी और कथर्मपि 

आश्रित नहीं होगा । तथापि उसमें पुरुषगतत्व का बोध इसलिये होता है कि बह 
अपनी आधारभूता बुद्धि के साथ 'पुरुष' में प्रतिबिम्बित होता है। प्रतिबिंम्बित 
होने के कारण ही बुद्धिवृत्ति में पुरुषगतत्व का बोध भ्रम से होता रहता है। इस 
प्रकार 'प्रतिबिम्बदोषमूलक भ्रम' से होने वाले पौरुषेय बोध ( पुरुषगतत्व के बोध ) . 
को 'प्रमा' कहना कहाँ तक ठीक है ? थ्त्तः इन्द्रिय, लिज़् और शब्द को ही प्रमाण 
और उनसे होने वाली अर्थाकार बुद्धिवृत्ति को ही 'प्रमा' कहना चाहिये। - 

प्रतिबिम्ब के सम्बन्ध में मिश्र और भिक्षु का मतभेद-- 
। बुद्धिवृत्ति का पुरुष ( आत्मा ) के साथ सम्बन्ध मानने में दो मत हैं। एक मत 
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सांख्यतत्त्वकौमुदीकार श्री वाचस्पति मिश्र का और दूसरा मत सांख्यप्रवचनभाष्यकार 
श्री विज्ञानभिक्षु का है | श्री वाचस्पति मिश्न के मतानुसार “बुद्धिवृत्ति' में पुरुष” का 
प्रतिबिम्ब' पड़ता है। और विज्ञानभिक्षु के मतानुसार 'पुरुष' में 'बुद्धिवत्ति' का 
प्रतिबिम्ब' पड़ता है | श्री वाचस्पति मिश्र का कहना है कि जो 'प्रतिबम्ब' को ग्रहण 
कर सके उसी पदार्थ में किसी वस्तु का प्रतिविम्व पड़ सकता है। 'वुद्धितत्त्व' में 
'कतृत्व' है अर्थात्‌ बुद्धितत्त्व कतूं स्वभाव है । अत: वह “बुद्धितत्त्व, प्रतिबिम्ब को ग्रहण 
कर सकता है। इसलिये 'बुद्धितत्त्व' में ही 'पुरुष” का प्रतिविम्ब मानता उचित है। 
'पुरुष' में बुद्धि का प्रतिबिम्ब मानना इसलिये अनुचित है कि “पुरुष! क्ूटस्थ है, 
अकर्ता है । अतः वह प्रतिविम्ब का ग्रहण करने में असमर्थ है। यह बात श्री मिश्र ने 
सांख्यकारिका की व्याख्या सांख्यतत्त्वकौमुदी में पदच्चम कारिका की व्याख्या में 
लिखी है--'सोह्यं वुद्धितत्त्ववरतिना ज्ञानसुखादिता तत्प्रतिबिम्बितस्तच्छायापत्त्या 
ज्ञानसुखादिमानिव भवति ।” 
उपयुक्त वाक्य में प्रयुक्त 'तत्यतिविम्बित: और "तत्छाग्रापत्त्या' पदों में “तत्‌' 
पद से 'बुद्धितत्त्व' का परामर्श किया गया है। अतः श्री वाचस्पति मिश्र की उद्छृत 
पड्चिक्त का अर्थ यह है कि 'बुद्धि' में 'पुरुष' का प्रतिविम्ब पड़ने से उसमें बुद्धितत्त्व 
की छायापत्ति ( सादृश्यप्राप्ति ) होती है। उससे वह, ( पुरुष ) 'बुद्धिगत' (बुद्धिवर्ती) 
ज्ञान, सुख आदि धर्मो का आश्रय ( आघार ) जैसा ही लगने छगता है। 
वस्तुत: ज्ञान, सुख आदि धर्मों का आश्रय (आधार ) तो 'बुद्धि है। और “पुरुष 
निर्धमक होने से ज्ञान, सुख आदि धर्मों से रहित है। फिर भी बुद्धि में प्रतिविम्बित 
रहने से उन बुद्धि धर्मों का आधार बही है--ऐसा भाभ्ित होता है | 
कुछ विद्वान वाचस्पति मिश्र की उक्त पद्धक्ति के 'तच्छायापत्त्या' पद का अर्थ 
'त्तादात्म्यापत्त्या' या 'तदबभेदापत्त्या' करते हैं। अर्थात्‌ बुद्धि में पुरुष का प्रतिविम्ब 
पड़ने से पुरुष और बुद्धि में अभेद हो जाता है। इस प्रकार दोनों के अभिन्न हो 
जाने से बुद्धि के 'शञान सुख आदि धर्म पुरुष में: भाधित होने लगते हैं--ऐसा बताते 
हैं। किन्तु बुद्धि के धर्मों को पुरुष! में बताने के लिये 'तत्तादात्म्यापत्ति था वेद 
ज्लेदापत्ति' अर्थ करने की आवश्यकता नहीं है | बुद्धि के धर्मो का आधार 'पुरुष को 
समझना तो उनके परस्पर भेद को न जानने के कारण ही है। और 'तच्छायापत्ति 
का 'तत्तादात्म्यापत्ति' या 'तदभेदापत्ति' अर्थ करता--इसलिये भी उचित नहीं है कि 
दर्पण में मुख का प्रतिविम्ब पड़ता है, परन्तु मुख में दर्पण के अभेद की प्रतीति किसी 
को नहों हुआ करती । 
सांख्यप्रवचनभाष्यकार श्री विज्ञानभिक्षु के मतानुस्तार 'पुरुष' में बुद्धि का प्रति- 
बिम्ब' पड़ता है, 'बुद्धि' में, 'पुरुष का नहीं । उनका कहना है कि प्रतिविम्ब का 
ग्रहण-करने की क्षमता उसी पदार्थ में होती है, जो अत्यन्त स्वच्छ ( निर्मल ) हो | 


न््द 


उक्त 
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पुरुष --आत्तमा, निसर्गतः निविकार होने से अत्यन्त स्वच्छ ( निर्मल ) है। इस कारण 


: उसमें (आत्मा में ) प्रतिविम्ब ग्रहण करने की क्षमता है। इसलिये 'पुरुष' में बुद्धि 


का प्रतिविम्ब पड़ता है। बुद्धि तो विकारशीला ( विकारी ) है। अतः उस में 
स्वच्छता ( निर्मलछता ) नहीं है ' इसलिये उसमें ( बुद्धि में ) पुरुष का प्रतिबिम्व ग्रहण 
करने की क्षमता नहीं है। एक कारण यह भी है कि 'पुरुष” निर्धमंक ( घर्मरहित ) 
'हैं। उसकी निर्धर्मकता ही उसके प्रतिबिम्बित होने में बाधक है। भुख की छाया 
दर्पण में पड़ने पर ही दर्पण में सुख का प्रतिविम्ब पड़ा--ऐसा कहा जाता है । उस 
छाया में बिम्बभूत वस्तु के कुछ धर्म अवगत होते हैं। 'पुरुष' तो छायाहीन और 
निर्घमंक है । उस छायाहीन ( छायाशुन्य ) पुरुष की 'बुद्धि' में छाया कैसे पड़ 
सकेगी और निर्धमंक होने से उसमें (छाया में ) उसके ( बिम्ब॒भूत पुरुष के ) घ॒र्म 
कैसे अवगत हो सकेंगे ? इसलिये 'बुद्धि' में 'पुरुष' के प्रतिबिम्बित होने का प्रश्न ही 
'नहीं है । यही बात श्री विज्ञानभिक्ष ने अपने सांख्यप्रवचनभाष्य में कही है:--- 
“तस्मिश्रिद्दरपंणें स्फारे समस्ता वस्तुदष्टय: । 
इमास्ता: प्रतिबिम्बन्ति परसीव तंटडबुमाः ॥ 
( सां० प्र० भा० १।१॥३ ) 
सरोवर के तट ( कितारे ) पर छूगे वृक्ष, सरोवर के जल में जैसे प्रतिविम्बित 
होते हैं। उसी प्रकार 'पुरुष' के समीयवर्ती 'बुद्धि' की सम्पूर्ण वृत्तियाँ अपने सन्निकट 
रहने वाजे “चैतन्यात्मक पुरुष रूप निमंक दर्पण में प्रतिबिम्बित हुआ करतीं हैं। उक्त 
पद्च में 'सरसीब तटबुमा:' की उपमा देकर भिक्षु ने यह स्पष्ट कर दिया है कि 'तटद्गम' 
अपनी अस्वच्छता के कारण जैसे सरोवर के प्रतित्रिम्ब का ग्रहण करने में असमर्थ हैं, 
अर्थात्‌ तटबर्ती वृक्षों में सरोवर का प्रतिबिम्ब जैसे नहीं पड़ता, अपितु स्वच्छ ( निर्मल ] 
सरोवर में ही तटवर्ती वृक्षों का प्रतिबिम्ब पड़ता है। ठीक उसी तरह 'बुद्धि' की 
अस्वच्छता के कारण उसमें ( बुद्धि में ) 'पुरुष' का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ सकता। 
अपितु स्वच्छ ( निर्मल ) 'पुरुष' में ही 'बुद्धि' का प्रतिबिम्ब पड़ सकता है । और यह 
उचित भी प्रतीत होता है । 
अद्वित वेदान्त के अनुसार प्रत्यक्ष ज्ञान की प्रक्रिया-- 


अद्वत वेदान्त मत के अनुसार पारमा्थिक ( वास्तविक ) वस्तु, “अद्वितीय चैतन्य' 
ही एकमात्र है। उसी अद्वितीय चैतन्य में यह सम्पूर्ण जग त्‌, भज्ञान द्वारा कल्पित 
( अध्यस्त ) है। इस 'कल्पित जगत्‌' के नाना पदार्थ, उस 'चैतन्य' का अवच्छेद 
करते हैं, अर्थात्‌ उस चैतन्य में अनेकता की कल्पना करवाते हैं। उस कारण 
'अद्वितीय--एक ही चंतन्य,' तत्ततु पदार्थों ( वस्तुओं ) से अवच्छिन्न ( युक्त-मर्यादित ) 
हकिर अनेक बन जाता है। इस “अवच्छिन्न चैतन्य' के मुख्यतया तीन प्रकार होते हैं । 





कं" मनन 
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(१ ) प्रमातु चेतन्य ( ज्ञाता पुरुष अर्थात्‌ अन्त:करणावच्छिन्न चैतन्य ), ( २ ) प्रमाण 
चेतन्य ( दृत्यवस्छिन्न चैतन्य ), और ( ३ ) प्रमेय चेतन्‍्य ( विषयावच्छिन्न चैतन्य ) | 
इन 'तीनों चैतन्यों' में जब एकता ( ऐक्यप ) हो जाती है, तब प्रत्यक्ष ज्ञान का उदय 
होता है । इन त्रिविध चैतन्यों की एकता तभी हो पांती है, जब उनके 'तीनों अवच्छेदक 
( अन्तःकरण, वृत्ति और विषय ) एकत्र होते हैं। तीनों अवच्छेदकों का एकत्र 
समागम तभी होता है, जब विषय ( वस्तु 5 पदार्थ ) के पास ( समीप ) इन्द्रिय के 
रास्ते अन्तःकरण और उसकी वृत्ति दोनों का सन्निधान होता है। तीनों का यह 
एकत्रावस्थान, प्रत्यक्षज्ञान की प्रक्रिया में ही संभव होता है, क्योंकि इस प्रत्यक्ष की 
प्रक्रिया में ही इन्द्रिय के द्वारा अन्त:करण का विषयतक ( विषय देश में ) गमन तथा 
वहीं पर अन्तःकरण की विषयाकासवृत्ति का जनन ( उत्पत्ति ) होता है । अतः 'अन्तः- 
करण, 'उसकी वृत्ति' और 'विषय' तीनों का एक ही देश में अवस्थान होने से उन 
तीनों से अवच्छिन्न हुए “चैतस्यों' में एकता हो जाती है। झ्ञांकर बेदान्त में प्रत्यक्ष की 
कारण सामग्री के सम्बन्ध में एक विशेषता पायी जाती है। अन्य कोई भी दर्शन प्रत्यक्ष 
को छोड़कर अनुमानादि अन्य किसी प्रमाण से अपरोक्षज्ञान ( प्रत्यक्षज्ञान ) या 
निविकल्पक प्रत्यक्ष ज्ञान की उत्पत्ति को नहीं मानते हैं। किन्तु शांकर वेदान्त 
'तत्त्वमप्ति' इत्पादि महावाक्य से अपरोक्ष निविकल्पक' [ प्रत्यक्ष ) की उत्पत्ति मानते 
हैं। उसके उपपादनार्थ “दशमस्त्वमसि' यह लौकिक उदाहरण उपस्थित करते हैं। 
उसी प्रकार 'तत्त्वमसि' आदि महावाकयों में भी शब्द-प्रमाण में से 'अपरोक्ष निविकल्पक 
ज्ञान' हो सकता है। इस रीति से शांकर वेदान्त में शब्द प्रमाण को भी अपरोक्ष 
मिविकल्पक ज्ञान की उत्पत्ति में कारण बताया गया है । इनके अनुसार 'ज्ञातृ-शेय के 
ब्लेद' आदि से युक्त ज्ञान सविकल्पक है, 'ज्ञातुज्ञेयभेदादिसहित ज्ञान सविकल्पक् ज्ञान सविकल्पकम' | और 
ज्ञातृ-जेय आदि के विभाग से रहिंत ब्रह्मंकात्मताविषयक, अखण्डाकारक, विशेषण- 
विशेष्यसम्बन्धरहित ज्ञान सिविकल्पक है । इस प्रकार केवल परमार्थसत्‌ "ब्रह्म ही 
निरविकल्पक ज्ञान का विषय होता है । /निर्विकल्पक ज्ञान, साक्षात्कारत्मक अनुभूति 
( सत्य ) की पराकाष्ठा है। इस चरम सीमा का अनुभव 'निविकल्पक समाधि' में 
ही उपलब्ध होता है| व्यवहारयदशा में तो 'तत्त्वमप्ति,' 'अहं ब्रह्मास्म' आदि महा- 
बाक्यों के हारा 'लक्षणावृत्ति' की सहायता से उस अखण्ड वस्तु का बोधमात्र कराया 


जाता है। 

झरामानुजाचार्य भी 'तिविकल्पक' और 'सबिकल्पक' भेद से दो प्रकार का प्रत्यक्ष 
मानते हैं | इनके मत में दोनों प्रकार का ज्ञान विशिष्टविषयक' होता है । क्योंकि ऐसा 
ज्ञान, जो अविशिष्ट विषय का भ्रत्यक्ष कराता हो, कहीं दृष्टिगोचर नहीं है, और न 
युक्ति से तिद्ध ही है | ऐसा यंतीन्द्रमतदीपिक|कार का कहता है | 


+छ 
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बौद्धदर्शन के अन सार प्रत्यक्ष ज्ञान को प्रक्रियान-- 


प्रत्यक्ष के सविकल्पक और निविकल्पक दो भेदों में से बौद्ध दार्शनिकों ने केवल 
निविकल्पक को ही प्रत्यक्ष प्रमाण माना है। सविकल्पक को नहीं । किन्तु नैयाथिकों 
ने संविकल्पक और निर्विकल्पक दोनों को प्रत्यक्ष प्रमाण के रूप में माता हैं। बौद्ध- 
दार्शनिकों का कथन है कि निरविकल्पक तो 'स्वकृक्षण' विषयक अर्थात्‌ 'वस्तुमात्र' को 
विषय करने के कारण ( वह ) वस्तुमात्र से उत्पन्न है। अतः वह 'अर्थज' हैं। एवं च 
वह अर्थज होने से उसे ही प्रमाण कहा जा सकता है। और सबिकल्पक ज्ञान तो नाम- 
जाति आदि की योजना से युक्त होता है । इसलिये उसमें जाति का भी भान होता है । 
तव जाति को भी उसका (स्विकल्पक ज्ञान का ) कारण कहना पड़ेगा । किन्तु बौद्ध- 
दाशंनिकों ने जाति को कोई भाव पदार्थ के रूप में नहीं माना है। अतः जाति से 
उत्पन्न होने वाला वह सविकल्पक ज्ञान “अर्थज' नहीं है । तब 'अर्थज' न होने से उसको 
( संविकल्पक ज्ञान को ) 'प्रत्यक्ष' नहीं कहा जा सकता । बौदों ने जाति को भाव- 
पदार्थ के रूप में न मानने का कारण यह बताया है कि हम बौद्ध 'क्षणभज्जवादी' हैं । 
हमारा प्रथम सिद्धान्त 'क्षणभज्ुवाद' है । हम बौद्धों के मत में सब कुछ 'क्षणिक' है । 
संसार में कोई भी पदार्थ 'नित्य' नहीं है। नैयायिक 'जाति' को "नित्य पदार्थ के रूप 
में मानता है । 'नित्यत्वे सत्ति अनेकसमवेतत्वम्‌' इस जापिलक्षण को नैयाभथिकों ने 
माना है अतः नैयाथिकों की जाति ( सामान्‍य) “नित्य पदार्थ है। क्षणभज़वादी हम 
बौद्धों के लिये उम्र प्रकार की 'जाति” मानना कदापि संभव नहीं है । एवं च बौड़ों के 
यहाँ जाति नाम की कोई वस्तु ही नहीं है । अतः सामान्य ( जाति ) को विषय करने 
वाला सविकल्पक “अर्थज' न होने के कारण उसे हम प्रत्यक्ष प्रमाण के रूप में नहीं 
मानते | हम बीड्धों के मत में अर्थ ( वस्तु ) जन्य ज्ञान को ही प्रमाणभूत 'प्रत्यक्ष' 
कहते हैं। अतः निविकल्पक प्रत्यक्ष ही प्रमाणभ्ूत प्रत्यक्ष हो सकता है । क्योंकि बही 
एकमात्र 'स्वल्कक्षण-अर्थात्‌ अपने स्वाभाविक ( सहज ) स्वरूप से भिन्न सभी प्रकार 
के लक्षणों से रहित 'वस्तुमात्रको विषय करता है। इस कारण वह निविकल्पक ही 
तथापिध वस्तुरूप अर्थ से जन्य ( उत्पन्न ) होता है। सबिकल्पक प्रत्यक्ष तो निवि- 
कल्पक प्र॒त्यक्ष के द्वारा उपस्थित की गई वस्तु को नाम, जाति आदि कल्पित पदार्थों 
से जोड़ता है। अत: वह 'सविकल्पक', अर्थ ( प्रमाणत्रिद्ध वस्तु ) से जन्य न होने के 
कारण उसे प्रमाण नहीं कह सकते | वहू तो नाम, जाति आदि कल्पित ( असत्य ) 
पदार्थों से जुड़ा हुआ हूँ । 
नेयायिक--जाति ( सामान्य ) को यदि तुम नहीं मानोंगे तो जाति से होनेवाला 
कार्य तुम कैसे कर पाओगे ? हमारे न्‍्यायसिद्धान्त में तो जाति का कार्य ( काम ) 
अनुगत प्रतीति कराना तथा अनेक कार्य-क्रारणभावों की उपपत्ति लगाना है, 'अनुवत्ति 
प्रत्ययहेतु: सामान्‍्यम्‌' अर्थात्‌ 'अनुवृत्तिप्रत्यय” ( अनुगत प्रतीति यानी एकाकार प्रत्ीति) 
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कराने में जो कारण हो उसे सामान्य ( जाति ) कहते हैं। दस, बीस, तीस आदि 
अनेक घंटों में “अं घट:, अय॑ं घट:, अयमपि घट: इस प्रकार की जो एकाकार प्रतीति 
होती है, उत्तका कारण क्‍या है ” तो कहना होगा कि उत्त एकाकार प्रतीति का कारण 
उन घटों में रहने वाला 'घटत्व' सामान्य ही हैं। सभी घंटों में घटत्व नाम का एक 
साधारण घर्म रहता है। उसी से सभी घंटों की 'अ्थ घट:, अय॑ घट: के रूप में एका- 
कार प्रतीति होती है | इसी 'अनुवत्ताकार प्रतीति' ( अनुगतप्रतीति ) के हेतु (कारण) 
को सामान्य ( जाति ) कहते हैँ । एवं च जाति या सामान्य का काम एकाकार प्रतीति 

( अनुवृत्ति प्रत्यय ) को उत्पन्न करता है। उस्ती से सजातीय अनेक वस्तुओं का ज्ञान 
सहजभाव से होंजाता है। अब तुम ही बताओ कि जब तुम जाति ( सामान्य ) पदार्थ 
को नहीं स्वीकार करोगे तो तुम सजातीय अनेक पदार्थों में एकाकार प्रतीति ( अनु- 
वृत्ताकार प्रतीति--अनुगत प्रतीति ) कैसे कर पाओगे ? इसी प्रकार विभिन्न पटों और 
तन्तुओं में यदि पटत्व भौर तल्तुत्व जाति को नहीं मानोंगे त्तों 'पटसामान्य' के प्रति 

'तन्तुप्तामान्य' कारण होता है । इस कार्य-कारणभाव की उपपत्ति कैसे कर पाओगे ? 

बौद्ध--बौद्ध कहता है कि तुम्हारे द्वारा जाति से जो काम किया जाता है, वह 

काम हमारे यहाँ 'अपोह को कल्पना करने मात्र से ही हो जाता है। नतैयायिक का 
'घटत्व' 'अपोह' स्वरूप ही है । अनुगताकार प्रतीति एवं विभिन्न कार्य-क।रण व्यक्तियों 
में अनुगत कार्य-कारणभाव की प्रतीति का निर्वाहक “जाति' पदार्थ नहीं है, अपितु 
'अपोह' है । 'अपोह! शब्द का अर्थ 'अतदृग्यावृत्ति' अर्थात्‌ 'तवृभिन्न-भिन्‍नत्व' है । तू 
शब्द से 'वट” आदिं व्यक्ति का ग्रहण करिये और “अंतद' का अर्थ है जो घट आदि 
व्यक्ति नहीं है! । एवच 'अतदू' का अर्थ हुआ 'अघर्ट' अर्थात्‌ घटनिन्न सम्पुर्ण जगत्‌ । 
उससे व्यावृत्त ( भिन्न ) वह 'घट' व्यक्ति ही होंगी । इसहिये प्रत्येक 'घट' अतदुब्यावृत्त 
अथवा तदभिन्न से भिन्न है । इसी कारण उसे 'घट' कहा जाता है। इस रीति से प्रत्येक 
'घट! में अतदृव्यावृत्ति या तद्भिन्न-भिन्नत्व है, जिसे 'अपोह शब्द से कहा जाता है, 
उसी से एकाकार प्रतीत्ति तथा कार्यकारणभाव की प्रतीति हो जाती है । एवं च जाति 
( सामान्य ) का कार्य अतदुब्यावृत्तिकृप 'अपोह! से हो जाता है। जाति को मानने 
की कोई आवश्यकता नहीं है। हमारा 'अपोह' यानी घटत्व-पटत्व-गोत्व आदि पदार्थ 
भावरूप हैं या अभावरूप हैं, क्षणिक हैं या स्थायी हैं इत्यादि 'ऊह' यानी तक॑-वितर्क 
की परिधि के बाहर हैं। अत एवं इसे 'अपोह' कहा जाता है, “अपगतः विनिवृत्तः 
ऊह: उक्तविंधों विविधो वितर्कों यस्मात्‌ सः' --अपोहः । एवं च घटत्व-पटत्व-तन्तुरव- 
गोत्व आदि अपोह्ात्मक हैं। वह अपोह ही विभिन्न सजातीय व्यक्तियों में अनुगताकार 
प्रतीत्ति कराता है । नैयाथिकों का जो यह कहना है कि कार्य-कारणभाव के. उपपत्त्यर्थ 
जाति पदार्थ को मानना आवश्यक है। वह भी उचित नहीं है । क्‍योंकि उत्मद्यमान 
कार्य के कारणों को कोई जबरदस्ती एकत्रित नहीं करता, अपितु उस कार्य के सभी 
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कारण स्वाभाविक रीति से ही अपने ही बल पर एकत्र जुट जाते हैं, तब 'कार्य की 
उत्पत्ति होती है| इस प्रकार से होने वाली 'कार्योत्पत्ति' को "प्रतौत्यसमुत्पाद' शब्द से 
कहते हैं। एवं च विभिन्न कार्य-कारणरूप व्यक्तियों में किसी भी अनुगत कार्य-कारण- 
भाव को मानने की कोई अवश्यकता नहीं है। वह कार्य-कारणभाव तो अननुगत ही 
है । क्योंकि तत्ततु कार्य के प्रति तत्तत्‌ु कारणों को “तत्तत्कायनिकुलकुवंद्रपत्व' रूप से 
अनुगत ही है कारणभाव अतः कार्य के निर्वाहार्थ जाति ( अनुगत धर्म ) की कल्पना 
करन। उचित नहीं है । 

बौद्धों का कहता हैं कि भाव पदार्थ के छृप में 'जाति' का अस्तित्व यदि माना 
जाय तो अनेक दुष्परिहरणीय प्रसंग उपस्थित होंगे। जैसे--किसी व्यक्ति के उत्पन्न 
होने पर क्या उस व्यक्ति के साथ उसमें उसकी जाति की भी उत्पत्ति होती है ? और 
जब वह व्यक्ति नष्ट होती है, तब उस व्यक्ति के साथ उसमें ज्ञात होने वाली क्‍या 
उसकी जाति भी नष्ट हो जाती है ? उत्तर देने वाला यदि 'हाँ' कहता है, तो “जाति' 
का जन्म ( उत्पत्ति ) और नाश होते रहने से समस्त व्यक्तियों के आश्रित रहने वाली 
'जाति' को एक और नित्य नहीं कहा जा सकेगा | यदि 'नहीं' कहता है, तो दूसरा 
दुष्परिहिरणीय प्रसंग यह होगा कि किसी 'व्यक्ति' का जन्म होने पर उसमें 'जाति' का 
संबंध कैसे हुआ ? क्‍या जहाँ 'व्यक्ति' का जन्म हुआ, वहाँ पहले से ही 'जाति' रहती 
थी ?. और 'व्यक्ति' के उत्पन्न होते ही क्या वह उस पर आश्रित हो गई ? अथवा किसी 
दूसरी जगह से आकर उस उत्पन्न हुईं व्यक्ति को उसने अपना आश्रय बना लिया ! 
तात्पर्य यह है कि जाति का अध्तित्व मानने पर वक्त प्रश्नों का उत्तर नैयायिक 
नहीं दे सकैगा । क्योंकि उसे “व्यक्ति! की उत्पत्ति के पूर्व ही उसके “उत्पत्तिस्थान' 
में 'जाति' का अत्तित्व माना जाय तो उस “उत्पत्तिस्थान' को भी तदुव्यक्तिस्वरूप ही 
समझना पड़ेगा । अर्थातु--'गोल्व' जाति, 'गोव्यक्ति' की उत्पत्ति के पूर्व ही उसकी 
उत्पत्तिस्थान में रहती है कहेँ, तो जहाँ 'गोत्व' जाति रहे उसे 'गो' कहा जाता है। इस 
सिद्धान्त के अनुसार उस 'गोव्यक्ति' की उत्पत्ति के स्थान को भी 'गो' कहना होगा । 
यदि दुसरे पक्ष को ग्रहण करें अर्थात्‌ दुसरी जगह से आकर वह उस व्यक्ति को अपना 
आश्रय बनाती है कहें, तो यह आपत्ति आवेगी कि अन्य स्थान से इस उत्पद्ममान 
व्यक्ति, में उस जाति के आने तक इस “व्यक्ति' को जातिरहित ही रहना होगा । 
उस दशा में इस व्यक्ति की पहचान ही नहीं हो सकेगी। और जिस स्थान से वह 
जाति आ रहीं है, माने लीजिये कि वह स्थान यदि 'गो' के स्थान से भिन्न हुआ तो 
अब तक वहाँ जाति की स्थिति रहने के कारण उस गोभिन्न स्थान को भी “गो रूप 
ही समझना पड़ेगा । क्योंकि वहाँ से प्रस्थान करने के पूर्व तक वहाँ 'गोत्व' की स्थिति 
थी । अथवा यदि यह कहें गोत्व' जाति ने जहाँ से प्रस्थान किया, वह स्थान किसी 
अन्य 'गो' का ही था। तो यह प्रश्त किया जायेगा कि 'गोत्व' जाति ने उत्पद्यमान 
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जिस नवीन 'गो' व्यक्ति से सम्बन्ध करने के लिये जिस पुरानी 'गोंव्यक्ति' को त्यागा 
है, क्या उसे सदा सर्वदा के जिये त्याग दिया है? अथवा उस पुरानी गोव्यक्ति में 
रहती हुई अंशत: उसे त्याग रही है ” यदि 'पुरानी गौ को सदा सव्वंदा के लिये त्याग 
कर वह 'गोत्व' जाति वहाँ ते प्रस्थान कर रही है कहें तों उस पुरानी 'गी' को अब 
कभी भी गौ नहीं कह सकेंगे। संदि पुरानी गौ में रहते हुए ही नयी गौ तक वह 
पहुचती है कहें तो उसे ( जाति को ) संकोच-विस्तार शील अंशवान्‌ पदार्थ मानना 
पड़ेगा । इस रीति से 'जाति' को अंशवान्‌ पदार्थ मानने पर उसे नित्य, अमूर्त नहीं 
कह पायेंगे | क्योंकि संकोच-विस्तार तो अनित्य, मूर्त पदार्थ में हुआ करते हैं। नित्य 
पदार्थ में कभी किप्ती प्रकार का संकोच-विस्तार नहीं हुआ करता, तथा अमूर्त पदार्थ 
में कभी भी गमतागमन क्रिया नहीं हुआ करती । इसी अभिपष्राय को निम्न कारिका 
से बताया गया है-- 
नायाति न च तत्रासीन्न चोत्पन्नं न चांशवतु । 
जहाति पूर्व नाधारमहों व्यत्तनसन्तत्ति: ।' 
अतः बौद्धदाशनिकों ने जाति पदार्थ को स्वीकार नहीं किया है। उसे स्वीकार 
करने में उनके 'क्षणभंगवाद' का धिद्धान्त नष्ठ हो जाता है। क्योंकि नेयायिकों ने 
नित्य तथा अनेक व्यक्तियों में समवाय सम्बन्ध से रहने वाले धर्म को 'जाति' शब्द से 
बताया है। नैयाथिकों का यह कथन तो बौडढ़ों के क्षणिक सिद्धान्त का उन्मूछन कर 
देता है। अतः बौढ़ों ने 'जाति' को नहीं माना है। नैयाथिकों ने जो 'जाति' की 
कल्पना की है, उसके दो उद्देश्य हैं एक तो नाना व्यक्तियों में एकाकार प्रतीति हो सके, 
और दूसरा उद्देश्य यह है कि विभिन्न कार्य-कारण व्यक्तियों में एक 'अनुगत कार्ये- 
कारणभाव' का स्वीकार कर सके । जैसे रूप, रंग, आकार-प्रकार, देश-काछ आदि का 
सेद रहने पर भी नाना गोव्यक्तियों में 'यह गाय है, यह गाय है, यह भी गाय है. इस 
प्रकार यह-वह आदि विभिन्न शब्दों से 'विशेष्य' अंश के “अनेकत्व का और 'गो' इस 
एक शाब्द से 'विशेषण' अंश के 'एकत्व' का अनुभव सभी को होता है। उसमें किसी 
का विवाद नहीं है। किन्तु इस अनुभव का कारण क्या है? कहना होगा कि समस्त 
विभिन्न गो व्यक्तियों में एक 'गोत्व' धर्म का रहना ही उस अनुभव में कारण है । इस 
गौत्व धर्म को ही दार्शनिक लोग गोत्व जाति कहते हैं । एवं च अनेक गो व्यक्तियों में 
सबकी एकाकार प्रतीर्ति का निर्वाह करने के लिये ही 'गोत्व' जाति की कल्पना की 
गई है । 
इसी प्रकार घटात्मक कार्य व्यक्ति और कपालात्मक कारण व्यक्ति भी अनेक हैं । 
- उनमें से 'अमुक घट' के प्रति 'अमुक कपाकू' कारण हैं-:इस प्रकार तत्तद व्यक्ति के 
प्रति तत्तत्‌ कारण को कहा जाय तो, तत्तद्‌ घट और तत्तत्‌ कपारछ के कार्य-कारण- 
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भाव का ज्ञान त होने से नवीन घट के उत्पादनार्थ नये कपाल को ग्रहण नहीं किया 
जा सकेगा। अतः उस्र ग्रहणप्रवृत्ति के लिये समस्त घट व्यक्तियों में 'एक घटत्व धर्म 
और 'समस्त कपाल व्यक्तियों' में 'एक कपालत्व धर्म' को मानना पड़ेगा। तब उन 
धर्मों द्वारा 'बद' और 'कपालरू' के बीच एक अनुगत कार्य-करणभाव की कह्पनां भी 
करनी होगी । एवं च विभिन्न कार्य-कारण व्यक्तियों में अनुगत कार्य-कारणभाव को 
मातने के लिये 'जाति' की कल्पना करनी पड़ती है | 


बौद्ध दार्शनिकों का “अपोह और नेयायिकों की 'जाति' में अन्तर यही है कि बौद्धों 
का अपोह' अतदुव्यावृत्तिरूप अर्थात्‌ अभावकृप है। और नैयायिकों का "सामान्य 
( जाति ) भावरझूप है। बौद्धों के अनुसार नैयाथिकों का कल्पित सामान्य (जाति ) 
कोई अर्थ ( वस्तु-पदार्थ ) ही नहीं है; अपितु वह तो अतद्ब्यावृत्ति रूप 'अपोह' 
या अन्योन्याभावरूप 'तद्भिन्न-भिन्नत्व' ही है। अतः “जाति' कोई वस्तु ( अर्थ ) ही 
न होने से सामान्यविषयक 'सविकल्पक ज्ञान' भी अं्थंज नहीं है। इसलिये उसे प्रत्यक्ष 
नहीं कहना चाहिये । यह बौद्धों का पूर्वपक्ष है । इसको ग्रन्थकार बता रहे हैं-- 


ततु निविकल्पक्क परमार्थंतः स्वलृक्षणविषयं भवतु प्रत्यक्षम्‌ । सचिकल्पक तु 
शब्दलिज्भवदनुगताकारावगाहित्वात्‌ू सामान्यविषयं कर्थ प्रत्यक्षमर्थनस्थेव 
प्रत्यक्षत्वात्‌ अर्थस्य च परमार्थतः सत एव तज्जनकत्वात्‌ । स्वलक्षणन्तु 
परसार्थतः सत्‌, नतु॒ सामान्यम्‌ तस्य प्रमाणनिरस्तविधिभावस्पष अन्यव्या- 
वत्त्पात्मनस्तुच्छत्वात्‌ । 

( पूर्वपक्ष ) नन्बित्ति । 'निविकल्पक' वस्तुतः स्वलक्षण अर्थात्‌ वस्तुमात्रविषयक 
होता है, और उसी से उत्पन्न होता है। अतः उसे ही प्रत्यक्ष प्रमाण के रूप में 
कह सकते हूँ । किन्तु सविकल्पक तो शब्द और अनुमान के समान अनुगत आकार 
( सामान्य ) का ग्राहक होने से वह सामान्य विषबंक होता हैं। तब उसे 
प्रमाणभूत प्रत्यक्ष के करृूप में कैसे माना जा सकता है? क्योंकि “अर्थजा यानी 
अर्थजन्य ज्ञान को ही प्रमाणभूत प्रत्यक्ष कहते हैं। और प्रमाण जो पारमाथिक 
( वास्तविक ) रूप में 'सत्‌' ( विद्यमान) हो और जो' 'प्रत्यक्ष ज्ञान' के पूर्व रहता 
हो। किन्तु इस प्रकार का “अर्थ' केवल वही हो सकता है, जो 'स्वलंक्षण' हो, 
अर्थात्‌ जो स्वयं ही अपना लक्षण हो, जिसका अन्य कोई लक्षण न हो। अभिप्राय 
यह है कि वीद्धों के मत से "पदार्थ! दो प्रकार के होते हैं--( १) स्वरूक्षण और 
(२ ) सामान्य-लक्षण | 'स्वलक्षण' का व्युत्पत्तिलप्य अर्थ इस प्रकार है--स्वं 


-सर्वतों व्यावृत्तं लक्षणं वस्तुरूपम्‌ यस्य ततु >स्वलक्षणम्‌ ।” सब से भिन्न वस्तु 


का अपना तिजी सह्वरूप। किसी भी वस्तु का अपना निजी स्वरूप सभी अन्य 
सजातीय, विजातीय वस्तओं से भिन्न होता है। यह 'स्वरूक्षण' ही भ्रवृत्ति-निवृत्ति 
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का विषय होता है यानी इसका ही ग्रहण या त्याग किया जा सकता है। यही 
अरथंक्षियाकारी है अर्थात्‌ घट आदि अर्थ का जछू छाना आदि जो कार्य ( क्रिया ) 
है, उसे घटव्यक्ति ( स्वलक्षण ) ही कर सकता है, घटत्व आदि सामान्य नहीं कर 
सकता | इस कारण 'स्वलक्षण” को ही परमार्थ सत्‌ ( वास्तविक, यथार्थ ) माना 
जाता है। क्योंकि अर्थ-क्रियाकारिता ही पास्माथिकता ( वास्तविकता ) की कसौटी 
है| | दुसरा पदार्थ है सामान्य या सामान्यछक्षण । वह अर्थक्रियकारी नहीं है। इसी 
कारण--वहू परस्मार्थतत्‌ भी नहीं है। वह तो आरोपित [ कल्पित ) पदार्थ है। 
इसीलिये ग्रन्थकार कह रहे हैं कि 'स्वलक्षणं तु परमार्थतः सत्‌ न तु सामान्यम्‌ ।' 
बौद्धदार्शनिक इसे "संवृत्ति सत्‌' ( सांवृतिक सत्य ) कहते हैं और उस्ते अभावरूप 
( तुच्छ ) मानते हैं। भावरूप नहीं मानते । 'सामान्य' को अभावरूप मानने में कारण 
यह वताते हैं कि प्रमाणनिरस्तविधिभावस्य । प्रमाणों के द्वारा जिसकी 'भावदरूपता' 
का निराकरण कर दिया गया है ।. उप्तके निराकरण करने का प्रयोजन यह है- कि 
नैयाथिकों के धिद्धान्तानुस्तार सामान्य ( जाति ) का लक्षण यह बताया जाता है कि 
'नित्पत्वे सति अनेक समवेतत्वम्‌' जो नित्य हो और अनेक पदार्थों में समवाय सम्बन्ध 
से रहता हो, जैसे--'गोत्व' आदि । इस सामान्यछक्षण के दो अंश हैं--( १) 
नित्यत्व, और ( २) अनेकसमवेतत्व | बौद्धों का कहना है कि ये दोनों अंश असंगत 
हैं। उदाहरणार्थ जैसे--“नित्यत्व' को ही लीजिये। बौद्धभिद्धान्त में संसार का कोई 
भी पदार्थ नित्य नहीं है। सभी पदार्थ क्षणिक हैं | जो क्षणिक न हो, उसकी 'सत्ता ही 
नहीं हों सकती । बौद्धों ने यह व्याप्ति कर दी है कि 'यत्त्‌ सतू, तत्‌ क्षणिक्म । अतः 
'क्षणिकता' के अभाव में 'सत्ता' भी नहीं रह सकती । इस रीति से सामान्य की भावरूपता 
का निराक रण हो जाता है । इसी तरह “अनेक समवेतत्व' इस दूसरे अंश को भी देखिये । 
नेयायिकों के मतानुसार अनेक व्यक्तियों में रहनेवाली 'जाति' ( सामान्य ) क्या प्रत्येक 
व्यक्ति में साकल्येन ( पूर्णछूप में ) रहती है, या एकद्रेशेन | अर्थात्‌ किसी 2 कि 
में वह जाति सम्पूर्णतया रहती है या उस जाति का एक अंश मात्र रहता 3 । मी 
र नहीं करेंगा, क्योंकि यदि जाति 
किसी एक व्यक्ति में साकल्येन रहती है, तो द्वुसरी व्यक्ति में उसको प्रतीति हा हो 
पायेगी। दूसरे पक्ष को भी इसछिये नहीं मात सकते--क्योंकि तैयामिक-बैशेषिक न्‍ 
'जाति' को निरंश ( अंश रहित ) माना है। तब वह एकदेशेन कैसे रह सकती है * 
एवं च 'जाति' पदार्थ को मानने में अनेक अन्यान्य दोष उपस्थित किये जा सकते हैं। 
जैसे-- घट के पैदा होने पर उसमें घटत्व जाति कहाँ से आती है और घट के नष्ट 
होने पर बह जाति कहाँ चली जाती है ? इत्यादि अनेक शंकाओं का बुद्धिसंगत समा- 





१. स॒ एवं पस्मार्थस्तु अर्थक्रियाकारित्वाद वस्तुनः । --न्या० बि० परि० १ 
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धान नहीं हो पाता है। इस रीति से प्रमाणों के द्वारा 'जाति पदाथ' की भावरूपता 
( विधिभाव ) का खण्डन हो जाता हैं| 

नयाथिक / प्रइन )--सामान्य ( जाति ) के स्वीकार न करने पर अनेक 'घटों' में 
समानाका रक प्रतीति ( यह घट है, यह घट है, यह घट हैं ) कैसे होगी ? 

बौद्ध ( उत्तर )-अनेक व्यक्तियों की एकाकारक ( समानाकारक ) प्रतीति के 
लिये किसी भावात्मक' ( विधिरूप यानी भावरूप ) धर्म की कल्पना करना आवश्यक 
नहीं है। 'एकाकार प्रतीत्ति' तो निषेंधात्मक कल्पित पदार्थ से ही हो जाती है। वह 
निर्षधात्मक कल्पित पदार्थ ही “अपोह शब्द से कहा जाता है। उसका स्वरूप है 
अतद्ब्यावृत्ति ( अन्यव्यावृत्ति ) अर्थात्‌ अन्य पदार्थों से भिन्नता। इसी को तद्भिन्न- 
भिन्नत्व ( अपोह ) भी कहते हैँ। यह 'अपोह' अभावरूप है, इसलिये तुच्छ है । खरगोश 
के सींग या आकाश पुष्प के समान वह अत्यन्त असत्‌ है। इसीलिये सामान्य- 
विषयक ज्ञान को प्रत्यक्ष नहीं कह सकते । एवं च वस्तुतः जो 'ज्ञान' परमार्थ सत्‌ वस्तु 
( स्वलक्षण ) से उत्पन्न हो; उसे ही प्रत्यक्ष शब्द से कहा जा सकता है| 

'मेंवम्‌ । सामसान्यस्थापि वस्तुभृतत्वात्‌ । 

तदेवं व्याख्यात॑ प्रत्यक्ष । 


( उत्तरपक्ष ) मंवसिति | बौद्ध के आक्षेपात्मक उत्तर का समाधान नैयायिक 
इस प्रकार दे रहा है कि बहुसंख्य ( अनेक ) घटों में जो समानाकारक ( अनुगत ) 
प्रतीति होती है, उप्तका एक मात्र कारण सामान्य ही है “अनुवृत्तिप्रत्ययह्वेतु: 
सामान्‍्यमु। यह सामान्य भावरूप ही है 'सामान्यस्थापि वस्तुभृतत्वात्‌'। यदि 
अपोह ( अतद्व्यावृत्ति--तदुभिन्न-भिन्‍नत्व ) को ही 'अनुगतप्रतीति' में कारण कहें तो 
गौरव होगा । क्योंकि घट ( तद्‌ ) के ज्ञान के बिना 'अतदृव्यावृत्ति' अथवा घटभिन्न- 
भिन्‍लत्व का ज्ञान होता संभव नहीं है । दूसरी बात यह है कि घटत्व आदि सामान्य 
( जाति ) के कारण 'अय॑ं घटः, अय॑ घट:' इस प्रकार की जो समानाकारक प्रतीति 
होती है उसमें सभी छोगों का अनुभव भी प्रमाण है। 'घट' में 'चटत्व' है, 'पटत्व' 
नहीं है--ऐसी प्रतीति सभी को होती है वह भावरूप ही है, अभावरूप नहीं है । 

बौद्ध ने 'यत्‌ सत्‌ ततु क्षणिकम' की युक्ति बताकर सामान्य ( जाति ) को जो 
अभावरूप बताया है, वह उचित नहीं है, क्योंकि सभी पदार्थों को क्षणिक कह देने पर 
संसार का व्यवहार ही समाप्त हो जायेगा | संसार के व्यवहार तो बौद्धों को भी करने 
पड़ते हैं । अतः उनके निर्वाहार्थ उनकी यह युक्ति बाधक ही म्िद्ध होगी । 

हमारे प्रिद्धान्त के अनुसार सामान्य (जाति ) सभी व्यक्तियों में 'समवाय सम्बन्ध' 
से रहता है। उस कारण उम्तका अनेक व्यक्तियों में रहना भी संभव हो जाता है । 
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इसलिये सामान्य ( जाति ) भी स्वलक्षण के समान ही भावपदा रथ है। अतः समाना- 
कार विषयक जो 'सविकल्पकज्ञान' है, उसे भी “प्रत्यक्ष! कहना चाहिये । 

लिविकल्पक तथा सविकल्पक प्रत्यक्षज्ञान के प्रामाण्य के विषय में विभिन्न 
दाह्टानिकों के विभिन्न मतों पर एक विहुंगम दृष्टि-- 

( १ ) बौद्धदाश्शनिक--'निविकल्पक ज्ञान' ही प्रत्यक्ष प्रमाण है, सविकल्पक नहीं | 
दिझूतागवोड़ ने प्रत्यक्ष का लक्षण प्रत्यक्ष कल्पनापो्श नामजात्पाग्यप्तंयुतम्‌ ( प्रमाण- 
समुच्चय-परि १ ) कहा है। घर्मकीतिबौद्ध ने प्रत्यक्ष का लक्षण "प्रत्यक्ष कल्पतापोढ- 
मनश्नान्तम्‌ बताया है ।--[ न्‍्या० बि० ) “निर्विकल्पकज्ञानमेव प्रमाणम्‌ कल्पनापोढ- 
त्वात्‌' । तद्धिन्नं सर्वमप्रमाणम्‌ कल्पनाज्ञानत्वात्‌ । 

( २ ) वेयाकरण--निरविकल्पक ज्ञान का होता संभव ही नहीं है । भर्तृंहरि आदि 
बैयाक रणों के अनुसार प्रत्येक ज्ञान, शब्द से अनुगत ( सम्बद्ध ) ही होता है । 

“न सो5उस्ति प्रत्ययों लोके यः शब्दानुगमादृते । 
अनुविद्धमिव॒ ज्ञानं सर्व॑ शब्देत भासते ॥ 
--+ न्‍्या० बॉ० ता० टी० ११ा४ड ) 
शब्द की अनुगति के बिना कोई भी ज्ञान नहीं होता । अतः समस्त शाज वर 
से सम्बद्ध हुए की भाँति भासित होते हैं। इन वेयाकरणों के मत में निविकल्पक ज्ञान 
की सत्ता नहीं है । को नहीं 
( ३ ) भाष्वसम्पदाय के वेबान्तियों ने भी निर्तिकल्पक जा को नहीं माना हैं।. 
-[ प्रमाणपद्धति पृ० ११ ) 


( ४ ) जेनदाशंनिकों ने निविकल्पक ज्ञान की सत्ता का त्तो स्वीकार किया है 
किन्तु उसे प्रम्ता के रूप में नहीं माना है । उन्होंने निविकल्पक ज्ञान को दर्शन 5९78 स्मे 
कहा है । 5 “| प्रमाण ) 
( ५ ) न्याय-वेशेथिक, सीसांसक, सांख्य-योग तथा अह्देतवेदान्तियों ने निविकल्पक 
और सविकल्पक दोनों को प्रत्यक्षप्रमा के रूप में स्वीकार किया हैं | रे 

तात्पर्य यह है कि सामान्‍्स ( जाति ) भी भावपदार्थ है, अभावरूप 4 है। अत: 
दोनों ( मिविकल्पक और सविकल्पक ) ज्ञानों को पत्यक्ष प्रमा की कोटि में ही समझना 


चाहिये । 





॥ अखिह्यक्ष' की व्यास्पा त्षमाप्त ॥ 


अनुमानप्रमाणनिरुपणम्‌ (7 
रा पं >लिजपसाममध्युसानस मो माप जा गनम्‌। छिड्भपरामशेंन 
चानुमोयतेप्तो लिज़ूपरामशब्तुमानम्‌ । तच्च घुमादिल 


त्वात्‌ । अम््याविज्ञानमनुसितिः । तत्करणं धृमाविज्ञानम्‌ । 
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८” छिज्ञेति । 'लिज्भपरामर्श' को ही अनुमान कहते हैं। क्योंकि जिससे 'अनुमिति' 
( अनु-पश्चात्‌ भिति:-प्रमितिई ) की जाती है, उसे 'अनुमान' कहते हैं । 'लिज्भुपरामर्श 
से अनुभिति की जाती है, इसलिये 'छि्गपरामर्श' को “अनुमान' कहते हैं । तत्चेति । 
और वह 'छिज्जुपरामर्श---'घूमादि का ज्ञान' ही है। क्‍योंकि वह अनुमित्ति के . प्रति- 
करण है । उससे अनुमिति की जाती है । “अग्नि' आदि का ज्ञान 'अनुमित्ति' है। और 
'धूम' आदि का ज्ञान, उस 'अग्निज्ञानरूप अनुमिति' का करण है | 

माधुरी 

८ प्रत्यक्षप्रमाण का निरूपण हो चुका है। अब अवसरप्राप्त अनुमानप्रमाण के निरू- 

का प्रारंभ ग्रन्थकार कर रहे हैं। त्यायदर्शन के भाष्यरचयिता वात्त्थायन् ने 'अनु- 
मान' शब्द का अर्थ 'मितेत लिछगेन अर्थस्य अनु पश्चात मानमु--अनुमानम्‌ ० किया 
है। अर्थात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाण' से ज्ञात हुए 'लिज्ञ' द्वारा अर्थ के 'अनु' यानी पीछे से 
उत्पन्न होने वाले ज्ञान को 'अनुमान' कहते हैं । 'अनुमिति' शब्द की उक्त व्युत्पत्ति या 
निरुक्ति के अनुसार 'अग्नि' का ज्ञान, 'धूम' ज्ञान के पश्चात्‌ होने के कारण वह 'अनु- 
मिति' रूप है। अर्थात्‌ 'अनुमान' प्रमाण के फलरूप 'अनुमित्ति' का ज्ञान उक्त व्युत्पत्ति 
से हो रहा है । 

परन्तु अनुमान प्रमाण' का लक्षण 'लिज्जुपरामशोॉबश्तुमानम्‌! यानी “लिज्ज' के 
'पंरामर्श को अनुमान बताया है। इससे यह समझ में आता है कि 'अनुमान' शब्द का 
प्रयोग 'दो अर्थां में होता है। एक तो 'अनुमानप्रमाण के छिये, जैसे--'लिज्गपरामर्शो- 
उुमानम्‌ में अनुमान' शब्द का प्रयोग किया गया है। और दूसरे, 'अनुमानप्रमाण' 
से उत्पन्न होने वाले 'ज्ञान' ( प्रमा-प्रमिति ) के छिये किया गया है। जैसे--'अथ 
तत्यूव्क तरिविधम्‌ अनुमानम्‌!--( न्‍्या० सू० १।१।५ )। तथापि “अनुमानप्रमाण' के 
अर्थ में ही अनुमान शब्द का प्रयोग सब लोग किया करते हैं। और अनुमानप्रमाण 
से उत्पन्न 'ज्ञान' [ प्रमा ) के अर्थ में अनुसिति' शब्द का प्रयोग सर्वत्र होता है । 

वात्स्थायन महृषि ने कहा है कि यह अनुमानप्रमाण', प्रत्यक्ष तथा आगम के आश्वित 
रहता है | इसे अन्वीक्षा' भी कहते हैं। क्योंकि यह 'प्रत्यक्ष' तथा 'आगम' के द्वारा 
'ईक्षित ( प्रदर्शित ) अर्थ” का अन्वीक्षण करता है। न्यायज्ञास्त्र की प्रवृत्ति 'अन्वीक्षा' 
( अनुमान ) के द्वारा ही होती है । वह 'अ्थों' का परीक्षण करठा है, इसीलिये उसे 
'आन्वीक्षिकी' कहते हैं। जो अनुमान, 'प्रत्यक्ष! तथा 'आगम' के विरुद्ध होता है, उसे 
'न्याय' न कहकर 'न्यायाभास' कहते है--[ न्‍्या० भा० १॥१॥१ )। 'तच्च घूमादि- 
ज्ञानम्‌' यहाँ पर 'तत्‌' शब्द 'छिज्गभपरामर्श' का सूचक है। परन्तु 'धूमाविज्ञानम्‌' की 
अपेक्षा की दृष्टि से 'तत्‌' यह नपुंसकलिज्ज निर्देश किया है। जैसे--'शैत्यं हि यत्‌ सा 
प्रकृतिजजरूस्थ' में जल की दुष्टि से 'यतु' न० पुं० छि० निर्देश है। ब॒द्ध परम्परा के 
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अनुसार यह कहा जाता है--सर्वनामानि उद्देशाभिधेययों: एकत्वमापादयन्ति पर्यायिण 
तल्लिज़ुभाडिज भवन्ति' | 
कि पुनलिज्ध कार तस्य परामर्श: ? 
उच्यते |व्याप्तिबलेतार्गमक लिड्भरम्‌ । यथा धृमोष्नेलिड्भाम्‌ ।. तथाहि यत्र 
धूमस्तत्राग्तिरिति साहचर्य॑नियमो व्याप्ति:। तस्यां गृहीतायामेव व्याप्तो ध्ुमो$ग्नि 
गमयति । अतो व्याप्रिबलेनाग्व्यनुमापकत्वाद धर्मो5्नेलिड्भसन । 
कि पुनरिति । 'लिज़ू' किसे कहते हैं? और उसका 'परामर्श' क्‍या है ? 
उच्चत इति । व्याप्ति' के आधार पर ( बल पर ) अर्थ का जो बोधक होता है, 
उसे 'लिज्र” कहते हैं । जैसे 'धघूम', 'अग्ति' का छिज्ग है | तथा हीति । जहाँ 'धूम' होता 
.है, वहाँ अग्नि' होता है--इस 'साहचर्यनियम' को "व्याप्ति' कहते हैं। तस्पामिति । 
उस ब्याप्ति' का निश्चयात्मकज्ञान होने पर ही 'धूम', अग्नि का ज्ञान करा पाता है। 
अत्त: व्याप्ति' के बल पर “अग्नि का अनुमतापक होने से “'धूम', को अग्नि का 'लिज्ज' 
कहते हैं । 
माधुरी 
'लिज़ुपर।मर्श: अनुमानम्‌' इस अनुमानलक्षण में 'छिज्र' और “परामर्श दो शब्द 
हैं। उनमें 'व्याप्ति के बल पर जो अर्थ का बोधक हो' उसे लिझ्भ कहते हैं । “व्याप्ति- 
बलेन अथंगमक लिज्रमू--यह 'लिज्जग' का लक्षण है | उच्त लिज्ञ-लक्षण में एक 
व्याप्ति' शब्द भी'आया है। अतः उमप्तका भी ज्ञान होना आवश्यक है । 'ब्याप्ति' शब्द 
: का अर्थ है--साहचर्यनियम ।' 'यत्र-यत्र धूमः, तत्रन्तत्र वज्तषि:--जहाँ-जहाँ धूम है, 
वहाँ-चहाँ अग्नि है--इस साहचर्यनियम को व्याप्ति शब्द से कहा गया है | इस व्याप्ति 
के बल पर अर्थ का जो बोधन करता है उसे 'लिज्ञ' कहते हैं। जैसे 'धूम', 'वल्लि' का 
लिज्ध है | क्योंकि पर्वत आदि स्थानों में धूम को देखकर '“बन्न-यत्र घूमों भवतति, तत्र- 
तत्र वह्लिभवतति' इस साहचर्यनियम अथवा “ ्याप्ति' के आधार पर “अप्रत्यक्ष वह्लि' का 
ज्ञान होता हैं | इसलिये “धम' को “वह्ति' का लिज़ कहते हैं। 'लिज्जू' शब्द की व्युत्पत्ति 
निरुक्ति ) 'छीनम्‌ अप्रत्यक्षम अर्थ गमयति इति लिज़्म' होती है। इस लिज्ञ 
को (हेतु शब्द से भी कहते हैं। 'साहचर्य' का अर्थ है--साथ-साथ रहना । “धुमारनी 
सह चरतः इति सहचरी तयोर्भावः साहचर्यम्‌ ।” इसे प्रकार के साहचर्य का जो नियम 


उसे “व्याप्ति' कहते हैं। केवल साहचर्यमात्र को “व्याप्ति' नहीं कहते । किन्तु अनौषा- 


घिकः संबंधों व्याप्ति: | साहचर्य के नियम का अर्थ है कि नियम से दोनों का साथ 
रहना | धूम कभी भी वक्ति के बिता नहीं रहता । इत्त प्रकार के नियम को '“व्याप्ति 
या अविनाभावसम्बन्ध' भी कहते हैं। 'अनोपाधिक संबंध ही व्याप्ति शब्द से कहा 
जाता हैं--ईस मर्म को सूचित करने के लिये ही “नियम' शब्द का अ्रहण किया गया 


ह्् 
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है | जो पदार्थ किसी का 'अविनाभावी' है अर्थात्‌ उसके बिता नहीं रहता है उसे 
'व्याप्त' कहते हैं। जैसे 'धूम' कभी भी और कहीं भी 'अग्नि' के बिना नहीं रहता है । 
इसलिये 'धूम', 'अग्नि' से व्याप्त है और 'अग्नि' व्यापक है। अग्नि की “ँ्याप्ति' धूम 
में रहती है । जिसमें 'व्याप्ति' रहती है उसे 'व्याप्य'.( व्याप्त ) कहते हैं और जिसकी 
व्याप्ति रहती है उसे 'ब्यापक' कहते हैं । इसलिये 'धूम' को अग्नि का “व्याप्य' कहते 
' हैं और 'अग्नि' को धूम का “व्यापक कहते हैं। 'धूम' का 'अग्नि' के साथ तियत- 
साहचर्य है अर्थात्‌ व्याप्ति है । तात्पयं यह है कि जिस स्थान पर 'घूम' का जन्म होता 
है, उस स्थान पर “अग्नि! अवश्य ही रहता है। 'धूम' में अग्ति के साथ ही रहने का 
जो नियम है, वही “व्याप्ति' है। उम्र व्याप्ति का ज्ञान ( ग्रहण ) होने पर ही “घूम, 
अग्नि का गमक होता है। अर्थात्‌ घूम अग्नि का बोधक होता है । अतः व्याप्ति के 
बल से अग्नि का अनुमापक ( गसक ) होने के कारण 'धूम' को अग्ति का 'लिज्' 
कहते हैं । द ै 

धांका--व्याप्त्या अग्न्यनुमापकत्वात्‌ धूम: अग्नेल्ज्िम्‌ ।--ज्याप्ति होने से 'घूम , 
अस्नि का अनुमापक होता है, इसलिये वह “अति का छिज़ू है। इतना कहने से भी 
धूम को अग्नि का लिंग समझ सकते हैं, तब व्याप्तिबलेन' कहने की आवश्यकता 
क्‍या है? है कम 

समाधान--प्रन्थकार ने 'बलू' शब्द की उपयोगिता बताने के लिये ही “तस्यां 
गृहीतापामेव व्याप्तौं घूमो5र्तिं गमय॒ति' कहा है | व्याप्ति' का ग्रहण ( ज्ञान ) होने के 
पश्चात्‌ ही धूम, अनुमेपरूप “अग्नि' का अनुमान करा पाता है। अन्यथा--अर्थात्‌ 
व्याष्ति का ज्ञान न हुआ हो तो वह अनुमेयकूप अग्नि का अनुमान नहीं करा पाता | 
तात्पय यह है कि व्याप्तिग्रहण होता आवश्यक है । 

तस्प तृतीय ज्ञानं परामशं: । तथाहि प्रथम तावनन्‍्महानसादौ भूयों भूयों धुत 
पह्यन्‌ र्वत्ति पदहपति। तेत भूयों दर्शनेन धुसार्ल्यों: स्वाभाविक सस्बन्ध- . 
मवधारयति, यत्र घुमस्तत्राग्निरिति । 

तस्पेति । 'धुम' रूप लिज् का तुतीय ज्ञान, 'परामर्श' शब्द से कहा जाता है। तथा 
हीति । जैत्ते--प्रथमतः महानस ( पाकशाला ) में बार-बार 'धुम' को देखता हुआ 
'वक्ति' को देखता है। अर्थात्‌ वूम और वह्लि का 'भूय: अनेक बार सहचारदर्शन 
होता है | तेनेति । भूयोदर्शन ( बार-बार सहचारदर्शन ) से 'घूम' और ('वह्नलि के 
स्वाभाविक सम्बन्ध [ व्याप्ति ) का निश्चय करता है। अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ धूम होता है, 
वहाँ-वहाँ अग्नि ( वज्षि ) होता है ऐसा समझता है । 

माधुरी 

लिज्ज के तृतोब ज्ञान को “परामर्श केहा/गया है। यहाँ पर 'तृतीय' शब्द का 
प्रयोग, पूर्व किये गये 'दो ज्ञानों' को सूचित कर रहा है। क्‍योंकि 'तुृतीय' शब्द, 
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सापेक्ष' शब्द है। प्रथम-द्वितीय ज्ञान को बताये बिना तृतीय ज्ञान का निरूपण करना 
संभव नहीं है। अत: पहिले 'प्रथमज्ञान' को बताया गया है। वह 'प्रथमज्ञान', 
व्यप्तिग्रहण की दशा में ही होता है। अतः उपोद्घात के रूप में व्याप्तिग्रहण' की 
प्रक्रिया को बताया गया है---प्रथमं ताबदिति' । प्रतिपाच्य विषय को अपनी बुद्धि में 
रखकर उसे प्रकट करने के लिये पहले से ही तत्सम्बन्धित अर्थान्तर के वर्णन को 
'उपोद्घांत' कहते हैं। “चिन्तां प्रकृतसिदुष्यर्थमुपोद्घातं प्रचक्षते ।” अभिप्राय यह है 
कि 'घृमरूप लिज्र का तीन बार ज्ञान होने के पश्चात्‌ ही 'अग्नि! की अनुमिति 
होतो है । 
घूमरूप लिज्ज के तीन ज्ञान-- 
[ पृ ) पाकशाला में अग्नि और नम के भूयों भूय: [ वार-व) श्र ) राहुचार दर्शन 
पे 'बह्लिव्याप्यों घूम: इस आकार का 'वह्तलि के व्याप्यकूप में 'घूम' का जो ज्ञान 
होता है, उप्ते घूम का प्रथम ( पहला ) ज्ञान समझना चाहिये ।- अर्थात्‌ जितनी बार 
के देखने से उक्त व्याप्ति ( स्व्राभाविक सम्बन्ध ) का निश्चय होता है, वह सव मिलकर 
“धूम का प्रथम्त ज्ञान! कहा जाता हैं | 
(२ ) 'लिज्ु” का प्रथम ज्ञान होने के पश्चात्‌ दूर से 'पर्वत' आदि पर “धूम'रूप 
लिज्ज का जो ज्ञान ( दर्शन ) होता है, वह हितीय ज्ञान है। छिज्ज के इस द्वितीय ज्ञान 
से, 'छिज्ज' के प्रथम ज्ञान द्वारा उत्पन्न किये गये 'व्याप्तिविषयक संस्कार” का उद्बोधन 
( जागरण ) होता है। उस कारण “वृमो वह्लिव्याप्त:” इस आकार में व्यप्तित्मरण 
होता है। क्‍ क्‍ 
(३ ) 'धुभो बह्िव्याप्प:' इस व्याप्तिस्मरण के अन्तर 'बह्निव्याप्यधूमवान्‌ अय॑ 
पर्वत: इस आकार में 'पर्वत' के साथ (वह्निव्याप्यघूम' के सम्बन्ध का जो ज्ञान 
होता है, उसे 'लिज्ध” ( घूम ) का तृतीय ज्ञान कहते हैं। इस तृतीय ज्ञान' को ही 
परामर्श कहा गया है। यही 'अनुमिति' की उत्पत्ति में कारण बनता है | अभिश्नाय 
यह है कि 'लिज्ञ' के तीसरे ज्ञान ( छिज्जपरामर्श ) का आविर्भाव होने के ५2255 
दूसरे क्षण में ही 'अनुमिति' ज्ञान की उत्पत्ति हो जाती है । किन्तु 'तीसरे कं के 
( छिड्ठ परामर्श ) होने पर अनुमिति ज्ञान की उत्पत्ति होने में कोई बाधक नहीं 
होना चाहिये । हा 
लिज्रपरामर्शरूप तृतीय ज्ञान के 'दो अंश' हैं। उनमें से एक अंश, 'व्याप्ति करा 
और दूतरा अंश, 'पक्षधर्मता' को सूचित करता है । इन दो अंशों के कारण ही यह 
ज्ञान, 'अनुभित्ति' का जनक होता है | 'वह्तिव्याप्य-धूमर्वाश्चायं परवेत:---इस तृतीय ज्ञान 
( लिज्गपरामर्श ज्ञान ) के वह्लिव्याप्य' इतने अंश से “व्याप्ति' और 'धुमर्वाश्व पर्वत: 
इतने अंश से 'पर्वत' रूप पक्ष में 'धूम' के अस्तित्व की सूजना प्राप्त होती है । इसी को 
क्र 


का 


ः&ः या. 
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'पक्षधर्मता' जान कहते (पक्षघरमंता"] का (अर्थ है/-पक्ष पर हेतु का रहना अर्थात्‌ 
वत्तित्व' । यानी 'पक्ष' के साथ 'हेतु' का ऐसा--सम्बन्ध, कि जिस सम्बन्ध से 'हेतु' 
अपने 'साध्य' का व्याप्प बन जाता है। 'वह्निव्याप्प-घृमर्वाश्वायं पर्वेत:” इस आकार 
वाले तृतीय ज्ञान ( छिज्भपरामश ज्ञान ) में उक्त दो अंशों की प्रतीति होने के कारण 
इस तुतीय ज्ञान को 'व्याप्तिविशिष्ट-पक्षधर्मताज्ञान' भी कहते हैं। अथवा यों भी 
कह सकते हैं कि हछिज़ुपरामर्शात्मक यह तृतीय ज्ञान व्याप्तिविशिष्ट हेतु के 
वेशिष्टय का ग्रहण करता है, इसलिये उक्त त॒तीय ज्ञान को 'व्याप्तिविशिष्टवेशिष्ट्ा- 

वगाहिज्ञान' भी कहते हैं। एवं च 'लिझर परामर्श' को “व्याप्तिविशिश्पक्षधर्मताज्ञानं 
परामर्ं:,' अथवा “्याप्तिविशिष्टवेशिष्टयाबगाहिज्ञानं परास्दा:: अथवा 'लिज़ुस्थ तृतीय 
ज्ञान पराम्र:' भी कह सकते हैं | अंतः ये तीनों ही 'परामर्श' के लक्षण हैं । । 'विशिष्ट- 
वेशिष्टयावगाहि ज्ञान' में ' विशेषणतावच्छेदक रूप से विशेषण' का ज्ञान ( विशिष्टग्नाहि- 
ज्ञान ) कारण होता है। अत: तुतीय ज्ञान की उत्पत्ति के पूर्व 'हेतु' में 'साध्य' की 
व्याप्ति का ज्ञान होता आवश्यक है। किन्तु 'साध्य की व्याप्ति' को समझे बिना 
'साध्य-व्याप्ति' का ज्ञान होना कठिन है। इसीलिये ग्रत्थकार ने “ब्याप्ति" का परिचय 
और उप्तके समझने का उपाय बताया है--तथाहि प्रथम तावतु""”““ वाल्लि पश्यति, 
अर्थात्‌ 'हेतु' के साथ 'साध्य' के 'स्वाभाविकसम्बन्ध' का नाम “व्याप्ति' है और उस 
व्याप्ति के ज्ञान का 'उपाय' है---साध्य' के साथ 'हेतु' का सहचार दर्शन, अर्थात्‌ 
बार-बार दोनों का दिखाई पड़ना । पुनः-पुनः दोनों के 'सहचार दर्शन' से “व्याप्ति 
का निश्चय होता है। 'धम' से अग्नि की व्याप्ति कों समझने की प्रक्रिया इस प्रकार 
है--भाकशाल्ा आदि स्थानों में 'घूम” और 'अग्ति' को साथ-साथ देखना । 'धुम' और' 
'अग्ति' के इस सहदर्शन को ही घृम और अग्नि का 'सहचारदर्शन' कहते हैं । घूम और 
अग्नि के बार-बार सहचारदर्शन से ही घूम और अग्नि के स्वाभाविक सम्बन्ध का 
निश्चय इस प्रकार होता है कि “यत्र-यत्र धूम: तत्न-तत्र अग्नि: । अर्थात्‌ .जहाँ-जहाँ 
धम है वहाँ-वहाँ अग्नि अवश्य होता है। इस रीति से “'धृम' में अग्नि के स्वाभाथिक 
सम्बन्ध का जो निश्चय हो जाता है, उसी को नंयायिक लोग कहते हैं कि घृम में 
अग्नि का ग्याप्ति ज्ञान हुआ है| 

यहापि यत्र यज्नमेत्रीतनपयत्व॑ तत्र तन्न द्यामत्वमपीति भुयों दहांतं समौन- 
मवगम्पते, तथापि मैत्रीतनयत्वव्यामत्वपोर्न स्वाभाविकः सम्बन्धः किन्त्वौपाधिक 
एवं । शाकाझयन्नपरिणामस्पोपाधेविश्यम्तानत्वातु । 

तथा हि व्यामत्वे मेश्नीतनयत्व न प्रयोजक किन्तु शाकाहप्लपरिणतिभेद एवं 
प्रयोजकः । प्रयोजकश्नोपाधिरित्युच्यते । 

यश्चपीति । जहाँ-जहां 'मैत्रीतनयत्व' है वहाँ-वहाँ 'श्यामत्व' भी है। अर्थात्‌ 'मँत्री- 
तनयत्व' और 'श्यामत्व' के सहुचार का भूयो दर्शन मैत्री के अनेक पुत्रों में 'धूम' और 
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अग्नि के बासर-वार के सहचार दर्शन के समान ही प्रतीत होता है। तथापि 'मैत्री- 
तनयत्व' और 'प्यामत्व” का 'स्वाभाविक सम्बन्ध नहीं है । अपितु 'औपाधिक तम्बन्ध' 
ही है। 'शकादि अन्नपरिणाम' रूप 'उपाधि' के कारण ही उन ( मैत्रीतनयत्व और 
शएथामत्व ) दोनों में सम्बन्ध दिखाई दे रहा है। क्योंकि 'एयामत्व” का प्रयौजक 'मैत्री- 
तंनयत्व नहीं है, अपितु 'शाकादि अजन्नपरिणाम' ही उसमें ( श्यामत्व में ) प्रयोजक 
है । 'प्रयोजक' को ही 'उपाधि' कहते हैं। 
माघुरी | 
पहले बता चुके हैं कि “व्याप्ति' का ग्रहण ( ज्ञान ) 'भूयः सहचारदर्शन' से 
होता है और वौ्या्ति' को स्वाभाविक सम्बन्ध कहते हैं। इस पर 'यदायपि!--पअ्रन्थ से 
शंका की जा रही है कि सभी जगह 'भूय: सहचारदर्शन' से स्वाभाविक सम्बन्ध' का 
निश्चय नहीं कंर सकते ' घूम और अग्नि' का तो 'स्वाभाविक सम्बन्ध' “अर्थात 
गत्रन्यत्र धमः ततव-तत्र अग्नि:--कह सकते हैं, क्‍योंकि यहाँ “व्याप्ति' ठीक घटित 
हो जाती है | 
किन्तु इसी को यदि बिपरीत करके कहें कि 'यत्र-यत्र अग्ति: तत्नत्तत्न धुम:-- 
अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ अग्नि है, वहाँ-वहाँ धूम है--तों ठीक तहीं होता । क्योंकि इनका 
भूयः सहचार दर्शन होने पर भी इनमें 'स्वाभाविक सम्बन्धरूपा व्याप्ति” नहीं हो 
पाती है। क्योंकि अयोगोछूक ( छोहे के गोले ) को छाल गरम कर देने पर बह 
'अर्नि रूप तो है. किल्तु वहाँ 'धूम' कहाँ है ? यानी 'धूम' नहीं है। बिजली के 
' बल्ब में, गैस के चूल्हे में 'अग्नि' तो है किन्तु 'घूम' नहीं है। अतः 'यत्र-यत्र अग्नि: 
ततब्-तत्र धूम: यह स्वाभाविक सम्बन्ध नहीं है, अपितु 'औपाधिक' सम्बन्ध है। यहाँ 
पर 'उपाधि---आरद्देन्धनसंयोग है। “उपाधि उसे कहते हैं कि “जो धर्म, साध्य का 
'ड्यापक्त' हो और साधन का “अव्यापक' ही '---साध्यव्यापकल्वे-सति साधनाउव्यापकत्व- 
मुपाधि: । तथाहि--मबदि कोई इस प्रकार अनुमान प्रयोग करे कि 'अयोगोलक॑ धूमवत्त 
अग्तिमत्त्वात'--छोंहे का गोला अग्निमान्‌ होने से घृमवान्‌ है---तो इस प्रयोग में 'घूम' 
साध्य है, अग्नि' साधन ( हेतु ) है। यहाँ पर आरदन्चनसंयोग' को 'उपाधि' बताया 
गया है। क्योंकि “भार्द्रन्धनसंयोग” रूप धर्म उक्त अनुमान में जो साध्य ( घूम ), 
द। उसका व्यापक है। अर्थात्‌ 'यत्रन्यत्न घूमः तत-तत्र आद्रैन्धनसंयोग:' यानी जहाँ- 
जहाँ 'घम' होता है, वहाँ-वहाँ 'आर्द्रेन्धनसंयोग' अवश्य होता है । इस कारण “आर्दिेन्धन- 
संयोग' साध्य का व्यापक है, किन्तु 'यत्र-यरत्र अग्निमत्त्य तत्र-तत्र आद्रेन्धनसंयोंग:--- 
अर्थात्‌ जहाँ-जहाँ 'अग्नि' हो वहाँ-वहाँ “आद्रेन्धन संयोग” का होना अनिवार्य नहीं है । 
इसलिये “आर्द्रेन्धनसंयोग' रूप धर्म, अनुमानप्रयोग में प्रयुक्त 'साधन' ( अग्नि ) का 
ब्रत्यापक है यानी व्यापक नहीं हैं । जैसे--'भयोंगोरूक' में अग्नि तो है किन्तु “आदें- 
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न्धनसंयोग' नहीं है । अतः 'आदेंन्धनसंयोग',' 'अग्नि'रूप साधन [ हेतु ) का अव्यापक 
हुआ | इस रीति से आर्ध्रन्धनसंयोग' में 'साध्य-व्यापकत्व' और 'साधना5व्यापकत्व' 
दोनों अंशों के घटित हो जाने से 'उप।धि' का लक्षण समन्वित हो जाता है । इस कारण 
उक्त अनुमानग्रयोग में प्रयुक्त 'अग्निमत्त्वात्‌' हेतु को सोपाधिक कहा गया है । इसलिये 
अग्नि! और 'धूम' का संबंध, स्वाभाविक न होकर ओऔपाधिक है। उस 'स्वाभाविको 
( अनौपाधिक ) सम्बन्ध का निश्चय ( अवधारण ) 'भूयों भूयः ( पुनः पुनः ) सम्बन्ध- 
ग्रहणजनित 'संस्कारसह॒कृत अन्तिम ( चरम ) प्रत्यक्ष से होता है। 

शंका--'धूम' के प्रथम दर्शन से सम्बन्ध निम्चय तो हो ही जाता है। तब 
“स्वाभाविक' कहने की क्या आवश्यकता है ? । 

समा०--पग्रन्धकार स्वयं ही 'स्वाभाविक' पद की उपयोगिता बताने के लिये 
'यद्यपि' इत्यादि ग्रन्थ को प्रस्तुत कर रहे हैं। 

बंका--व्याप्तिज्ञान' होने का उपाय, यदि हेतु में साध्य के सहचार का पुनः 
पुनः दर्शन' ही है, तो 'मैत्रीतनयत्व' में 'श्यामत्व' की व्याप्ति का ज्ञान क्‍यों नहीं 
होता ? "मैत्रीतनयत्व' को 'श्यामत्व' का व्याप्य क्‍यों नहीं कहा जाता ? क्‍योंकि 'ैत्री' 
के तनयों को जब-जब हम देखते हैं, तो उनमें 'इ्यामत््व' की प्रतीति होती है। अतः 
सन्नीतनयत्व और दयामत्व के सहचार का भूयों दर्शन भी सिद्ध है । 

समा०--यद्यपि 'धुम' और “अग्ति' के समान हों मेन्रीतनयत्व और ध्यामत्व के 
सहचार का भ्रूयोदर्शन है, तथापि 'मैत्रीतनयत्व' और 'श्यामत्व' के मध्य जो संबंध है, 
वह स्वाभाविक ( अनौपाधिक ) नहीं है, किन्तु औपाधिक है । अर्थात्‌ 'उपाधेंरागतः' 
उपाधि के कारण वह सम्बन्ध हो रहा. है । वहाँ पर 'उपाधि' कौन है ? ऐसी जिज्ञासा 
होने पर कहते हैं--'शाकादीति' । श्यामवर्ण के हरे-हरे शाकादि के आहार का परिपाक' ह 
ही यहाँ पर “उपाधि' है। इसी को उदाहरण के द्वारा समझा रहे हैं--'तथा हीति' । 
कोई "मैत्री' नाम की स्त्री है। उसके सात पुत्र हैं। उन सात पुत्रों को कई लोगों ने 
अनेक बार देखा, तो वे 'सांतों पुत्र इ्यामवर्ण के दिखाई पड़े । तदनन्तर जब मैत्री को 
आठवाँ पुत्र,हुआ, तब मैत्री के सात पुत्रों में श्य।मत्व देखने वाले लोगों ने भूय: सहचार 

५/ दर्शन के आधार पर 'मैत्रोतनयत्व और एय।मत्व' के स्वाभाविक संबंध ( व्याप्ति') को 

मानते हुए आठवें पुत्र में भी श्यामत्व का अनुमान छगा लिया--'बिमत: अष्टम: पुत्र: 
श्यामो भवितुमहंति, मैत्रीतनयत्वात्‌ प्राचीनमैत्नीततयवत्‌ इत्ति' । यहाँ पर 'श्यामत्व' 
साध्य है और 'मैत्रीतनयत्वात्‌' हेतु है। तब किसी व्यक्ति ( जिसने आठवें पुत्र को 
देखा है और उसे गौरवर्ण का पाया है ) ने बताया कि 'श्यामत्व' में 'मैत्नीतनयत्वाँ 
प्रयोजक नहीं है, किन्तु 'शाकाच्याहारपरिणाम' ही 'श्यामत्व' में प्रयोजक है । 'प्रयोजक' 
को ही उपाधि कहते हैं । 'प्रयोजक' और 'उपाधि' ये दो संज्ञाएँ ही केवल भिन्न-भिन्न 
हैं, किन्तु संज्ञी' एक ही है, उसमें भेद नहीं है । अत: आठवें पुत्र में ह्यामत्व' की पिद्धि 





सं ुाकन- 
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के लिये प्रयुक्त किया हुआ जो "मैत्रीतनयत्व' हेतु है, वह सोपाधिक है। अथर्ति उक्त 
'हेतु' में शाकपाकजन्यत्व रूप उपाधि है । यहाँ पर 'शाकपाकजन्यत्व' रूप उपाधि 
ही 'श्यामत्व' में प्रयोजक ( कारण ) है, “मैत्रीतनयत्व' नहीं। वृद्ध लोगों की परंपरा 
में 'प्रयोजक' को ही “उपाधि' शब्द से बताया गया है । 'उपाधि' ही प्रयोजक होता है । 
'उपाधिमान्‌' प्रयोजक नहीं होता | तथाहि-- 


व्याप्तेश्न दुश्यमानांया: कश्निद्ध्म: प्रयोजकः | 
अस्मिन्‌ सत्यमुना भाव्यमित्याशडूच निरूप्यते ॥ ..« 
समासमाविनाभावावेकत्र सतो यदा तदा। 
समेन यदि नो व्याप्तिस्तयोहीनो5प्रयोजक: ॥ इतति । 


श्रीवरदराज ने भी 'उपाधि' का लक्षण इसी प्रकार किया है 'उपाधिताम साधना- 
ध्यापकत्वे सत्ति साध्यसमज्याप्ति:', 'साधना5ज्यापका:ः साध्यसमव्याप्ता ह्युपाधय: ।! 
इति | इस उपाधिलक्षण में 'साध्यक्तमव्याप्ति: इतना ही अंश बंदिं कहें तो - “शब्द: 
अतित्य: क़ृतकत्व/तु घटवतु' इस प्रयोग में 'सकतूकत्व' उपाधि होगा । क्‍योंकि 'बत्र-यत्र 
सकतुंकत्वं तत्र-तत्र अनित्यत्वम्‌' और “'यत्र-यत्र अनित्यत्वं तत्र-तन सकतूंकत्वम्‌' ऐसी 
समव्याप्ति है। तब '“कृतकत्वात' हैतु सोपाधिक कहलायेगा । उस कारण बह साध्य 
का अनुमापक नहीं हो सकेगा । तन्निवारणार्थ 'साधना5व्यापकत्वे सति' यह अंश देना 
ही होगा। अब यदि 'साध्यस्रमव्याप्ति:' इस अंश को हटा दें और केवल सत्त्यन्त 
अंश ही रखें तो 'घटत्व' उपाधि होगा । क्योंकि शब्द में कृतकत्व के विद्यमान 
रहने पर भी 'घटत्व' का अभाव है। अतः 'कृतकत्व' रूप हेतु तो है किन्तु “घटत्व' 
वहाँ न होने से 'चटत्व” अव्यापक हुआ । 'कृतकत्व' हेतु ( साधय ) का। तब हेतु 
सोपाधिक हो जायेगा । उसके निवारणार्थ 'साध्यसमव्याप्ति” अंश देना ही होगा । 
अब 'पम' शब्द को हटाकर केवल साध्यव्याप्ति” इतना ही रखेंगे तो वहीं पर 
'अश्वावणत्व' उपाधि होगा । किन्तु शब्द में 'अश्चावणत्व' नहीं है । और 'यत्र-अनिस्य- 
त्वम्‌ अध्ति तत्र अश्रावणत्वमस्ति ।' इस कारण उक्त लक्षण यहाँ पर घटित हो जाने 
से 'अअवणत्व' में 'उपाधित्व” आ जायेगा, उसके निवारणार्थ 'सम का निवेश 
आवश्यक है। जैसे जपाकुसुम अपने समीप रखे हुए स्फटिक में अपनी रक्तिमा का 
आधान करके “रक्त: #फटिक:' ऐसा व्यवहार कराता है, उसी तरह “उपाधि' भी अपने 
से संस्पृष्ट हुई साधन कहाने वाली वस्तु में स्व॒निष्ठ व्याष्ति का आसंजन ( सम्बन्ध ) 
कराता है। अत एवं 'स्वस्मिन्निव स्वसंसग्गिणि स्वधर्मासब्जकः उपाधि:' यह उपाधि 
शब्द का अर्थ किया जाता है। अतः कहीं कदा चित ज्ाध्य के साथ दिखलायी देने पर 
भी उत्तें 'साध्यव्यापकता नहीं समझनी चाहिये। इसी बात को इस प्रकार कहा 


गया है-- 
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“अच्ये  परप्रयुक्तानां व्याप्तीनामृपजीवका: । 
तैईष्टेरपि. नैवेष्टा व्यापकांशाबधारणा ॥ इति | 
उपाधि का हृक्षण 'शाकंपाकजन्यत्व' में प्रूर्णया घट जाता है। यहाँ पर 

'क्यामत्व' साध्य है और 'मैत्रीतनयत्व' साधन है। 'शाकपाकजन्यत्वा साध्यरूप श्यामत्व 
का व्यापक है--- यत्र यत्र श्यामत्वं तत्र-तत्न शाकपाकजन्यत्वम्‌(-यह तो हुआ स्ाध्य- 
व्यापकत्व, किन्तु जहाँ-जहाँ मैच्रीतनयत्व है वहाँ-वहाँ शाकपाकजन्यत्व,अवश्य हो यह 
आवश्यक नहीं हैं। एवं च जहाँ-जहाँ मैत्रीतनयत्व है वहाँ-बहाँ शाकपाकजन्यत्व 
आवश्यक न रहने से वह 'सातभ्रन' का अव्यापक हुआ । इस प्रकार उपाधि का लक्षण 
'शाकप।कजन्यत्व' में पूर्णरूप से घटित हो गया है । अत: 'शाकपाकजन्यत्व' रूप उपाधि 


के कारण 'मैत्रीतनयत्व' और 'श्यामत्व' का संबंध स्वाभाविक नहीं है, अपितु 
आपाधब्निक है । 


न च धुमाग्त्योः सम्बन्धे कश्चिदुपाधिरस्ति । अस्ति चेतू, योग्योष्योग्यो वा । 
अयोग्यस्य दशड्ितुमशक्यत्वातु, योग्यस्य चानुपलम्यमानत्वात्‌ । यत्रोपाधिरस्ति 
तत्रोपलभ्यते । यथाग्नेर्धभसम्बन्धे आर्द्रन्धनसंयोगः । हिसात्वस्य चाधर्मसाधन- 
त्वेन सह सम्बन्ध निषिद्धत्वमुपाधि:। मेन्नीतनयत्वस्य च वयामत्वेन सह सम्बन्ध 
शाकादह्यज्नपरिणतिभेदः 

बंका--न चेति । धूम और अग्नि के सम्बन्ध में तो कोई 'उपाधि' है ही नहीं । 
क्योंकि घुम और अग्नि के 'सहचार' का भूयोदर्शन करने पर 'घूृम' में अग्नि की व्याप्ति 
का ज्ञान इसलिये होता है कि धरम के साथ अग्नि का जो संबंध है वह स्वाभाविक है 
उम्ममें कोई 'उपाधि' नहीं है। अह्तीति। यहाँ पर 'उपाधि' के न होने का निश्चय 
इसलिये होता हैं कि 'उपाधि' दो प्रकार का होता है। एक 'प्रत्यक्षयोग्य' और दूसरा 
प्रत्यक्ष के अयोग्य' । इन दो प्रकारों में से 'प्रत्यक्ष के अथोग्य' उपाधि की आशंका 
इसलिये नहीं होती कि आश्ञंका के लिये 'शंकनीय पदार्थ” का स्मरण होना आवश्यक 
होता है। और 'स्मरण' तभी हो सकता है कि जब उस पदार्थ का पहले अनुभव हुआ 
हो । किन्तु प्रत्यक्ष के अयोग्य” रहनेवाले पदार्थ का पूर्वानुभव होना कभी संभव ही 
नहीं है । ऐसी स्थिति में 'हेतु' के साथ उसकी '“व्याप्ति' का ज्ञान तथ। किसी शब्द का 
उसके बोधन में 'ब्यापार ( वृत्ति ) का ज्ञान भी नहीं है । अतः 'आनुमानिक' अथवा 
'गशाब्दिक' अनुभव भी नहीं है। एवं च प्रत्यक्ष के अयोग्य” रहनेवाले पदार्थ का कभी 
क्षी किसी प्रकार का कोई अनुभव हो ही नहीं सकता 

उसी प्रकार 'प्रत्यक्ष के योग्य' किसी “उपाधि' के होने की भी संभावना नहीं है | 
यत्रेति | क्योंकि यदि प्रत्यक्षयोग्य कोई 'उपाधि' रहता तो वह अवश्य उपरूब्ध होता | 
क्योंकि जहाँ कहीं 'प्रत्यक्षयोग्य उपाधि' रहता है, वहाँ उसकी उपलब्धि अवश्य होती 
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है | यथेति | जैसे अग्ति के साथ घूम के संबंध में 'आदेन्धनसंयोग” उपाधि की उप- 
लब्धि होती है । हिसात्वस्पेति । जिस प्रकार 'हिंसात्व' के साथ 'अधर्मसाधनत्व' के 
संबंध में “निषिद्धत्व' उपाधि की उपलब्धि होती है। मेन्नीतनयत्वस्येत्ति । उसी तरह 
मैत्रीतनयत्व के साथ श्यामत्व के सम्बन्ध में 'शाकाय्न्नपरिणतिभेद' अर्थात्‌ हरे-हरे 
रंग के शाकादि के आहार का विशिष्ट परिणाम यानी 'शाकपाकजन्यत्व' उपाधि की 
उपलब्धि होती है । 


माधुरी 
हि में. अग्निसहचार के बार-बार देखने ( भूयोदर्शन ) से 'धूम' में अग्नि 
के अनौपाधिकसम्बन्धरूप व्याप्ति का ज्ञान हो जाता है, किन्तु 'अग्नि' में धूम के 
सहचार को वास्-बार देखने से 'अग्नि' में धूम के अनौपाधिकसंबंधरूप व्याप्ति का 
ज्ञान नहीं हो पाता है । क्योंकि अग्नि में घूम का सम्बन्ध अनौपाधिक नहीं है, यह तो 
'आइ-इन्धनसंयोग' रूप उपाधि से प्रयुक्त है। 'धूम' का होना केवल ,“अग्नि' के होने 
प्र निर्भर नहीं है, किन्तु 'अग्नि' के साथ गीली रूकड़ी' आदि के संयोग पर निर्भर 
है | अन्यथा तपे हुए 'अयोगोल' से भी धूम निकलता । “अग्नि' से छुआ निकलने में 
प्रधोजक ( निमित्त ) “आद्रेन्धनसंयोग' आदि ही हैं, केवल अग्नि नहीं । प्रयोजक 
. ( निर्मित्त ) को ही उपाधि कहते हैं। 'उपसमीपवर्तिनि आदधाति संक्रामयति स्वीयं 
धर्मम इति उपाधि:---यह 'उपाधि' शब्द की व्युन्पत्ति है । जो अपने 'धर्म' को समीप- 
स्थित वस्तु' में संक्रान्त कर देता है उस्ते 'उपाधि' कहते हैं। बअत एवं 'स्फटिक' में 
संक्रान्त होनेवाली जपाकुसुमनिमित्तक ( प्रयुक्त ) छालिमा' ओऔपाधिक कहलाती है। 
उस लालिमा की उपाधि “जपाकुसुम' है। किन्तु 'धूम' और “अग्नि' के सम्बन्ध में 
कोई उपाधि नहीं है | ४ 
; ग्रंथकार ने 'उपाधि' का निम्नय कराने के लिये तीन उदाहरण प्रस्तुत किये हैं--- 
(१ ) 'अग्निऔर धूम' के संबंध में उपाधि होती है। ( २ ) 'हिसात्व और अधर्म- 
साधनत्व' के संबंध में उपाधि होती है। ( हे ) मैत्रीतनवत्व और श्यामत्व' के संबंध 
में उपाधि होती है | 6 
'सर्वव्याख्याविकल्पानों द्यमभिष्ट. प्रयोजनम्‌ । 
पूर्वत्राउपसरितोषोीं हि. विषयब्याप्तिरेव चर ॥ 
इस कथन के अनुसार विषयव्याप्त्यर्थ उदाहरणान्तरों को प्रदर्शित किया गया है | 
प्रथंभ उदाहरण--अग्नि और धूम' के सोपाधिक सम्बन्ध का निरूपण हो चुका । 
अब दूसरा उदाहरण--हिंसात्व और अधर्मताधनत्व' के सम्बन्ध पर विचार किया 


जा रहा हैं। 
वास्तविकता को न समझकर केवल 'अहिसा| परमों धर्म:” इस वचन की और दुष्टि- 
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पात करके अहिसा का केवल अभिमान करने वाले पण्डितम्मन्य आहत ( जैन ) बौद्ध 
आदि समझते हैं कि 'अग्निष्टोमीया हिंसा अंधर्म:, हिंसात्वात्‌ व्यर्थहिसावत्‌' । अग्नि 
घ्ठोमयाग में वेदविहित हिंसा अधर्म है, क्‍योंकि व्यर्थंहिसा की तरह वह भी हिसा ही 
है । किन्तु सकल-लोकानुग्राहक शिष्ट महाजनों के द्वारा परिग्रहीत के के द्वारा विहित 
धर्म का आचरण करनेवाले वैदिकशिरोमणि विद्वानों का कहना है कि (आहंत' के द्वारा 
प्रस्तुत किये गये अनुमान से 'जो भी हिंसा है, वह सभी हिंसा, अधर्म का साधन है 
यह जो.बताया गया है, वह उचित नहीं है। क्‍योंकि 'हिसात्व' में अधर्मसाधनत्व के 
सहचार का भ्रूयोदर्शन होनेपर भी दोनों में 'अनौपाधिकसंबंध ' नहीं है, यानी स्वाभाविक 
संबंध नहीं है। अपितु औपाधिक है। उस संबंध के ओऔपाधिक होने में “निषिद्धत्व 
उपाधि है। कोई भी हिंसा केवल हिंसा होने के नाते अधर्म या अधर्म का साधन नहीं 
कहलाती, किन्तु 'मा हिस्यात्‌ सर्वाभूतानि' इत्यादि शास्त्रवचनों से उसका निषेध होने 
से वह अधर्म का साधत कहलाती है । अत एव यज्ञ में शास्त्रवचन के आधार पर होने 
वाली “हिसा' से अधर्म की उत्पत्ति नहीं होती है । तात्पर्य यह है कि 'हिसा' में अधर्म- 
साधनत्व का निर्णय करने में उसका प्रयोजक ( निर्मित्त ) “निषिद्धत्व” रूप उपाधि, 
शास्त्रवचन के आधार पर उपलब्ध हो रहा है। क्योंकि 'अश्नुकहिसा' अधमम है और 
'अमुकहिंसा' धर्म का साधन है इसका निर्णय प्रत्यक्ष अनुमान या किसी आगम प्रमाण 
के आधार पर ही किया जा सकता है | तब 'हिंसा' में अधर्मसाधनत्व का ज्ञान 'प्रत्यक्ष- 
प्रमाण' से तो हो नहीं सकता, क्योंकि वह अतीन्द्रिय है। “अनुमानप्रमाण' से भी 
अधर्मक्षाघनत्व का ज्ञान हो नहीं सकता, क्‍योंकि उसमें तदृव्याप्तलिज्ञ नहीं है। अतः 
'निषेधणशास्त्रकूप आगम प्रमाण' से ही उसका ज्ञान हो पाता है। अत्तः स्पष्ट है कि 
अधर्मत्व का प्रयोजक (“निमित्त ) 'निषिद्धत्व' ही है। अर्थात्‌ जहाँ निषिद्धत्व नहीं हैं 
वहाँ अधर्मत्व या अधरमंसाधनत्व भी नहीं है। जैसे देवपुजा आदि में हमें दिखाई 
देता है । 

इसी प्रकार तौसरे उदाहरण में--'मैत्रीतनयत्व” में श्यामत्व का सम्बन्ध भी 
ओपाधिक ही है और वह उपाधि 'शाकपाकजन्यत्व' है; जो मैत्री नामक स्त्री के कहने 
से उपलब्ध हो रहा है । ह 

( १) उपाधि का प्रथम उदाहरण---लौकिक अत्यक्ष से उपलब्ध होने वाली 
उपाधि का है । 
. (२ ) उपाधि का द्वितीय उदाहरण--शास्त्रवचन से उपलब्ध होने वाले उपाधि 
का है। ये दोनों उदाहरण 'निश्चितोपाधि' के है । 

( रे ) उपाधि का तीसरा उदाहरण--झंकितोषाधि का है। इस शंकितोपाधि में 
यह निश्चितरूप से नहीं कहा जा सकता कि शाकपाकजल्यत्व रूप उपाधि, 'साधनभुत 





१२२ तक भाषा [ उपाधिनिरूपण 


मंत्रोतनयत्व' का अव्यापक है। बहुत संभव है कि पक्षश्ूत्त मंत्रीपुत्न में भी शाकपाक- 
जन्यत्व हो, किन्तु किसी अन्य निभित्त से ( दृध-दही आदि के खाने से ) उसमें 
एयामता न आ पाई हो । इसलिये यह श्लंकितोपाधिक है। जहाँ पर साधरना5व्यापकत्व 
का अथवा साध्यव्यापकत्व का अथवा तदुभय का संदेह हो, वहाँ पर 'हेतु' में साध्य- 
व्यभिचारसंशयाधायकत्व के होने से संदिग्ध ( शंकित ) उपाधि होता है। जैसे मित्र- 
तनयत्वेन रूपेण प्रयामत्व को 'साध्य' कहने पर 'शाकायथाहारपरिणति जन्यत्व' ण॑ किलो- 
पाधि है | क्योंकि व्याप्तिग्रहक कार्यकारणभाव में सन्देह है । एवं च मैत्रीतनयत्व 
में श्यामत्व के सहचार का 'भूयोदर्शनछूप ग्राहुक' रहने पर भी “स्वाभाविक सम्बन्धरूप 
ग्राह्म' के न होने के कारण मैत्रीतनयत्व में श्यामत्व की व्याप्ति का ज्ञान नहीं होता 
है। एवं च साधनभूत मंत्रीततनयत्व के प्रति शकपाकजन्यत्वरूप उपाधि की 'अव्याप- 
कता ' में संदेह रहने से वह शंकितोपाधि है। तौतातिक ने शंकितोपाधि के रहने पर 
हेतु को अगमक बताया है--- 

'धावच्चाब्यतिरेकित्वं शत्तांशेनापि जड्ुघते । 

विपक्षस्थ कुतस्ताविद्धेतोग॑मनिकाबलम्‌ ॥।' इति । 

न चेह घृमस्पाग्तिसाहचर्य कश्चिदुपाधिरस्ति। यद्यभविष्यत्ततो5द्रक्ष्यतु, ततो 
वर्शनताभावान्नास्ति। इति तक॑सह॒कारिणानुपलूम्भसनाथेन प्रत्यक्षेणंवोपाध्य- 
भावोष्वधायंते । तथा व उपाध्यभावग्रहणजनितसंस्कारसहकृतेन साहचर्यग्राहिणा 
प्रत्यक्षेणेव धुमाग्न्योवर्याप्ति रवधायंते । तेन धुमाग्त्यो: स्वाभाविक एव सम्बन्धों 
न त्वौपाधिक: । स्वाभाविकश्व सम्बन्धों व्याप्तिः । 

न चेति। यहाँ पर अग्नि! के साथ घूम के साहचर्य में कोई उपाधि" नहीं है । 
यदि 'उपाधि' होता तो अवश्य दिखाई देता | जब कि वह दिखाई नहीं दे रहा है, अतः 
बह नहीं है | इस प्रकार 'तर्कसहकृत' और “अनुपरूब्धि' युक्त प्रत्यक्ष से ही उपाधि 
के अभाव' का निश्चय हो जाता है। इस कारण “उपाधि के अभाव' के ज्ञान से जो 
संस्कार उत्पन्न हुआ, उसके सहित और “भूयों भूयः ( बार-बार ) सहचारदर्शनजनित 
संस्कार! के सहित घूम और अग्नि के साहचर्य को ग्रहण करने वाले अत्यक्षप्रमारग 
से ही घूम और अग्नि की 'व्याप्ति' का निश्चय हो जाता है। कक इसलिये 'धूम और 
अग्नि! का सम्बन्ध स्वाभाविक ही है, औपाधिक नहीं । स्वाः सम्बन्ध को ही 
व्याप्ति कहते हैं । 

माघुरी द 

अभी तक यह बताया गया कि 'उपाधि' के रहने पर उसकी उपलेब्यधि अवश्य 
होती है । उपाधि के उपलब्ध होने पर 'सम्बन्ध' को ओपषाधिक कहना पड़ता है । उसे ; 
स्वाभाविक नहीं कहते । 


्ः 
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अब यह बता रहे हैं कि 'उपाधि के अभाव' का निश्चय हो जाने पर ही 'भूयो 
भूय: सहचारदर्शन' से स्वाभाविक सम्बन्ध ( व्याप्ति ) का निश्चय हो पाता है। 
शंका--'धुूम' के साथ अग्ति' के सम्बन्ध का प्रयोजक ( निमित्त ) कोई नहीं है, 
अर्थात्‌ कोई उपाधि नहीं है । प्रयोजक को ही उपाधि कहते हैं। उपाधि के अभाव का 
निश्चय कैसे किया जाता है ? अर्थात्‌ किस प्रमाण से किया जाता है ? 
समा०-- धूम और अग्नि' के सम्बन्ध होने में किसी उपाधि के न होने का 
निश्चय 'प्रत्यक्षप्रमाण' से ही हो जाता है। नैघायिक लोग अभाव का ग्रहण प्रत्यक्ष- 
प्रमाण से होना बताते हैं। इस अभाव का प्रत्यक्ष करने में 'प्रत्यक्षप्रमाण' के दो 
सहायक रहते हैं-.-एक 'अनुपलब्धि' और दूसरा “अनुकूल तक । लछोकव्यवहार में हम 
देखते हैं कि कोई भी व्यक्ति जब सनाथ रहता है, तभी वह किप्ती काम को कर सकता 
है। उस्ती तरह 'अनुपलूम्भ' ( अनुपलब्धि ) की सहायता से सनाथ हुआ 'प्रत्यक्षप्रमाण', 
उपाधि के अभाव का निश्चय ( प्रत्यक्ष ) कर पाता है | 
ध्षंका--अनुपलम्भ के सहित होकर भी 'प्रत्यक्ष, उपाधि के अभाव का ग्रहण करने 
में-कैसे समर्थ हो सकता है ? घट का उपलंभ होने पर “घटा5भाव का निश्चय करना 
जैसे कठिन हो जाता है, उसी तरह 'उपाधि' का उपलभ होने पर भी उपाधि के 
अभाव का निश्चय कर पाना कठिन है । 
समा०--धूम और अग्नि के सम्बन्ध में कोई 'उपाधि' उपलब्ध नहीं हो रहा है, 
यह तो 'अनुपलब्धि' है। अर्थात्‌ 'उपाधि' का उपलकृभ न होना ही उसकी ( उपाधि 
की ) अनुपलब्धि है । और 'यदि यहाँ उपलब्धि के योग्य कोई उपाधि होती तो अवश्य 
ही वह दिखेलाई पड़ती'--यह अनुकूछ तर्क है--'यदि अभविष्यत्‌ ततोड्द्रक्ष्यत्‌, अतों 
दर्शनाभावात्‌ तास्ति” इस प्रकार “अनुपलब्धि' और “तक दोनों से युक्त हुए प्रत्यक्ष- 
प्रमाण से “उपाधि के अभाव' का निश्चय हो जाता है। 'अभविष्यत' में .क्रियातिपरत्ति 
थ॑ में 'लड लकार का प्रयोग किया गया है। जैसे अग्नि से व्याप्त हुए 'घरम' के 
होने पर 'भग्नि के अस्तित्व का निश्चय हो ही जाता है, उसी तरह उपलब्धि के 
योग्य वस्सू का होना भी उपलछभ से व्याप्त है। तब “व्याप्य' के रहने पर 'ब्यापक' को 
रहना ही होगा । एवं च उपलब्धि के योग्य रहते हुए भी यदि उसका उपलूभ नहीं हो 
रहा है, तो वह नहीं है--ऐसा तिश्चय किया जाता है। इस प्रकार 'तर्क और 
अनुपलब्धि' को सहायता से श्रत्यक्षप्रमाण के द्वारा 'उपाधि के अभाव' का निश्चय हों 


. जाता है । एवं च “उपाधि के अभावज्ञान' से जो संस्कार उत्पन्न हुए उनके सहित भूय 
 जहचारदर्शनजनितसंस्कार के साथ 'घूम और अग्ति' के साहचर्य को ग्रहण करने वाले 


'प्रत्यक्षप्रमाण से ही 'धूम और अग्नि! की व्याप्ति का ज्ञान होता है। अतः 'घुम 
और अग्नि का सम्बन्ध,' स्वाभाविक ही है, औपाधिक नहीं है । 'व्याप्ति' और 'स्वाभा- 
बिक सम्बन्ध ये दोनों शब्द पर्याय हैं। केवल संज्ञभेद है, संज्ञी का भेद नहीं है । 
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तदनेन न्यायेन धुमाम्न्योव्याप्ती गृह्ममाणायां, महानसे यद्धमज्ञानं 
तत्म्थमन्‌ । पर्वतादो पक्षे यदुधुमज्ञानं तद्‌ द्वितीयम्‌ । ततः पूर्ंगहीतां धमारल्यों- 
व्याप्ति स्मृत्वा यत्र घृमस्तत्राग्निरिति तत्रैव पर्वते पुन्धूम परामृश्ति। अस्त्यत्न 
पर्वते वह्किना व्याप्तो धूम इति। तदिदं धुमज्ञानं ततीयम । 

तदबनेनेति । तो इस प्रकार से यानी व्यभिचाराउदर्शनसहकृत-भूय: सहचारदर्शन से 
'घूम' और 'अग्नि' की व्याप्ति ( स्वाभाविक सम्बन्ध ) का ज्ञान प्राप्त करते समय 
रसोईंघर ( पाकशाल्ला ) में जो “घूम-ज्ञान! होता है, वह प्रथम ज्ञान है। अर्थात्‌ 
धघमरूप हेतु ( लिज़् ) का वह प्रथम वहन है। तदनन्तर 'पर्वत' आदि 'वक्ष' में जो 
'धूम' का ज्ञान होता है, वह द्वितीय ज्ञान ( धूमरूप हेतु का दूसरी बार का दर्शन ) 
है | तदनन्तर पूर्वनिश्चित धूम और अग्नि की ब्याप्ति ( जहाँ-जहाँ घूम है, वहाँ-वहाँ 
अग्नि है--यत्र्यत्न धूमः तत्र-तत्न वह्ति:' ) का स्मरण करके उसी पर्वत में पुत्र: 
“घूम का परामर्श इस प्रकार करता है कि “यहाँ पर्वत पर अग्नि से व्याप्त घूम है 
अर्थात्‌ 'अग्निव्याप्यधुमवातयं पर्बत: इस आकार में धूम ( छिज्ग ) का परामर्श ज्ञान 
होता है | 'लिज्भ' का यह परामर्शात्मक ज्ञान ही तृतौय ज्ञान है | इसी ज्ञान को ' लिज़ू- 
परामर्श' या “अनुमान' कहते हैं | उसी से 'पव॑तों बल्लिमान्‌' यह अनुमिति होती है । 

माघुरी 


इस लिज्ज॒परामर्शात्मक तृतीय ज्ञान के होने में 'व्याप्तिज्ञान' कारण है। यदि 
पूर्व से 'व्याप्तिज्ञान' हुआ न रहे तो 'अग्निना व्याप्तों घूम: यह परामर्श ( अनुसन्धान ) 
कैसे हो सकेगा ! क्‍योंकि किसी भी प्रतिपत्ति [ज्ञान ) में 'विशेषणज्ञान' अंग 
होता है | इसलिये “्याप्ति स्मृत्वा' कह कर व्याप्तिस्मरण की आवश्यकता को बताया 
गया है | 

एतच्चावश्यमम्युपेतव्यम्‌ । अन्यथा यत्र ध्रुम्रल्तत्राग्निरित्येव स्थात्‌ । इह तु 
कथमग्तिता भवितव्यम्‌ । तस्माविहापि ध्रुमो5स्ति इति ज्ञानमन्वेषितव्यम्‌ । 
अयमेव लिड्परामशंः | अनुमितिम्प्रति करणत्वाच्चानुमानम्‌ । तस्मातृ, अस्त्यत्र 
. पर्वतेडग्निरित्यनुमितिज्ञानमुत्पग्चते । 

एतच्चेति | इस 'लिज़ुपरामर्शात्मक तृतीय ज्ञान' को अवश्य मानना होगा । अन्यथा 
“जहाँ धूम होगा, वहाँ अग्नि होगी--यह सामान्‍य ज्ञान ही हो पायेगा । किन्तु “यहाँ 
पर्वत पर अग्नि होनी चाहिये” यह ज्ञान नहीं हो पायेगा। उसके उपपादनार्थ “'पव॑ंत 
में भी धृम है"--इस प्रकार का ज्ञान ( लिज़्ुपरामर्शात्मक ज्ञान ) मानना ही पड़ेगा। 
इसी को [ पर्वत पर व्याप्तिस्मृति के अनन्तर होने वाले धूम के परामश्शात्मक ज्ञान 
को ) 'लिड्भरपरामर्श कहते हैं । और वही “तस्मात्‌ पर्वतों वज्निमान्‌' इस “भनुमिति 
ज्ञान' के प्रति 'करण' होता है । इसलिये उस्ते ही 'अनुमात' शब्द से कहते हैं । क्योंकि 
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इस छिझ्जपरामर्शरूप तृतीयज्ञान' से ही 'इस पर्वत पर अग्नि है', इस प्रकार का 
अनुमितिज्ञान हों पाता है । 
माधुरी 

न्यायकन्दलोकार श्रीधर ने जो कहा है कि 'प्रथम ज्ञान' अर्थात्‌ छिज्जुृदर्शन तथा 
द्वितीय ज्ञान' अर्थात्‌ व्याप्तिस्परण इन दो ज्ञानों से ही 'साध्यकूप अग्नि' का अनुमिति 
ज्ञान हों सकता है। तब इस तृतीय ज्ञान अर्थात्‌ लिज्ञपरामर्शात्मक ज्ञान को मानने 
की कोई आवश्यकता नहीं है ह 

कन्दलोकार के उपयुक्त कथन के खण्डनारथ्थ ग्रन्थकार ने 'एतच्च' से 'अन्वेषितव्यम्‌' 
तक के ग्रन्थ को उपस्थित किया है। इस ग्रन्थ के द्वारा ग्रन्थकार यह बताता चाह 
रहे हैं कि छिज्जपरामश्शात्मक तृतीय ज्ञान' को न मान कर केवल दो ही ज्ञान अर्थात 
व्याप्तिनिश्चय और पर्वत पर घुम्दर्शन' को अर्थात्‌ व्याप्तिनिश्यय और व्याप्तित्मरणा 
इन दो ज्ञानों को ही मानेंगे तो 'यत्र घृमस्तत्राग्ति:' ऐसा सामान्य ज्ञान ही होगा । 
किन्तु जो “अनुमितिज्ञान' अभीष्ट है, व्रह नहीं हों तकेगा। हमको तो पर्वत्तो 
वल्लिमान्‌' इस प्रकार का अनुभितिज्ञान अभीष्ट है, वह नहीं होगा । यह अभीष्ट 
अनुमितिज्ञान तो तभी संभव हो सकेगा कि जब 'पर्वते अग्नित। ध्याप्तों घूम: अस्ति' 
पर्वत पर अग्नि का व्याप्य धूम है--इस ,प्रकार का विशिष्ट ज्ञान होगा। अभिप्राय 
यह है कि अनुमेय जो साध्य ( अग्नि ) है, उसकी अतियत देश में प्रतीति न होकर 
ति हक के देश में ही प्रतीति हो । इसलिये तृतीय ज्ञान ( छिज्लपरामर्शात्मकज्ञान ) को 
स्वीकार करना ही चाहिये । जब 'तृतीय ज्ञान' को स्वीकार करते हैं, तब 'पर्ब॑तो 
वह्लिमान्‌ यह अनुभिति हो जाती है । एवं च यह तृतीय ज्ञान, 'अनुमितिज्ञान' का 
करण है और 'अनुभिति के करण” को अनुमान कहते हैं। इसलिये लिज्जपरामर्श को 
ही 'अनुमान' कहते हैं । | 

ननु क्थ प्रथम॑ महानसे यद्यूमज्ञानं तन्नाग्तिसनुमापयति ? 

सत्यम्‌ । व्याप्तेरगृहीलत्वात्‌ । गहीतायामेव व्याप्तावनुमित्युदयात्‌ । 

अथ व्याप्रिनिश्चियोत्तरकालं महानस एवाग्निरनुमोयताम्‌ । 

सेवम्‌ । अग्नेष्टस्वेव सन्देहस्पानुदयात्‌ । सन्दिग्धश्वार्थोब्नमीयते । यथोक्त 
भाष्यकृता । 'नानुपलब्धे न निर्णतिडर्य न्याथ: प्रवत॑ते किन्तु सन्दिः्धे! । 

अथ पबतगतसात्रस्य पूंसो यवृधुमज्ञानं, ततू कथं नाग्निमनुमापयंति ? 
अस्ति चात्राग्निसन्देह:। साधकबाधकप्रमाणाभावैन संशयस्य न्यायप्राप्तत्वात्‌ । 

सत्यम्‌ । अगृहीतव्पाप्तेरिव गृहीतविस्मृतव्याप्तेरषि पुंसोष्नमानानुदयेन 





व्याप्तिह्मृतेरप्यनुमितिहेतुत्वात्‌ । धुमदक्ष॑ताच्चोदबुद्धसंस्कारों व्याप्ति स्मरति। 


१, न्यायदर्शन वात्स्यायन भाष्य १॥१॥१ 


१२६ तकभाषा [ छिज्भुपरामर्श 


यो यो धुमवान्‌ स सोडग्तिमान्‌ यथा सहानस इति। तेन धूसदर्शने जाते व्याप्ति- 
स्मृतों भुतायां यद्धुमज्ञानं ततु तुतीय॑ 'धुमवांग्धायम्‌' इति। तदेवाग्निसनुसा- 
पयति नान्पत्‌ । तदेवानसानम्‌ । स एवं लिज्भपरामर्श:। तेन व्यवस्थितमेतद्‌ू-- 
लिड्भपरामशष्नुमानमिति । - 
>व् बॉका--नन्विति । पाकशाला में जो प्रथम 'घूमज्ञान' होता हैं, वह अग्नि का 
_अनुमापक क्यों नहीं होता ? 
सापृ०--पत्यमिति । ठीक है | व्याप्ति का भ्रहण [ ज्ञान ) न हो पाने से प्रथमत: 
होने वाछा धूमज्ञान, अग्ति का अनुमापक नहीं होता है। क्‍योंकि 'व्याप्ति' का ज्ञान 
होने पर ही अनुमिति का उदय होता है । 
झंका--अयेति । व्याप्ति का निश्चय होने पर पाकशाला में ही अग्ति का अनुमान 
कर लिया जाय | " 
समा०--मेवमिति। ऐसा मत कहो । क्योंकि पाकशाछा में अग्नि का श्रत्पक्ष 
हो रहा है, इसलिये 'अग्नि' के बारे में सन्देह का उदय ही नहीं हो पाता और सन्दिग्ध 
वस्तु का ही अनुमान किया जाता है | जैसा कि भाष्यकार याह्स्यायन ने कहा है-- 
“तानुपलब्धे त निर्णतिः्थें स्थाय: श्रवर्तते, किन्तु सन्दिखे ।” अर्थात्‌ न तो अज्ञात 
( अनुपलब्ध ) और न निश्चित वस्तु के विषय में अनुमान ( स्याय ) प्रवृत्त होता हैं, 
किन्तु सन्दिग्ध वस्तु ( अर्थ ) के विंषय में ही वह प्रवत्त होता है | 
शंका--अथेति । अच्छा तो पर्वत के पास पहुँचते ही मनुष्य को जो धूडुगान 
( द्वितीय लिज्ञज्ञान ) हो रहा है, उसी से 'अग्नि' का अनुमान क्यों नहीं होता है : 
क्योंकि यहाँ पर उसे अग्नि के बारे में सन्देह भी है | उत्ते यहाँ पर सन्देह होना उचित 
भी है, क्योंकि उस समय कोई साधक-बाधक प्रमाण भी नहीं है । ४2 
समा०--सत्यमिति । ठीक है । व्याप्तिज्ञान न रहने वाले व्यक्ति के ऐुल्य हैं 
व्याप्ति का ग्रहण करके विस्मृत हो जाने वाले व्यक्ति को भी अनुमिति नहीं कं 
करती | इसलिये व्याप्तिस्मरण भी अनुभिति के होने में कारण माना जाता हैं इस 
व्याध्तिस्मरण के पूर्व के द्वितीय धूमज्ञान, से अग्ति का अनुसान नहीं हो पाता । हे 
घमदर्शनादिति । घूम को देखकर उद्बुद्धसंस्कार वाला व्यक्ति घूम आन की 
पूर्वग्रहीत व्याप्ति का इस प्रकार से स्मरण कठ्ता हल यो पल कि 8 
यथा महानस इति । जो-जो धूमवान्‌ होता है, वहेउह अग्निमान्‌ होता है, 3 
पाकशाला ( महानस ) | इसलिये पर्वत पर दूसरी बार ( द्वितीय “ ) धूम ज्ञान हनि 
बाद व्याप्ति का स्मरण करने पद घूमते ख़िय॑ पर्वत:--यह पर्वत भी धूमवान्‌ हे 
इस प्रकार से जो 'धूम ज्ञान हो रहा है, वह तृतीय लिज़ ज्ञान है। यह तृतीय 
छिज्ज ( धूम ) ज्ञान ही 'अग्नि' का अनुमापक होता है। उसके अतिरिक्त अन्य कोई 


का 


आज | 


तू ++-- 
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भी अग्ति का अनुमापक नहीं है। अतः: वही “अनुमान है। वही लिज़परामर्श है । 
इससे निश्चित हो जाता है कि 'छिज्ञपदामर्श' ही अनुमान है । 
माधुरी 
__प्रदत-- अंनुमिति ज्ञान के लिये तृतीय ज्ञान तक जाने की आवश्यकता 
क्यों हैं ? पाकशाला में 'धूम' का जो प्रथमज्ञान होता है उसी से अग्नि की अनुमित्ति 
क्यों नहीं होती ? ; 
उत्तर-- आपका प्रश्न उचित है। पाकशाल्ता में 'धूम' के प्रथमदर्शन के समय 
धूम अग्नि की व्याप्ति का ज्ञान नहीं रहता, इसलिये अनुमित्ति को उत्पत्ति हो नहीं 
सकती । व्याप्ति का ज्ञात ( ग्रहण ) होने पर ही अनुमितति की उत्पत्ति होती है ।' 
प्रन्‍न-- ठीक है, तो व्याप्ति के ग्रहण ( ज्ञान ) होते के बाद पाकशाला में ही 
अग्नि का अनुमान हो जाना चाहिये । 
उत्तर--ऐसा नहीं हों सकता । क्‍योंकि पाकशाला में अग्नि तो प्रत्यक्ष है । 
अतः बहाँ अग्नि के होने या न होने का सनन्‍्देह ही नहीं हैं । यह नियम है कि जो पदार्थ 
जहाँ सन्दिग्ध होता है वहीं पर उसकी अनुमिति होती है। न्यायदर्शन के भाष्यकार 
बात्स्यायन ने ( भाष्य १।१।१ ) कहां है कि सर्वथा अज्ञात ( अनुपलब्ध ) अर्थ के 
विषय में न्याय ( अनुमांन ) की प्रवेत्ति नहीं होती, और न सर्वथा निर्णीत अथ में 
न्याय होता है, किन्तु सन्दिग्ध अर्थ में ही न्याय ( अनुमान ) की प्रवृत्ति होती है । 
प्रहन--अच्छा; यह बताइये कि जिस . मनुष्य ने पहले पाकशाला में अग्नि और 
धूम की व्याप्ति का निश्चय कर छिया है, बाद पें वही मनुष्य जब पर्वत के पास पहुँचता 
है और केवल 'धूम' को देखता है, तब उसे उस 'धूमदर्शनमात्र' से पर्वत पर अग्नि की 
अनुमितति क्‍यों नहीं होती ? क्योंकि व्याप्तिनिश्चय के पश्चात्‌ तथा व्याप्तिस्मरण से पुर्व॑ 
का 'धूम ज्ञान' अर्थात्‌ छिज्जू ज्ञान है ही। और साधक प्रमाण ( अग्नि का निम्यय ) 
तथा बाघक प्रमाण ( अग्नि के अभाव का निश्चय ) न होने से यहाँ सन्देह का होना 
भी उचित है। अतः साध्यभूत 'अग्ति' का सन्देह भी है। इस रीति से पश्ष में 'साध्य”' 
का सन्बेह, हेतु में साध्य की व्याप्ति का 'ज्ञान, और “पश्ष' में हेतु का दर्शन--जबकि 
अनुमिति होने के ये तीनों कारण विद्यमान हैं। तब अनुभिति क्‍यों नहीं होती ? 
उत्तर--आप का सोचना और कहना उचित है, किन्तु वस्तु स्थित्ति यह है कि 
जैसे व्याष्ति का ज्ञान ( निश्चय ) न रहने पर अनुमिति नहीं होती, उसी प्रकार व्याप्ति 
का विस्मरण हो जाने पर भी अनुमिति नहीं होती । अतः व्याप्तिस्मरण को भी 
अनुभितति के होने में कारण माना जाता है । इसलिये पर्वत पर जो धूमदर्शन हुआ, 
उससे पूर्वग्रहीत व्याप्ति के संस्कार उद्बुद्ध हुए, तब “यो यो धूमवान्‌ स सो5ग्नि- 
सात्‌ यथा महानसम्‌--जोन्‍जो घूम का आश्रय होता है, वह-वह अग्नि का 
आश्रय होता है, जैसे महानस । इस प्रकार घूम में अग्नि की व्याप्ति का स्मरण हो 
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आता है। इस रीति से पक्ष ( पर्वत ) पर घूमदर्शन, उस धूमदर्शन से पूर्वगृहीत व्याप्ति 
का स्मरण हो जाता है, तब पक्ष [ पर्वत ) में 'अग्निव्याप्यधुमवाश्वायम्‌ पर्बत:'---अरिति 
से व्याप्त धूम वाह यह पर्वत है--इसे प्रकार 'अग्निव्याष्यधूम' का जो तृतौय ज्ञान है, 
उत्ती से 'अग्नि' का अनुमान होता है, अर्थात्‌ लिज्ग ( हेतु ) का तृतीय ज्ञान ही 
अग्नि का' अनुमापक होता है। अम्य ज्ञान नहीं । उस तृतीय ज्ञान' को ही अनुमान 
और लिखुपरामर्श कहते हैं। इस विवेचन से यह निश्चय हो जाता है कि छिड्ड- 
परामर्श ही अनुमान है । 





अभी तक किये गये विवेचन से यह स्पष्ट हुआ कि 'अनुमिति' को उत्पन्न करने के 
लिये 'छिज़ज का तृतीय ज्ञान' अत्यन्त आवश्यक है। अनुमिति के होने का मार्ग इस 
प्रकार है--( १ ) व्याप्तिग्रहण, ( २ ) पक्षता ( साध्यसन्देह ), ( ३ ) व्याप्तिस्मरण, 
(४ ) पक्षधर्मता ( हेतु की पक्ष में स्थिति )। अनुभितति के होने में ये चार आवश्यक 
अंग हैं । 

( १ ) व्याप्तिग्रहण ( ब्याप्ति का निश्चय ) के पूर्व महानस में होने बाला जो 
धूमज्ञान है, उसे प्रथम लिज़ृज्ञान कहते हैं। उससे अग्नि का अनुमान नहीं होता, 
क्योंकि उस समय तक व्याप्ति का निश्चय नहीं हो पाया है | 

(२ )व्याप्तिग्रहण ( व्याप्तिनिश्वय ) के बाद भी महानस में जो धूम ( लिझज् ) 
ज्ञान हो रहा है, वह भी अग्नि का अनुमापक नहीं हो सकता, क्योंकि महानस में 
अग्नि' का सन्देह नहीं है, 'अग्नि' तो वहाँ प्रत्यक्ष है। जहाँ 'साध्य' ( अनुमेय ) की 
सत्ता ( अस्तित्व ) में सन्देह रहता है, वहीं अनुमान किया जाता है | महानस में “अग्नि' 
की सत्ता सन्दिग्ध नहीं है । 

( ३ ) महानस में “व्याप्तिनिश्वय/ कर लेने के बाद जब बह पर्वत के समीप 
जाता है और 'घूम' ( लिंग 55 हैतु ) का दर्शन करता है, इसी 'घूमज्ञान' को ह्वितीय- 
ज्ञान [ छिज्ज का द्वितीय ज्ञान ) कहते हैं। इस 'द्वितीय ज्ञान से भी जरिनि की 
अनुभिति नहीं होती । यद्यपि वहाँ पर्वत पर 'साध्य' को सत्ता का साधक या बाधक ' 
प्रमाण न होने से 'साध्य' की सत्ता में सन्देह है, और 'घूमारिन को व्याध्ति' का निम्चय 
भी हो चुका है, तथापि 'पर्बत' के पास पहुँच. कर “व्याप्ति' का स्मरण न हों हो 
पा रहा है इसलिये उस मनुष्य को अनुमिति ज्ञान नहीं हो रहा है। क्योंकि अनुभिति 
ज्ञान के होने में: व्याप्तिस्मरण' भी निमित्त होता है । क्‍योंकि “्याप्तिग्रहण' होने 
पर भी बाद में यदि वह व्यक्ति उस 'ग्रहीत व्याप्ति को भूल जाता है तो उसे अनुमिति 


नहीं हो पाती । 
( ४ ) 'व्याप्तिस्मृति' होने के वाद जब लिज्ञ का तृतीय ज्ञान--'अग्नि से व्याप्त 
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डे टप इस पव॑त पर विद्यमान है“--होता है, तभी उसे अनुमित्ति होती है। इस तृतीय 
लिज़ ज्ञान को ही लिज्लूपरामर्श कहते हैं, और इसी को अनुमान कहते हैं । 

उपयुक्त 'समस्त अंगों' को वो अंगों के अन्तर्गत कर सकते हैं--एक व्याप्ति और 
दूसरी पक्षघर्मता । अत एवं 'परामर्श' का लक्षण 'व्याप्तिविशिष्टपक्षधमंताज्ञानं 
: परामर्श: किया गया है। यहाँ “व्याप्ति' शब्द से “व्याप्तिग्रहण' और '“व्याप्तिस्मरण' 
दोनों को संग्रहीत किया गया है। पक्षधर्मता' का अर्थ होगा कि '“व्याप्य' ( घूम 
आदि ) का पक्ष में होता । जिस रुथान पर 'साध्य' का 'सन्देह' होता है उसे 
'पक्ष कहते हैं। इसलिये 'पक्ष' का लक्षण "सन्दिःध्न-साध्यवान्‌ पक्ष: किया गया है। 
पक्ष के भाव को पक्षता ( साध्य-संशयरूपा ) कहते हैं। “पक्षघर्मता' में 'पक्षता' 
का अन्तर्भाव हो गया है। 'अथ पर्वतगतसात्रस्य पुंसःः इस पडक्ति में 'मान्न' के 
संनिवेश से “व्याप्तिस्मरण' की व्यावृत्ति बतायी गयी है । 'छिज्भपरामश्ॉघ्नुमानम्‌' इस 
पडक्ति से 'लिज्ञपरामर्श' को अनुमान कहा गया है। क्‍योंकि वह अनुमिति' का 
करण है । 'करण' उसे कहते हैं कि जिसके समननन्‍्तर हीं अविलूम्ब ( शीघक्षतर ) 
फलोत्पत्ति होती है। इसीलिये 'क॒रण”का लक्षण “फलायोगबव्यवच्छिन्नं कारणं करणम्‌” 
किया गया है। इस लक्षण के अनुसार हम देखते हैं कि 'लिज्जपयामर्श के अनन्तर ही 
तुरन्त अनुभिति होती है । इसलिये. 'लिज्ञपरामर्श' को अनुमिति प्रमा का करण कहा 
गया है। 'करण' का एक ओर अन्य लक्षण “व्यापारवदसाधारणं कारण करणम्‌' भी 
किया जाता हैं। तदनुस्तार अनुभित्ति प्रमा' का करण *“व्याप्तिज्ञान होता है। और 
'छिज़ूपरामर्श' को उसका व्यापार कहा जाता है, तथा 'अनुभिति' को फल माना 
जाता है। नैयासिक छोग 'अनुमित्ति' मैं परामर्ज् की अनिवार्थता को. देखकर उसी को 
'अनुमिति' के प्रति करण मानते हैं। '“व्याप्तिज्ञान और पश्षधर्मताज्ञान! के विशेषण- 
विश्वेष्यभावसम्बन्ध से 'परामर्श' की उत्पत्ति होती है, इसलिये वह एक विशिष्ट ज्ञान 
है। इसीलिये परामर्श का लक्षण “व्याप्तिविशिष्टपक्षधर्मताज्ञा्न परामर्श:' किया 
गया है । 

किन्तु भादट्टमोमांसक तथा वेदान्तों अनुमितिज्ञान की उत्पत्ति में इस परामर्शात्मक- 
'विशिष्टज्ञान' का होना आवश्यक नहीं मानते । उनका कहना है कि इने गिने कुछ 
स्थलों में 'अनुभिति के पहले भले ही परामर्श होता हो किन्तु 'सभी स्थलों' में ऐसी 
बात नहीं है। प्राय: सर्वत्र केवल “व्याप्ति-ज्ञान' और /पक्षघर्मता-ज्ञान' के होने पर 
ही अनुमिति हो जाया करती है । 'व्याप्तिविशिष्टपक्षधर्म ताज्ञान' की आवश्यकता वहाँ 
नहीं पड़ती । अतः नैयायिक लोग ऐसे स्थलों पर बेशिष्ट्चरहित व्याप्तिज्ञान' तथा 
'पक्षधर्मताज्ञान' को ही अनुमिति का करण' स्वीकार कर हें । अन्यथा दो प्रकार की 
अनुमिति के लिये दो प्रकार के कार्म-कारणभाव को मानना पड़ेगा । अतः हमारे कथन 
के अनुसार 'वेशिष्टयरहित व्याप्तिज्ञान' तथा 'पक्षधर्मताज्ञान' को ही सवंत्र श्नुमिति 

९, तु ० 


क्षय फिम्मपफरमम 
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के प्रति कारण मानने में काघव है। परामर्शात्मक विशिष्टज्ञान' को कारणकोटि 
में रखने की आवश्यकता नहीं है । 

इस पर नयायिक कहते हैं कि अनुमिति के सभी स्थलों में 'छिज्भपरामर्श' को ही 
करण कहना होगा । क्योंकि जहाँ पर 'वैशिष्ट्चरहित व्याप्तिज्ञान' तथा पक्षध्र्मता- 
ज्ञान' से ही अनुमिति का होना आप समन्न रहे हैं, वहाँ भो मध्य में अर्थात्‌ व्यापार के 


रूप में 'परामर्शात्मक विशिष्ठज्ञात' तो अनिवायंरूप में रहता ही है। उसकी 


अनिवार्य उपस्थिति रहने पर भी 'अतंलक्ष्यक्रमव्यडग्य” की तरह अनुभितति की ओर 
'मत' इतनी शीघ्रतम गति से चला जाता है कि 'मध्यस्थित परामर्श का अनुभव होता 
हुआ-स्ता प्रतीत नहीं हो पाता । 


तच्चानुमानं द्विविधम्‌ । स्वार्थ परार्थ चेति। स्वार्थ स्वप्रतिपत्तिहेतुः । तथा 

हि स्वपमेव महानसादो विशिष्टेन प्रत्यक्षेण धुमाग्स्योर्व्याप्ति गृहीत्वा पर्वतसमोप॑ 

गतस्तदूगते चाग्नो सन्विहातः: पर्वतवर्तिनीसविच्छिन्नमुलामभ्र॑लिहां धरुमलेखां 

पश्यन्‌ ध्रमदर्शनाच्चोद्बुद्धसंस्कारों व्याप्ति स्मरति। यजत्न धृमस्तत्राग्निरिति। 

ततोष्च्राषि घुमोइस्तीति प्रतिपद्यते । तस्मादत्र पर्वतेडग्तिरप्यस्तीति स्वयमेव 

प्रतिपद्यते । तत्स्वार्थनुमानम्‌ । 

तच्चेति । और वह अनुमान दो प्रकार का हैं--एक 'स्वार्थानुमान' और दूसरा 
'परायनिमान' । 
स्वार्थमिति । स्वयं के ज्ञान का हेतुभुत जो अनुमान होता है, उसे 'स्वार्थानुमान' 

कहते हैं | तथाहीति । जैसे--कोई आदमी “महानस' ( पाकशाला ) आदि अनेक जगह 
जाकर 'धूम' और 'अग्नि' के सहचार को देखता है, ओर उससे - धूम में अग्नि की 
व्याप्ति का निश्चय करता है, उसके बाद जब कभी पर्वत के समीप पहुँचता है, तब उसे 
पर्वत पर 'अग्नि है या नहीं' इस प्रकार का सन्‍्वेह होता है, किन्तु जब वहाँ मूलस्थान 
, से आकाश तक अविच्छिन्नर्प में फैले हुए धूम को देखता है, तब उस “घूम में परतन- 
ग्रहण की हुई 'अग्नि' की व्याप्ति के संस्कार उद्वुद्ध हो उठते हैं॥ उन संस्कारों के 
उदबुद्ध हो जाने से 'यत्र घूम: तत्र अग्नि: '-जहाँ धूम होता है वहाँ अग्नि होती है--- 
इस आकार में 'धूम में अग्नि की व्याप्ति' का उसे स्मरण होता है, तदनन्तर पर्वत 
पर 'अग्निव्याप्य' के रूप में घुम दिखाई देता है। अर्थात्‌ 0728 कर मी ह 
पर्वत:' यह ज्ञान होता है, तब 'पर्वेतों बल्लिमान' इस प्रकारुकी आप 
की अनुमिति होती है। इस प्रकार से 'अग्निरूप साध्य” की अनुमिति का कक जानी 
: बाती है, जिसे 'पर्वतरूप पक्ष' में हेतु का 'साध्यल्यास्त ' रूप से अर्थात्‌ 'वल्निर 
घूम: इस आकार में हेतु' (घूम ) का निश्चय हुआ रहता है । यही स्वापानुततान का 
स्वरूप है। अभिपम्राय यह है कि पर्वतगत अग्नि का सन्‍्देह होने पर पवत से 
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निकछती हुई अविच्छिन्नमुला धूमरेखा को देखने पर पुवंग्रहीत धुमारिनव्याप्ति के 
संस्कार जगते हैं। उस कारण घूमाग्नि की व्याप्ति का उसे स्मरण हो जाता है। 
तब “इस पर्वत पर भी घूम है'--इस प्रकार से वह्लिव्याप्प घूम का ज्ञान उसे 
होता है। यही 'धूम ज्ञान', तृतोय ज्ञान है। इससे वह स्वयं समझ लेता है कि इस 
पव॑त पर भी 'अग्नि' है। बही स्वा्थानुमान है । 
माघुरी 

मुलकार ने 'विशिष्टेन प्रत्यक्षेण धूमाग्न्योर्ब्याप्ति ग्रहीत्वा कहा है। यह कहने रे. 
प्रथम लिज्जुज्ञान' का स्वरूप समझ में आता है। उपाधि के अभाव का निश्चय और 
भूयों ( बार-वार ) दर्शनस्तहक्ृत जो प्रत्यक्ष होता है, वही विशिष्ट प्रत्यक्ष कहलाता है । 

'पर्वतसमीप॑ गतस्तदुगते चाग्नौं सन्दिहान:' इस कथन से साध्यविषयक सन्देह 
को प्रदर्शित कर 'पक्ष' के स्वरूप को बताया गया है। पक्ष का लक्षण भी 'सन्दिरध- 
साध्यवान्‌ पक्ष: कियां गया है । 

'धूमलेखां पश्यन्‌' यह कहकर द्वितीय लिज्ञुज्ञान को बताया है | 

'ततोड्वापि घूमो5स्तीति' अर्थात्‌ धूम: वह्लिना व्याप्तो5स्ति यानी “वक्िव्याप्य- 
घूमवानयं पर्वत:--यह तृतीय छिज़ज्ञान है । यही परामर्श का स्वरूप है । 

यत्तु कश्वित्‌ स्वयं धृमादग्निमतुमाय परं बोधयितुं पद्चावयवसनुमानवाक्य॑ 
प्रयुडक्ते तत्‌ परार्थातुमानम्‌ । ततद्यथा--पव॑तो5रिनिमान्‌, धुमवत्त्वात्‌, यो यो 
पूमवान्‌ स सोषग्निमानू, यथा महानसः, तथा चाय॑, तस्मात्तथा, इति। 

अनेन वाक्पेन प्रतिज्ञाविमता प्रतिपादितात्‌ पद्लरूपोपपन्नाल्लिड्भातु परो5- 
प्यग्नि प्रतिपद्यते । तेनैलतु परार्थानुमानम्‌ । 

यत्तविति । जब कोई व्यक्ति स्वयं धूम मे अग्नि का अनुमान करके, उस अनुमित 
अग्नि का ज्ञान किसी अन्य मनुष्य को कराने के लिये पत्चावयव वाक्य का प्रयोग करता 
है, तब उसे परार्थानुमान कहते हैं। तश्येति । जैसे--( १ ) ' पर्वतोउग्निमानु '--पर्वत 
अग्तिमान्‌ है-न्यह 'प्रतिज्ञा' है। (२) ' धूमवत्त्वात्‌ --क्योंकि वह धूमवान्‌ है-- 
यह हैतु' हैं। ( ३ ) जो-जो घूमवान्‌ होता है, वह-वह अग्तिमान होता है, जैसे-- 
महानस ( रसोई-घर )-यह 'उदाहरण' है । (४ ) यह ( पर्व॑त ) भी उसी प्रकार का 
( घूमवान्‌ ) है--यह उपनय हैं ( इस उपनय को ' वह्लिव्पाप्य-धूमवाँश्रायम्‌' के आकार 
में कहा जाता है। इसी को संक्षेप में 'तथा चायम्‌' के आकार में कह दिया है। इस 
उपनय में 'व्याष्ति' और 'पक्षघ्रमंता' दोनों की प्रतीति होती है । इसलिये इसे 'व्याप्ति- 


'विशिष्ट-पक्षधमंताज्ञान' अथवा 'हिज्भुपरामर्श' या 'अनुमान' भी कहते हैं । अनुमान- 


वाक्य कै--श्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय--ये चार अवयव अभी तक बताये गये । 


* अब 'निगमन रूप पाँचवाँ अवयव 'तस्मात्‌ तथा'--इसलिये वसा, यानी अग्तिमान्‌ 
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है--इस॑ प्रकार का “अनुमित्ति' रूप ज्ञान होतां है। अनुमानवाक्य के इस पाँचवें 
अवयव को 'निगमन' कहते हैं । 

अनेनेति । इस टौति से प्रतिज्ञा आदि पाँचों अवयवों के सहित इस अनुमान वाक्य 
के द्वारा प्रतिपादित--[ १ ) पक्षसत्त्व, (२ ) सपक्षसत्त्व, ( हे ) विपक्षब्यावृत्तत्व, 
(४ ) अवाधितविषयत्व, ( ५ ) असतृप्रतिपक्षत्व--पाँच रूपों से युक्त हुए हेतु 


फू 


( लिज् ) से अन्य व्यक्ति भी अग्नि को जान जाता है | इसीलिये इसे 'परार्थानुमान --- 
दूसरे का बोघक अनुमान--कहते हैं । 
मांघुरी 
(१ ) प्रतिज्ञा, (२ ) हेतु, ( ३ ) उदाहरण, ( ४ ) उपनय, ( ५ ) निंगमन--- 
ये पाँच अवयव परार्थानुमान वाक्य के होते हैं । इस ग्रन्थ में पाँचों अवयवों के व्यावहा- 
रिक स्वरूप को बताया गया है। किन्तु उपनय ( तथा चायम्‌ ) तथा निगमन ( तस्मा- 
त्तथा ) के केवल संक्षिप्त रूप ही बताये हैं | 'तथा चायम्‌' इस उपनय का स्पष्ट व्याव- 
हारिक रूप ( पर्वत, अग्ति, घूम के सन्दर्भ में ) यह होगा--“बह्लिव्याप्य-धूमर्वा- 
श्राग्रम' । उस्ती प्रकार 'तस्मात्तथा' इस निगमन का स्पष्ट व्यावहारिकरूप ( पर्वत, 
अग्नि, घूम के सन्दर्भ में ) यह होगा--तस्मात्‌ पर्वतो$ग्तिमान्‌ । 

'पच्चरुपोपन्नात्‌ लिज्भात्‌ु'“-पाँच रूपों से युक्त हुए छिज्ज से--“इस कथन का 
अभिप्नराय यह हैं कि 'लिजू' के पाँच रूप होते हैं--( १) पक्षधर्मत्व, (२) 
सपक्षसत््व, ( ३ ) विपक्षव्यावत्ति, ( ४ ) अबाधितविषयत्व, ( ५ ) असत्म्रतिपक्षत्व । 
इनको आगे बताया जायेगा | 

परार्थानुमान के पाँच अवयवों के नामों में कुछ भिन्नता न्याय तथा वैशेषिक ग्रन्थों 
में पायी जाती हैं। न्‍्यायसूत्र के अनुसार तो '्रतिज्ञहेतुंदाहरणोपतयनतिगमनान्यव- 
यवा:'--[ न्‍्या० सू० १॥११।३२ )।| और वैशेषिक के अनुसार---अवयवा: पुनः प्रतिज्ञा- 
परदेशनिदर्शनानुसन्धानप्रत्यास्ताया:' । ( प्रशस्तपाद )--अर्थात्‌ (१) प्रतिज्ञा, ( २) 
अपदेश, / ३ ) निदर्शन, ( ४ ) अनुसन्धान, ( ५ ) प्रत्याम्ताय---ये पाँच अवयव हूँ । 

उक्त अवयवों की संख्या में भी दाशंतिकों का मतभेद है । वात्स्यायन के पूर्ववर्ती 
प्राचीन नैय।यिक दस अवयव मानते हैं । वात्स्यायन ने अपने न्‍्यायभाष्य में इसका 
उल्लेख इस प्रकार किया है--दशावयवानेके नैयायिका वाक्‍्ये संचक्षते--जिज्ञ|सा, 
संशय:, शक्यप्राप्ति:, प्रयोजन, संशयव्युदास: इति'-( न्‍्यां० भा० १॥१३२ ) | भाष्य- 
कार ने यह भी कह दिया है कि साधनवाक्य के दस अवयब नहीं होते, बल्कि प्रतिज्ञा 
आदि पाँच ही अवयव होते हैं। सांख्यदर्शन के अनुसार ( १ ) प्रतिज्ञा, ( २ ) हैतु, 
(३ ) दृष्टान्त--यें तीन अवयव माने जाते हैं--( सांख्यका० ५ ) | 

भाट्टमीमांसक भी तीन अवयव मानते हैं। ( श्लो० वा० अनु० ५४ ), 
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प्राभाकरमीमांसक भी तीन अवयबों को ही स्वीकार करते हैं। 

बोद्ध दार्शनिक “उदाहरण और उपनय' इन दो अवयवचों को ही मानते हैं । 

जिन पाँच अवयब वाक़यों से परार्थानुमान सम्पन्न किया जाता है, उन पाँचों के 
समूह को 'न्याय' कहते हैं। और उस समूह के एक-एक वाक्य को 'न्यायावयब' 
कहते हैं। प्रतिज्ञावाक्य/--यह पहला अवयव है। इस अवयववाक्य से पक्ष में साध्य के 
सम्बन्ध का ज्ञान होता है । 'हेतुवाक्य--यह दूसरा अवयव है। इस अवयववाक्य से 
हेतु में 'साध्य' की ज्ञापकता का बोध होता है । 'उर्दांहिरणवाक्य'---यह तीसरा अवयव 
है । इस अवयववाक्य से हैतु' में 'साध्य' की व्याप्ति का बोघ होता है | 'उपनयवाक्ध- 
यह चौथा अवयव है | इस अवयववाक्य से पक्ष में साध्यव्याप्य हेतु के संबंध का (पक्ष- 
धर्मता का ) बोध होता है। 'निगमतवाक्या--यह पाँचवाँ अवयब. है। इस अवयव- 
वाक्य से व्याप्ति और पक्षधर्मता से विशिष्ट हुए हेतु में अबाधितत्व और असत्पति- 
पक्षत्व के बोधन के साथ ही पक्ष में साध्य के संबंध का भी ज्ञान होता है । 

जो 'हेतु' पक्षसत्त्व आदि पाँच रूपों से थुक्त होता है, वही हैतु किसी 'साध्य' का 
अनुमापक हो सकता है। जिम्त व्यक्ति को अनुमापकताप्रयोजक पाँच रूप वाले लिज् - 
( हेतु ) का ज्ञान रहता है, उसे 'व्याष्ति' और .पक्षधर्मता का ज्ञान प्राप्त करने की 
आवश्यकता नहीं होती । उस पश्चरूपोषपन्न हेतु के ज्ञान होने मात्र से ही 'अग्नि' 
( साध्य ) की अनुमितति हो जाती है। द्वेतु के पाँच रूपों में से जो 'पक्षसत्त्व' रूप हैं, 
उसका अर्थ है--पक्ष में रहता, यानी जहाँ पर ( जिस घर्मी में | साध्य की अनुमित्ति 
करता है, उस धर्मी में 'हेतु' का रहना । उस्ती तरह हेतु का जो दूसरा रूप 'सपक्ष- 
सत्व' है, उसका अर्थ है--सपक्ष' में रहना, अर्थात्‌ जिस जगह ( जिस धर्मी में ) 
साध्य ( जैसे--अग्नि ) के रहने का निश्चय हो, उस घ॒र्मी में हेतु' का रहना । 'हेतु' 
का जो तृतीय रूप 'विपक्षाउसत्त्व' है उसका अर्थ है कि 'विपक्ष' में न रहता अर्थात्‌ 
जिस जगह ( जिस धर्मी में ) साध्य के अभाव का निश्चय हो, उस जगह हेतु का 
न रहना | 'ेतु' का जो चतुर्थ रूप 'अबाधितत्व' है, उसका अर्थ यह है कि 'पक्ष' 
में 'साध्य. का बाघ न होता, अर्थात्‌ जिस जगह पर ( जिस धर्मी में ) 'साध्य' की 
अनुमिति कराने के लिये 'हेतु' का प्रयोग किया गया है, उस धर्मी में साध्य के अभाव 
का निश्चय न होना । अब 'हेतु' का जो पश्चम रूप 'असत्परतिपक्षत्व' है, उसका अर्थ यह 
है कि 'सत्तिपक्ष' का न होना, अर्थात्‌ जहाँ पर ( जिस धर्मी में ) 'साध्य' की 
अनुभिति कराने के लिये 'हेतु' का प्रयोग किया गया है, उस जगह में 'साध्याभाव- 
व्याप्य का निश्चय न होना | जैसे--'पर्वतों वह्लिमान्‌ धूमात्‌ कहने से यह समझ में 
. भाता है कि 'पर्वत' ( पक्ष ) पर “अग्नि! ( साध्य ) की अनुमिति कराने के निमित्त 
'घूम | हेतु ) का प्रयोग किया गया है। यह 'घूम! ( हेतु ) उक्त पाँच रूपों से युक्त है । 
जैते--बह धूम हेतु, पक्ष ( पर्वत ) पर रहने के कारण अपने 'पक्षसत्त्व' रूप से युक्त 
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है, उसी तरह 'संपक्ष' ( महानस ) में 'घूम' रहता ही है, इसलिये अपने 'सपक्षसत्त्व 
रूप से ( घूम हेतु ) युक्त है, और “विपक्ष' [ जलकूुद, तालाब आदि ) में धूम हैँतु' 
कभी भी नहीं रहता, इसलिये अपने “विपक्षाअसत्त्व' रूप से भी वह ( धूम हेतु ) युक्त 
है, तथा 'पक्ष' ( पर्व॑त ) में साध्य ( अग्नि ) का बाघ नहीं है, इसलिये अपने 'अबा- 
घितत्व' रूप से भी वह ( धूम हेतु ) युक्त है, और 'पक्ष' ( पर्वत ) में 'साध्याउभाव- 
व्याप्य' यानी अग्न्यभाव व्याप्य ( अग्निरूप साध्य के अभाव का साधक किसी अय 
हेतु ) का निश्चय भी नहीं है, इसलिये अपने “असत्प्रतिपक्षत्व' रूप से भी वह ( धूम- 
हेतु ) युक्त है। इस प्रकार पच्चरूपोपपन्नता “धूम' हेतु में उपलब्ध होती है । इस कारण 
पश्चरूपोपपन्न हुआ 'धुर्मा हेतु पर्वतरूपी पक्ष पर अग्तिरूप स्राध्य की अनुमित्ति कराने 
में समर्थ होता है । 
निष्कर्ष यह है कि 'प्रतिज्ञा' आदि पाँच वाक्यों से किया जाने वाला अनुमान, 
परार्थ होता है, यानी दुसरे व्यक्ति के प्रयोजन को संपन्न कर देता है, इसलिये इसे 
पराय॑न॒मान' कहते हैं । ह 
अत्र पर्वतस्थाग्निमत्त्वं साध्यं घुमवत्त्वं हेतु:। स चान्वयव्यतिरेको, अन्वयेन 
व्यतिरेकेण च व्याप्रिमत्त्तात्‌ । तथा हि यत्र यत्र धुमधत्त्वं तत्र तत्राग्निसत्त्वं यथा 
महानसे इत्यन्वयव्याप्ति:। महानसे धुमाग्न्यो रत्वयस-उ्भावात्‌ । एवं यत्रार्निर्तास्ति 
तत्र ध्मोषषि नाह्ति यथा महाहृवे इतीयं व्यतिरेकव्याप्तिः। महाह्दे धृमाग्न्यो- 
व्यतिरेकस्य सद्भावदर्शानात । 
क्त्रेति । इस परार्थानुमान ( पर्वतों वह्लिमान्‌ धूमवत्त्वात्‌ ) में 'पर्बत' पर 'वज्नि- 
मत्त्व--साध्य है यानी वह्लिमत्त्व प्िद्ध करना है | 'धुमवत्त्व' 'हेतु' है, और वह अन्वय- 
व्यतिरेकी हेतु है। क्योंकि 'अन्वय' तथा “व्यतिरेक' दोनों व्याप्तियों से वह ( हेतु ) 
युक्त है । अर्थात्‌ उक्त हेतु में दोनों प्रकार की व्याप्तियाँ ( अन्वयब्याप्ति और व्यतिरेक- 
व्याप्ति ) घटित हुईं उपछब्ध होती हैं। और घटित हुई व्याप्ति के उदाहरण भी मिलते 
हैं। तथा होति । जैसे --जहाँ-जहाँ घूमवत्त्व ' रहता है, वहाँ-वहाँ अग्तिमत्त्व ( बल्लि- 
मत््व ) रहता है 'यत्र-यत्र घूमवत्त्वं, तत्र-तत्र अग्निमत्त्वं। जैसे--महानस्' मैं-- 
यथा महानसे--अन्वय-व्याप्ति है | क्योंकि महानस ( पाकशाका ) में धूम और अग्नि 
दोनों विद्यमान रहते हैं । 
एबसिति । इसी प्रकार--यंत्रारिनर्नाछिति तत्र धूमोषषि नास्ति, यथा महाहूदे--- 
जहाँ अग्नि नहीं होती, वहाँ घूम भी नहीं होता, जैसे--महाकूद यानी जलाशय 
में--यह “व्यतिरिकब्याप्ति' है। क्‍योंकि महाहक्ृद में धूम और अग्ति का 'अभाव 
( व्यतिरेंक ) रहता है। महानस का उदाहरण देकर अन्वयब्याप्ति बतायी गयी है 
और महाह्द का उदाहरण देकर व्यतिरेक-व्याप्ति बतायी गयी है। इसीलिये 
धूमवत्त्व' हेतु को अन्वय-व्यतिरेकी कहा गया है । 
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माधुरी 
पत्चावयव-वाक्य के प्रयोग में जो 'हेतु' का निर्देश किया जाता है, वह हेतु, 
अन्वयव्यतिरेकी', 'केवलव्यतिरेकी' और “केवल्ान्वयी', भेद से तीन प्रकार का होता 
है। अतः हमे देखता होगा कि “पर्वत: अग्निमान्‌ धूमवत्त्वातर इस अनुमानवाक्य 
में दिया गया हेतु” किस प्रकार का है। 'हेतु' के तीन प्रकार करने का “आधार दो 
प्रकार की व्याप्ति होती है--( १) अन्वयव्याप्ति और (२) व्यतिरेकव्याप्ति ।. 
. ऊपर प्रदर्शित किये गये अनुमान में दिये गये हेतु ( धूमवत्त्वात्‌ ) में दोनों प्रकार की 
व्याष्ति बन जाती है। अतः 'धूमवत्त्वात्‌ हेतु अन्वय-व्यतिरेकी' है। दूसरे शब्दों में. 
इस प्रकार भी कह सकते हैं कि जिस हेतु” में अंनन्‍्वयव्याप्ति तथा व्यतिरेकव्याप्ति 
( साहचर्यतनियम अर्थात्‌ अविनाभाव ) का निश्चय रहता है, उस हेतु को अन्बय- 
व्यतिरेकी हेतु” कहते हैं | इसीलिये ग्रन्थकार ने 'अन्वयेन व्यतिरेकेण च व्याप्तिमत्त्वात्‌' 
कह दिया है। ' ह पे को 0 १ हे 
जब “वयाप्ति! शब्द से “व्याप्य-व्यापकभाव” विवक्षित रहता है तब “अन्वयेन- 
व्यतिरेकेण च' यह 'तृतीया', इत्यंभाव के अर्थ में समूझनी चाहिये । तब उससे यह - 
_ निष्पन्न हुआ कि दो प्रकार का व्याप्य-व्यापकभाव होता है (१ ) अन्वयरूप और 
(२ ) व्यतिरेकरूप । भंसर्वज्ञ अपने भूषणग्रन्थ में कहते हैं--तत्र साधनसामान्‍्य॑ 
व्याप्यं, साध्यसामान्यं व्यापकम्‌ इत्ययं व्याव्य-ब्यापकभावोउन्वयः । साध्यसामान्याभावों 
व्याप्यट, साधनश्षामान्याभावों व्यापक इत्पयं व्याप्यव्यापकभावों व्यतिरेक:” इत्युभय- ' 
रूपव्याप्ते: सदभावादित्यथे:” । | | ः 
' और जब व्याप्ति” शब्द से साहचरयंनियम ( अविनाभाव ) विवक्षित रहता है, 
तब 'अन्वयेत-व्यततिरेकेण च' यह 'तृतीया', “चक्षुषा रूपं पश्यति' की तरह 'करण” अर्थ 
में समझनी चाहिये । . तब उससे यह अर्थ निष्पन्न होगा कि 'अन्वय-व्यतिरेक, व्याप्ति- 
निश्चयक होते हैं | ; ँ * 
प्रस्तुत परार्थानुमान--परव॑तो3रग्निमान्‌ धूमवत्त्वात्‌'--में “अग्निमत्त्व” यानी 
. अग्निसम्बन्ध' अर्थात्‌ अग्नि! तो 'साध्य! है, और 'धूमवत्त्व' ( 'धूमसंम्बन्ध' ) अर्थात्‌ 
'धूम' हेतु है। इस हेतु में अन्वयमुलक ( साध्यसहचारमूलक ) व्यांप्ति उपलब्ध 
होती है, और व्यतिरेकमूलक ( साध्याभाव में हेत्वभावसहचारमूलक ) व्याप्ति भी 
उपलब्ध होती है ।जैसे--महानस में धूम और अग्नि का सम्बन्ध रहने से 'जिस-जिस 





स्थान में धूमवत्त्व है, उस-उस स्थान में अग्निमत्त्व है' अर्थात्‌ यत्र-यत्र धूमवत्त्वं तत्र-. -, 


तत्र अग्निमत्त्वम्‌' इस प्रकार धूमवत्त्व ( धूम ) हेतु में साध्यसहचार का ज्ञान हो 
जाने से धूमवत्त्व ( धूम ) हेतु में अग्निमत्त्व ( अग्निरूप साध्य ) की अन्वयब्याप्ति का 
., ज्ञान हो रहा है। उसी तरह जलहूद ( जलाशय ) में अग्नि ( साध्य ) और धूम 

( हेतु ) का अभाव रहने से 'जिस-जिस स्थान में अग्निमत्त्व (अग्नि ) का अभाव है, - 


न ३१$ 
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उस-उस स्थान में घूमवत्त्व ( घूम ) का अभाव है, अर्थात्‌ 'बत्र-यत्र अग्तिमत्त्वाइभाव: 
तत्र-तत्र धुमवत्त्वाइभाव:' इस प्रकार साध्याभाव में हेत्वभावसहचार का ज्ञान हो जाने 
से घुमवत्त्व हेतु में अग्निमतत्वरूप साध्य की व्यत्तिरेकब्याप्ति का ज्ञान भी हो रहा है | 
अन्वयब्याप्ति का स्वरूप-- 
'हेतुब्यापकसाध्यसामानाधिकरण्य' ही अन्वयव्याप्ति का स्वरूप है । अर्थात्‌ हेतु का 
: व्यापक जो साध्य, उसके अधिकरण में हेतु का रहना । यथा--जब हम धूमरूप हेतु 
से अग्निरूप साध्य का अनुमान करते हैं तो कहना होगा कि हेतु तो 'धूम' है। और 
वह ( हेतु ) हमेशा व्याप्य रहता है। उस हेतुरूप व्याप्य का व्यापक अग्निरूप साध्य 
है। साध्य हमेशा व्यापक रहता है। व्याप्प और व्यापक को पहचानने का सरल 
मार्ग यह है कि जो 'यत्र-यत्र' के साथ बोला जात है उसे 'व्याप्प' और जो 'तत्र-तत्र' 
के साथ बोला जाय उसे “व्यापक कहते हैं। जैसते--'यत्र-यत्र धुम:, तत्र-तत्र अग्निः' 
यहाँ पर 'यत्र' के साथ 'धूम' बोला गया है,. इसलिये 'धूम' व्याप्य है, और 'तत्र' के 
साथ 'अग्ति' को बताया गया है, इसलिये “अग्नि व्यापक है। एवचच “व्याप्यरूप हेतु 
( धूम ) का जो व्यापकरूप साध्य ( अग्ति ) है, उसके अधिकरण ( महानस ) में धूम 
( व्याप्य ) रहता है! । उस रीति ते 'धूम' के व्यापक 'अग्ति' के अधिकरण में 'धूम' 
का रहना ही 'धूम' में 'अग्नि' की अन्वयव्याध्ति है। इसी को 'यत्र-यन्न धूमः तत्र-तत्र 
अगिनि:' कह कर बताया गया है | 


व्यतिरेकव्याप्ति का स्‍्वरूप-- 

'साध्याभावग्यापकाभाव प्रतियोगित्व' ही व्यतिरेकव्याप्ति का स्वरूप है। अर्थात्‌ 
साध्याभाव का व्यपक अभाव होगा-हेत्वभाव; यानी हेतु का अभाव, उसका प्रतियोगी 
हेतु ही होगा । इस प्रकार हेतु में 'साध्याभावव्यापकाभावप्नतियोगित्व' के आजाने से हेतु 
में व्यतिरेकव्याप्ति भी बन जाती है। यथा--धूम ( हेतु ) से अग्नि | साध्य ) का 
अनुमान जब हम करते हैं तब साध्याभाव कहने से हम अग्नि का ही अभाव लेंगे, 
क्योंकि प्रस्तुत प्रसंग में अग्नि ही साध्य है। उस साध्याउभात्र ( अग्ल्यभाव ) का 
व्यापक अभाव होगा 'धूमाझ्नाव', उसका प्रतियोगी होगा 'धूम । इस रीति से व्याप्य- 
ऋूप अग्न्यभाव [ साध्याभाव ) का व्यापक जो हेत्वभाव [ हक का अभाव ) # जंसतका 
प्रतियोगित्व घूम ( हेतु ) में रहेगा । इसलिये घूम ( हेतु ) में अग्नि ( साध्य ) की 
व्यतिरेकब्याप्ति भी उपलब्ध हो रही है।। अतः यह स्वीकार करना पड़ता है कि 
'घुमवत्त्वात्‌' ( धूम अन्बय-व्यतिरेकी है । 

22387 20 22 हद में जो भेद है, वह यह कि मन्बंधव्या पति में 'हेतु' 
व्याप्य होता है, और 'साध्य' व्यापक होता है । क्योंकि धूम और अग्न में व्याप्य-व्यापक 
भाव संबंध है । तथा व्यतिरेक-ब्याप्ति में 'साध्याभाव' व्याप्य होता है और 'हैत्वभाव' 


|. 


ना 
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व्यापक होता है। व्याप्य-व्यापक को पहचानने का तरीका ऊपर बता ही चुके हैं। 
अन्वंयव्याप्ति' में जो 'अन्वय' शब्द है, उसका अर्थ 'तत्सत्त्वे तत्सत्त्वम्‌' अर्थात्‌ एक के 
होने पर दूसरे का होना है। तात्पयं यह है कि 'साधन के रहने पर साध्य की सत्ता 
का रहना' अन्वयव्याप्ति है। दो भाव पदार्थों की व्याप्ति को अन्वयव्याप्ति कहते हैं । 
व्यतिरेक-व्याप्ति में “व्यतिरेक' शब्द है, उसका अर्थ 'तदभावे तदभावः अर्थात्‌ 
एक के न होने पर दूसरे का न होना । तात्पयय यह है कि 'साध्य' के अभाव में 'साधन' 
का अभाव रहना ही व्यतिरेकव्याप्ति है। जैसे--यत्र अग्तिर्तास्ति ( अग्ने: अभाव: ) 
तत्र घूमोउपि नास्ति ( धूमस्यथांपि अभाव: ) अर्पात्‌ जहाँ अग्नि का अभाव है, वहाँ 
घूम का भी अभाव है। " 
व्यतिरेकव्याप्तेस्त्वयं क्रमः। अन्वयव्याप्तों यद्व्याप्यं तदभावो5त्र व्यापकः॥ 
पच्च व्यापक तदभावोजच्र व्याप्य इति | तदुक्तम्‌ू-- 
व्याप्यव्यापकभावों हि. भावदधोरयादृगिष्यते। 
तयोरभावधोस्तस्माद्‌ू विपरीत: प्रतीयते ॥। 
अन्वये साधन व्याप्यं साध्यं व्यापकमिष्यते । 
तदभावोषन्यथा व्याप्पो व्यापकः साधनात्यय: ॥। 
व्याप्यस्य बच्चतं पुव॑व्यापकस्य ततः परम्‌ । 
एवं परीक्षिता व्याप्तिः स्फुटो भवति तत्त्वतः ॥ 
तदेवं धमवत्त्वे हेतावन्वये व्यतिरेकेण च व्याप्तिरस्ति । यत्त वाक्ये फेवल- 
सन्वयव्याप्तरेव प्रदर्शन तदेकेनापि चरिताथथंत्वात्‌। तत्राप्यन्वयस्पावक््यकत्वातु 
प्रदर्शम्‌ । ऋजुमागंण सिद्धचनतोष्थ॑स्प बक्रेण साधनायोगातु । न तु व्यतिरेक- 
व्यापरभावातु । 
तदेव॑ धुमवत्त्वं हेतुरन्वयव्यतिरेकी । एवमस्पेष्प्यनित्यत्वादों साध्ये कृतकत्वा- . 
दयो हेतवो5्न्वयव्यतिरेकिणो द्रष्टव्या:। यथा दाब्दो5नित्य: कृतकत्वाद्‌ू घटवतु। 
यत्र कृतकत्व तत्रानित्यत्वम्‌ । यत्रानित्यत्वाभावस्तत्र कृतकत्वाभावों यथा गगने । 
व्यत्तिरेकेति । व्यतिरेकव्याप्ति का प्रयोग इस रीति ( क्रम ) से किया जाता है--- 
(अन्वयव्याप्ति! में जो 'व्याप्य' होता है, उसका 'अभाव', “व्यतिरेकव्याप्ति' में 'द्यापक' 
होता है । तथा 'भन्वयब्याप्ति' में जो “व्यापक होता है, उसका 'अभाव' व्यत्तिरेकव्याप्ति' 
में व्याप्प' होता है । ५ 
जैसा कि कुमारिलभट्टपाव ने अपने “इलोकबालतिक' में कहा है--- 
व्याप्येत्ति । भावपदार्थों ( सत्‌ पदार्थों ) का ( जैते-- घूम और अग्नि का ) जैसा 
व्याप्य-ब्यापकभाव' ( जैसे--तसाधन ( 'धूम' ) व्याप्यां और साध्य ( वह्लि ) व्यापक ) 


१. कुमारिलभट्ट--शलोकवातिक १२१-१२३ | 
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होता है, उनके अभाव ( जैसे--वक्नघभाव और धूमाभाव ) का उसके विपरीत व्याप्य- 
व्यापकभाव ( वजह्लुग्रभाव “व्याप्य' धूमाभाव 'व्यापक' ) होता है | 
५६. अन्वय इति । “'अन्वयव्याप्ति “दो भावपदार्थों के व्याप्य-व्यापकभाब में 
'साधन' ( हेतु ) व्याप्प और 'साध्य' व्यापक माना जाता है, किन्तु “व्यत्तिरेकत्याप्ति' 
में अन्यथा ( भिन्न प्रकार से ) होता है, अर्थात्‌ 'साध्याभाव' ( साध्य का अभाव ) 
व्याप्प और 'साधताभाव' ( साधनात्यय - साधन का अभाव ) व्यापक होता है । 
व्याप्पस्येति । व्याप्ति' को जब बोलकर बताना हो तब '“व्याप्य' को पहले ( यत्र- 
यत्र के साथ ) और “व्यापक को उसके बाद (तत्न-तत्र के साथ ) कहना चाहिये । 
इस प्रकार अच्छी तरह परीक्षित की गई व्याध्ति, तत्त्वतः स्पष्ट हो जाती 
इस विवेचन से यह निश्चित होता है कि 'धूमवत्तवात्‌' हेतु 'अन्वय-ब्यतिरेकी' है । 
अब इस प्रसंग का उपसंहार करने के लिये 'तदेव धूमवत्त्वे' यह ग्रन्थ उपस्थित कर रहे हैं । 
तदेवसिति । इस प्रकार 'धूमवत्त्व' हेतु में 'अग्निमत्त्व' की अन्वयव्याप्ति भी है 
और व्यततिरेकव्याप्ति भी है । 
शंका--पर्वतो5ग्निमान्‌, धूमवत्त्वात्‌ु, यो-थों धूमवान्‌ स सो5ग्निमान्‌ यथा महान- 
सम्‌, तथा चायम्‌, तस्मात्‌ तथा ---इस परार्थानुमानवाक्य के प्रयोग में केवल “अन्वय- 
व्याप्ति' को ही क्यों बताया गया है ? 
उत्तर--वहू इसलिये किया गया है कि दोनों में से किसी एक प्रकार की व्याप्ति 
का प्रदर्शन करने से भी काम चल सकता है। तन्नापीति। क्रिस्ती अन्यतर व्याप्ति से 
काम चलने पर भी अन्वयव्याप्ति आवश्यक होने से उत्ती को प्रदर्शित किया गया है | 
शंका--दो प्रकार की ब्याप्तियों में से किसी एक व्याप्ति से भी काम चल सकता 
है, तो परार्थानुमानवाक्य में अन्वयव्याप्ति को ही क्‍यों कहा जाता है ? व्यतिरेकब्या्ति 
को ही क्यों नहीं प्रदर्शित किया जाता है ? 
उत्तर--उन दो व्याप्तियों में भी व्यत्तिरेकब्याप्ति की अपेक्षा अन्वयब्याप्ति 
सरल एवं सुबोध होती है, इसलिये अन्वयव्याप्ति को ही दिखाया गया है | और नीति 
भी यह है कि सरलमार्ग से सिद्ध होने वाले प्रयोजन ( अर्थ ) को ब्रक़ ( टेढे ) मार्ग से 
नहीं करना चाहिये, अर्थात्‌ उस प्रयोजन को बक़मार्ग से साधन करना उचित नहीं है । 
जहाँ सरल ( ऋजु ) मार्ग से प्रयोजन की सिद्धि न होती हो, वहाँ तो वक्रमार्ग का 
आश्रय करना ही पड़ता है। एवं च व्यतिरेकव्याप्ति कों न बताने का कारण यह 
कदापि तहीं है कि 'धूमवत्त्व' हेतु में 'अग्निमत््व” साध्य की व्यतिरेकव्याप्ति ही 


नहीं है । अर्थात्‌ घूमवत्त्व हेतु में व्यतिरेंकव्याप्ति का अभाव रहने से अन्वयव्याप्ति 


को बतायां गया है, ऐसा कदापि नहीं समझना चाहिये । 
तदेवसिति । इस प्रकार अन्वयव्याप्ति में 'महानस' और व्यत्तिरेकव्याप्ति में 'महा- 


कूद दोनों प्रकार के 'उदाहरण' प्राप्त होने से 'धूमवत्त्व' हेतु, 'अन्वय-व्यत्तिरेकी हेतु 


केवलब्यत्तिरेकी हेतु ] अनुमानप्रमाणनिरूपणम्र्‌ १३५ 


है । इसी प्रकार “अनित्यत्वादि' साध्यों के अनुमापक 'कृतकत्वादि' अन्य हेतुओं को भी 
'अन्वयव्यतिरेकी' हेतु ही समझता चाहिये । जैसे-'शब्दो5नित्य: कृतकत्वातु, घटवत्‌ -- 
शब्द अनित्य है, कृतक (कार्य ) होने से, घट के समान | जहाँ 'कृतकत्व' होता है, वहां 
'अनित्पत्व' भी होता है--यहू अन्वय-व्याप्ति है। और जहाँ “अनित्यत्वाउभाव' होता 
है, वहाँ 'कृतकत्वाउभाव' भी होता है, जैसे--आकाणश ( गगत ) में । 
माघुरी 

यह व्यतिरेक-व्याप्ति है। 'यत्‌ कृतकं॑ तदनित्यम्‌' इस अन्वयव्याप्ति में 'कृंत- 
कत्व' हेतु 'व्याप्प' है। इसलिये उम्तका प्रयोग पहलें किया जाता है। और पूर्वोक्त 
व्यत्तिरेकव्याप्ति के बनाने के क्रम के अनुसार व्यतिरेकव्याप्ति बनाते समय उन दोनों 
के साथ अभाव' शब्द को जोड़ देना चाहिये। और उनका व्याप्प-व्यापकाव 
परिवर्तित कर देना चाहिये। अतः 'यत्र-यत्र अनित्यस्वाधभाव: ततर-तत्र कृतकत्वाउभाव:” 
इस प्रकार व्यतिरेकव्याप्ति बना लेनी चाहिये । उसके लिये उदाहरण 'गगन' उपलब्ध 
होता है | अत: 'कृतकत्व' हेतु में दोनों प्रकार की व्याप्ति रहती है, तथा उदाहरण भी 
मिल जाने से यह 'क़ृतकत्व' हेतु 'अन्वय-व्यतिरेकी' कहा जाता है। कहा भी है-- 

व्यावत्त यद्विपक्षेंभ्यः सपक्षेषु कृतान्वयम्‌ । 
व्याप्त्या पक्ष वर्तमानमन्वयब्यतिरेकि ततु ॥' 

एवं च 'झब्दः अनित्य:, कृतकत्वात्‌' इस अनुमान में 'कृतकत्व' हेतु 'अन्वय-व्यत्ति- 
रेकी' है। क्योंकि जिस-जिस में, 'कृतकत्व' रहता है, उस-उसमें 'अनित्यत्व' रहता है, 
जैसे--'घट' में उन दोनों का अन्वय है। उसी प्रकार जिसमें 'अनित्यत्व' का अभाव 
होता हैं, उसमें 'कृतकत्व” का भी अभाव होता है। जैसे---आकाश में अनित्यत्व और 
कृतकत्व दोनों का अभाव है। उसी तरह महानस में धूम और अग्नि का अन्वय तथा 
जलहूद में अग्नि और धूम का व्यतिरेक है। अतः अग्नि के अनुमान में 'धूम' अन्चय- 
व्यत्तिरेंकी द्वेतु है। उसी तरह 'घट' में कृतकत्व और अनित्यत्व का अन्वय, तथा आकाश 
में अनित्यत्व और कृतकत्व का व्यतिरेक है, अतः अनित्यत्व के अनुमान में कृतकत्व भी 
अन्ययब्यतिरेकी हेतु है । 

कश्निड्धेतुः केवलव्यतिरेकी । तद्यथा, सात्मकत्वे साध्ये प्राणादिमरत्तवं हेतुः । 
यथा जीवच्छरीरं सात्मक प्राणाविमत्त्वात्‌ । यत्‌ सात्मकं न भवति तत्‌ प्राणा- 
दिमज्न भवति । यथा घटः। न चेदं जीवच्छरीरं तथा तस्मापन्न तथेति। अन्न हि 
जीवच्छरीरस्थ सात्मकत्वं साध्यं, प्राणाविभत्त्व हेतु:॥ स व केबलव्यतिरेकी, 
अन्यपव्याप्तेरभावात्‌ । तथाहि यत्‌ प्राणादिमत्‌ तत्‌ सात्मकं यथा अम्तुक इति 
दृष्टान्तो नास्ति । जीवच्छरीरं सर्व पक्ष एवं । 
केव७-व्यतिरेकी हेतु-- 

क़श्चिविति । कोई हेतु 'केवलब्यतिरेकी' होता है । तदायथेति | जैंसे--'सात्मकत्व 








६४० तर्कभाषा [ केवलव्यत्तिरेकी हेतु ' 


( आत्मा से युक्त होना ) को साध्य बनाने में 'प्राणादिमत्त्व' ( प्राण आदि से युक्त 
होना ) को 'हेतु' बनाते हैं। इस 'हेतु' से अनुमानप्रयोग इस प्रकार किया जाता है। 
यथेंति । 'जीवच्छरीर स्ात्मकम्‌, प्राणादिमत्त्वात--जीवित शरीर सात्मक ( आत्मा 
से युक्त ) है, ( प्रतिज्ञा ), प्राणादिमान्‌ होने से ( हेतु ) “यत्‌ सात्मकं न भवत्ति, ततु 
प्राणादिमत्‌ न भवति, यथा घट: । यदिति । जो सात्मक नहीं होता, वह प्राणादिमान्‌ 
नहीं होता, जैसे--घट ( उदाहरण )। 'न चेदं जीवच्छरीरं तथा---जीवित शरीर 
प्राणादिहीन नहीं होता ( उपनय ) । 'तस्मात्‌ न तथा---इसलिये यह वैसा ( निरा- 
त्मक ) भी नहीं है ( निगमन )। अन्नेति | इस अनुमान में जीवित शरीर का सात्मक 
होना 'साध्य' है। और उसका प्राणादिमान्‌ होना हैतु' है। स चेति । वह [ हेतु ) 
'केवलण्यतिरेकी है। क्योंकि उस हेतु में अन्वय-व्याप्ति नहीं है। तथाहीति | क्योंकि 
ऐसा कोई दृष्टान्त नहीं दीख रहा है, जहाँ प्राण।दिमत्त्व के साथ सात्मकत्व ज्ञात हो 
सके । अर्थात्‌ 'जो प्राणादिमान्‌ है, वह सात्मक है, यथा 'अमुक'---इस प्रकार 'अन्वय- 
व्याप्ति' का दृष्टान्त नहीं है, क्योंकि उदाहरण बन सकते योग्य यच््च यावत्‌ सभी जीवित 
शरीर 'पक्ष' के ही अन्तर्भृत हो गये हैं। अतः उनमें से किसी का भी दृष्टान्त देने में 
उपयोग नहीं किया जा सकता है । 
माधुरी दंजआओ 
पहले बताथा गया है कि '“अन्वयव्यत्तिरेकी' हेतु पश्चछूपोपपन्न यानी पतिछ 
( पक्षसत्त्व, सपक्षसत्त्व, विपक्षव्यावृत्तत्व, अबाधितविषयत्व, और असत्मतिपक्षत्व ) से 
युक्त था, किन्तु 'केवलव्यतिरेकी हेतु” चार रूपों से युक्त अर्थात्‌ 'चतूरूपोपपन्न दे 
है । 'केवलव्यत्तिरेकी हेतु' वह होता है, जिसके साथ केवल 'व्यतिरेकव्यात्ति हम 
है, अन्बयव्याप्ति नहीं बन पाती । इसका उदाहरुण-- जीवच्छरीरं सात्मकर 


रे याँफ .. सद्धार क्के खण्डनार्थ हुई है, 
गया है। इस अनुमानप्रयोग की आवश्यकता था मम सके समक्ष देंहाति- 


कि में दे अपि आत्मा नहीं किन्तु उस 
क्योंकि चार्वाक के मत में देह के अतिरिक्त आत्मा नहीं है । 3) बर्थ! 
रिक्त आत्मा की धघिद्धि उक्त अनुमान से हो जाती है। उक्त अनुमान में जीवित्‌ शरद सम 


कम ; है। यहाँ 'शरीर' में 'जीवित विशेषण इस- 
पक्ष हैं उम्तमें 'तात्मकत्व' की सिद्धि करना मय न साल्मकत्व है । यहाँ 


में, न प्राणादिमत्त्व है ओऔर के 
'सात्मकत्व” साध्य है। सात्मकत्व का अर्थ है आत्मा से युक्त ४ न 
'जीवित शरीर में आत्मा का अस्तित्व' सिद्ध करना है । हा ओ स् पान न 
को ( प्राण आदि से युक्त होना ) 'हेतु' बनाया है | यहाँ भादि शब्द 28 कक 
उन्मेष, मनोंगति, इन्द्रियान्तरविकार आ दि का ग्रहण किया जाता है । 

सूत्र 'प्राणापाननिमैषोन्मेषजीवनमनो गतीन्द्ि- 


ध्याय के द्वितीय आज्लिक में कणाद का 30 का बिक 
यान्तरविकादा: सुखदुःखेच्छाहेषप्रपत्ताभ्ास्मनो छिज्जानि है, इसमें उक्त श्राण 
ही यहाँ विवक्षित हैं। चार्याक के समक्ष उक्त जैंठुमान के द्वारा यह बताया जा रहा 


लिये दिया गया है कि 'मृतशररीर' 


धक्के क 


केवलव्यतिरेकी हेतु ] अनुमानप्रमाणनिरूपणम्‌ द रंढर . 


है कि जीवितशरीर में प्राण, अपान,.निमेष, उनन्‍्मेष आदि देखने के कारण जीवितशरीर 
में आत्मा का अस्तित्व स्पष्ट हो जाता है। इसके स्पष्टीकरणार्थ व्यततिरेकव्याप्ति को 
दिखाया गया है, जो इस प्रकार है--“यत्‌ सात्मक॑ नास्ति, ततु प्राणादिमत्‌ नास्ति, 
यथा--घट:” अर्थात्‌ “यत्र सात्मकत्वाभाव: तत्न प्राणादिमत्त्वाभाव: जैसे--“घट' । 
“घट! में सात्मकत्वरूप साध्य का अभाव होने से प्राणादिमत्त्वरूप हेतु का भी अभाव 
दीखता है । इस प्रकार व्यतिरेकव्याप्ति का यह उदाहरण दिखाया गया है। 

इस व्यतिरेक-व्याप्ति की तरह 'प्राणादिमत्त्व” हेतु की 'सात्मकत्व” के साथ अन्वय- 


व्याप्ति को नहीं बताया जा सकता । क्‍योंकि अन्वयव्याप्ति का स्वरूप यह होगा-- 


/यत्र-यत्र प्राणादिंमत्त्वं, तत्र-तत्र सात्मकत्वम्‌'-जहां प्राणादिमत्त्व है वहाँ सात्मकत्व है-- 
इस प्रकार व्याप्ति तभी- कह पार्येगे, जब उसमें किसी उदाहरण ( दुष्टान्त ) को दिखा 


. सकेंगे। उदाहरण के रूप में पशु-पक्षी-मनुष्य आदि किसी जीवित शरीर को ही दिखाना 


होगा । किन्तु इस प्रकार का कोई भी जीवित शरीर हम नहीं दिखा सकते । क्योंकि 
अन्वयव्याप्ति में उदाहरण” वही हो सकता है, जहाँ साध्य का अस्तित्व, निश्चित 
रहता है। किन्तु प्राणादिमत्त्व के होने से सात्मकत्व के होने का कोई उदाहरण नहीं 
मिल सकेगा । क्‍योंकि चार्वाक के मत में सभी पशु-पक्षी मनुष्यादि के जीवित शरीर, 
प्राणादिमान्‌ रहते हुए भी सात्मक नहीं हुआ करते । अतः उन सभी में साध्य ( सात्म- 
कत्व ) का सन्देह है, अतः वे सभी पक्ष के अन्तर्गत हो जाते हैं--सन्दिग्धसाध्यवान्‌ 


पक्ष:--यह पक्ष का लक्षण है। अतः अन्वयव्याप्ति यहाँ नहीं बन पा रही है। यहाँ. 
तो केवल व्यतिरेकव्याप्ति ही बनती है, इसलिये यह “केवलब्यतिरेकी' हेतु है। 


लक्षणमपि केवलव्यतिरेको हेतु: | यथा पुथिवीलक्षणं गन्धवस््वम्‌ १ विवाद- 


'पद॑ पुथिबीति व्यवहतेब्यं, मन्धवत्त्वात्‌ । यज्न पृथिवीति व्यवह्वियते तन्न गन्धवत्‌ 


यथाप:ः । 


लक्षणसपीति--कोई लक्षण जब हेतु के रूप में प्रयुक्त किया जाता है तब वह भी. 


किवलव्यतिरेकी”' हेतु कहलाता है। यथेति । जैसे 'गन्धवस्त्व' 'पृथ्वी' का लक्षण है । 


, झर्थात्‌ गन्धवती पृथ्वी' यह पृथ्वी का लक्षण किया गया है। इस लक्षण को हेतु बनाकर 


यदि हम किसी विवादास्पद वस्तु को “पृथ्वी' सिद्ध करना चाहते हैं तब हमे उस विवाद- 
विषयीभूत वस्तु को पृथ्वी शब्द से ही व्यवहार करना चाहिये क्‍योंकि उसमें गन्धवत्त्व 
है। जैसे 'विंवादपद पृथ्वीति व्यवह॒व्यम, गन्धवत्त्वात्‌ ।” यन्नेति । जहाँ “पृथ्वी 
शब्द से व्यवहार नहीं किया जाता. है तब वहाँ “गन्धवत्त्व' भी नहीं रहता है। यह 


..- व्यतिरेक व्याप्ति है। इस व्यतिरेक व्याप्ति के दुष्टान्त में यथा आपः” कह कर जल 


को बताया गया है। किल्तु अन्वयव्याप्ति--यत्र-यत्र गन्धवत्त्वं तज्न तत्र प्रृथ्वीति 


... व्यवहार:--यही की जा सकती है। इस व्याप्ति में उदाहरण के लिए किसी पाथिव 


पदार्थ को ही दिया जा सकेगा, लेकिव सभी पाथिव पदार्थ यहाँ 'पक्ष' कोटि में ही 

















शहर तकभाषा [ केवलब्यतिरेकी ह्वेतु 


उपस्थित हुए हैं। इस्तलिए उक्त अन्वयव्याप्ति में किसी दृष्टात्त ( उदाहरण ) की 
उपलब्धि न होने से यहाँ अन्वयव्याप्ति नहीं बतायी गयी है, क्‍योंकि व्यततिरेकव्याप्ति 
में ही उदाहरण का मिलना सम्भव है । इसलिए यहाँ पर प्रयुक्त हेतु' 'केवलव्यतिरेकी' 


कहा गया है | 
माधुरी 


'लक्षण' भी केवलव्यतिरेकी होता है | जैसे--'प्रथिवी लक्षण गन्धवत्त्वमु--प्रथिवी 

का लक्षण 'गन्धर' है। उसे हेतु' बनाकर विवादास्पद वस्तु को 'प्ृर्थिवी कह कर व्यव- 
हार करना चाहिये | क्‍योंकि वह गन्धवती है । जहाँ /पृथिवी' इस प्रकार का व्यवहार 
नहीं किया जाता, वहाँ वह वस्तु गन्धवाली नहीं होती, जैसे 'जल' । अतः 'प्ृथिवी' 
का 'गन्धवत्त्व' लक्षण केवरूव्यतिरेकी है । उसी के बल्ल पर 'पृथिवी' शब्द से व्यवहृत 
होने की योग्यता 'पृथिवी' में है। अभिप्नाय यह है कि लक्षण ( गन्धवत्त्व ) को हेतु बता 
कर, विवादास्पद (संशय/स्पद ) वस्तु के रूप में 'पृथ्वी' को 'पक्ष! बता कर अनुमान 
प्रयोग इस प्रकार होता है--विवादास्पद॑ प्रृथिवी इंत्ति व्यवह॒तंब्यं गन्धवत्त्वातु'। 
पान्धवत्त्व' का अर्थ नैयायिकों की भाषा में “गन्धात्यन्ताभावाउनघिकरणत्वम' कहा 
जाता है। इस अनुमानप्रयोग से यह स्पष्टतया समझ में आता है कि प्ृथिवी से 
अतिरिक्त कोई ऐसी वस्तु नहीं है, जिसमें 'पृथ्वी' शब्द से व्यवहृत होने की 'योग्यत्ता- 
रूप-साध्य तथा “गन्ध' रूप-हेतु का सहचार [ सहभाव ) संभव हो। अतः यहाँ पर 
अन्वयी दुष्टान्त को दिखाना संभव नहीं है। 'जल' में उक्त 'प्ताध्य' गौर हेतु" का 
अन्वय नहीं है किन्तु उन दोनों का व्यतिरेक (| अभाव | है। इसलिये 'यथा आप: --- 
जैसे--जल'--इस व्यतिरेकी दृष्टान्त को बताया गया है। एवं च गन्धवत्त्वात्‌' बह 
हेतु ( केवलव्यतिरेकी हेतु ), 'प्रथिवी' रूप पक्ष में 'पृथिवी' शब्द से व्यवहृत होने की 
योग्यतारूप' साध्य का साधक होता है। क्योंकि इसकी अच्वयव्याप्ति 'यत्र यत्र 
गन्धवत्त्त तत्र तन पथिवीति व्यवहार: ' में गदि कोई दुष्टान्त ( उदाहरण ) देना चाहे 
तो उसे किसी पार्थिव पदार्थ को ही दृष्टान्त के रूप में देना होगा, परन्तु पार्थिव 
पदार्थ तो तब के सब यहाँ 'पक्ष' के रूप ( कोटि ) में रखे गये हैं। अत: अन्चय- 
व्याप्ति में कोई भी दुृष्टान्त ( उदाहरण ) त मिलने से यहाँ अन्वयब्याप्ति नहीं है, 
और व्यतिरेकब्याप्ति में दुष्टान्त ( उदाहरण ) आप: जरकू के मिल जाने से यह 
भर्घवस्वातु' हेतु फेवल्व्यतिरेकी' हेतु कह्ठा गया है। 

प्रमाणलक्षणं वा । यथा प्रमाकरणत्वम्‌ । तथाहि, प्रत्यक्षादिक प्रभाणमिति 

व्यवह॒र्तव्य प्रमाकरणत्वात्‌ । यत्प्रमाणमिति न व्यवह्लियते तन्न प्रमाकरणं यथा 
प्रत्यक्षाभाप्तावि । ने पुनस्तथेदं, तस्मान्न तथेति। न पुनरत्र यत्प्रमाकरणं 
तत्पमाणमिति व्यवहतंब्यं यथाञपुक इत्पन्वयहष्टान्तो5त्ति, प्रमाणमात्रस्य पक्षी- 


कूतत्वात । 


केवलब्यतिरेकी हेतु ] द अनुमानप्रमाणनिरूपणम््‌ १४३ 


प्रमाणलक्षणसिति । अथवा 'पृथिवी” के “गन्धवत्त्व' लक्षण के समान प्रमाण! का . 


प्रमाकरणत्व लक्षण भी 'क्रेवलब्यतिरेकी' हेतु है। 'प्रमाकरणत्व' रूप हेतु से अनुमान 


: प्रयोग इस प्रकार होता है--तथाहीति । प्रत्यक्ष, अनुमान आदि विवादास्पद पदार्थ का 


प्रमाण शब्द से व्यवहार करना चाहिये, क्‍योंकि वे सब ( प्रत्यक्ष, अनुमान आदि ) प्रमा 


के करण हैं। यदिति ! जिनका प्रभाण शब्द से व्यवहार नहीं किया. जाता, वे भ्रम्मा के 
करण नहीं होते. हैं । यह 'व्यतिरेकव्याप्ति' है। इसमें दुष्टान्त ( उदाहरण ) दिखाते हैं, ु 


जैसे--अत्यक्षाभास 5 मिथ्या-प्रत्यक्ष, अनुमानाभास -मिथ्या-अनुमान आदि। प्रत्यक्ष, 


अनुमान आदि, 'प्रमा! के अकरण नहीं हैं, अपि तु “करण ही हैं। अतः वे 'प्रमाणँ 


शब्द से व्यवंहार करने के अयोग्य नहीं हैं, अपि तु योग्य ही हैं ।' 'इसी बात को 
"न पुनस्तथेदं, तस्मान्न तथा' से बताया गया है। अर्थात्‌ जहाँ पर “यह प्रमाण है 
ऐसा व्यवहार नहीं होता, इसलिये 'यह वैसा” यानी प्रमाकरणत्व के अभाव से युक्त 
भी नहीं है। यहाँ पर जो प्रमाकरण है, उसके लिये 'यह प्रमाण है'--यह व्यवहार 


करना चाहिये 4 किन्तु इस अनुमान में जैसे अमुक'---ऐसा अच्वय दृष्टान्त दिखा : 
सके ऐसा. कोई पदार्थ नहीं है, जिसमें 'प्रमाकरणत्व” रूप--हैतु और 'प्रमाण शब्द से . 


व्यवहत होने की योग्यता रूप'--साध्य रहते हों, क्योंकि ये 'दोनों घमम', प्रत्यक्ष, 


अनुमान आदि प्रमाणों में ही रहते हैं। और वे सभी प्रमाणमात्र पक्ष” कोटि में ही . 


प्रविष्ट किये गये हैं। इसीलिये इस प्रदर्शित अनुमानप्रयोग में भी प्र॒त्यक्षाभास आदि 
व्यतिरेंकी दृष्टान्त ही उपलब्ध होता है । 


क्‍ माधुरी जज 
 पहलेबताया गया है कि 'असाधारणधर्मो लक्षणम्‌' वस्तु के असाधारण धर्म को 
'लक्षण' कहते हैं। “लक्ष्य/ तथा “लक्षण” को साध्य और “साधन” के रूप में रखा 


गया है | अतः 'लक्षण' को भी एक प्रकार से हेतु कहा गया है। यह लक्षण” रूप हेतु 


'केवल-व्यतिरेकी' कहलाता है। क्‍योंकि यज्च यावत्‌ 'लक्ष्य' पदार्थ 'पक्ष' के ही-अन्तगंत 
होते हैं । कोई भी ऐसा पदार्थ नहीं बचा. रहता, जो अन्वयव्याप्ति का उदाहरण बन 
सके । गन्धवती पृथिवी” कहने पर विवादास्पद सभी पार्थिव पदार्थों में यह प्रधिवी 
है” यहू॑ व्यवहार ही साध्य है, दुसरे शब्दों में यह भी कह सकते हैं कि इसे पृथिवी' 
नाम से कहना चाहिये। अर्थात्‌ पार्थिव परमाणु से, लेकर भूतलपग्रेन्त सभी पदार्थे 
'पक्ष' के अन्तगंत हो जाते हैं। दृष्टान्त के लिये तत्सजातीय पदार्थ ही होना चाहिये । 
परन्तु यहाँ तो पक्ष के अन्तर्गत हुए यच्च यावत्‌ पाथिव पदार्थों के अतिरिक्त ऐसा: कोई 
भी पदार्थ नहीं दिखाया जा सकता, जिसमें “गन्धवत्त्व” होने से 'पृथिवी' शब्द का 
व्यवहार होता हो । इसलिये अन्वयव्याप्ति न “होने से लक्षणात्मक हेतु को केवल- 
व्यतिरेकी हेतु बताया गया है। इसी प्रकार प्रमाण के रूक्षण को भी केवलव्यतिरेकी 


ई॒ घ 








१४४ तकंभाषा [ केवलब्यतिरेकी हेतु 


हेतु कहा गया है । इसमें भी 'यत्‌ 'प्रमाकरणं तत्‌ प्रमाणम्‌ इति व्यवहूतंब्यम्‌, यथा 
. अमुकः' कह कर किसी को दृष्टान्त में नहीं बताया जा सकता । क्योंकि सजातीय 
पदार्थ को ही दुष्टान्त के रूप में दिखाया जा सकता है । अतः प्रत्यक्षादि प्रमाणों में 
से ही कोई दुष्टान्त हो सकेगा, परन्तु वे सभी प्रमाण तो 'पक्ष' कोटि में ही प्रविष्ट हो 
गये हैं। अतः अन्वयव्याप्ति न बन पाने से इसे ( लक्षण को) केवलवब्यतिरेकी दवेतु 
कहा गया है। इस 'केवलव्यतिरेकी' का_ लक्षण ताकिकरक्षा में यह किया गया है--- 
'असपक्ष विपक्षेम्यों व्यावत्तं पक्षभूमिषु । 
सर्वासू वर्तमान यत्‌ केबलूव्यतिरेकि तत्‌ | 
अत्र च व्यवहारः साध्यो न तु प्रमाणत्वं, तस्य प्रमाकरणत्वाद्धेतोरभेंदेन 
साध्याभेददोषप्रसड्भात्‌ । तदेव॑ केवलव्यतिरेकिणो दक्षिता:। 
शंका--'पर्वतों वत्षिमान्‌ घुमवत्त्वात्‌ में जैसे कहा जाता है, वैसे ही 'प्रत्यक्षादिक 
प्रमाण प्रमाकरणत्वातु' कहना चाहिये । 
समा०--पन्नेत्ति । 'अन्र च व्यवहार: साध्य' इति । 
यहाँ अर्थात्‌ 'प्रत्यक्षादिक प्रमाणमित्ति व्यवह॒त्तेव्यं प्रमाकरणत्वात्‌' इस अनुमान 
में हमारा साध्य--व्यवहार' है । 'प्रमाणत्व' हमारा “साध्य' नहीं है। क्‍योंकि उस 
'प्रमाणत्व, रूप स्राध्य का और 'प्रमाकरणत्व' रूप हेतु का अर्थात्‌ दोनों का अभेद है, 
यानी दोनों परस्पर भिन्न नहीं हैं। अतः 'प्रमाणत्व' को साध्य कहने पर 'साध्याश्भेद' 
नाम का दोष होगा । इस प्रकार से 'केवलव्यतिरेकी हेतुओं' को दिखाया गया है । 
| माघुरी 
'प्रत्यक्षादि प्रमाणभिति व्यवहुतंव्यम्‌, प्रमाकरणत्वात्‌' इस प्रकार के लक्षणविषयकत 
अनुमान में ( अनुमान के प्रयोग में ) और 'पर्वतो४रितमान्‌ घूमवत्त्वात्‌' इस प्रकार के 
अनुमान में ( अनुमान के प्रयोग में ) कुछ भिन्नता है । “पर्वंतोइग्निमान्‌ धूमवत्त्वात्‌ 
इत्यादि में तो पर्वत पर 'अग्नि' की सत्ता ( अस्तित्व ) सिद्ध करना है, अतः बहाँ 
'अग्नि' साध्य है । किन्तु प्रत्याक्षादि प्रमाणमिति व्यवह्तव्यम्‌' इत्यादि अनुमान में हम 
'प्रमाणत्व' को सिद्ध करना नहीं चाह रहे हैं। अपि तु 'यह प्रमाण हैः इस प्रकार का 
धयवहार' सिद्ध करना चाह रहे हैं। अर्थात्‌ "प्रत्यक्ष, अनुमान आदि को “प्रमाण शब्द 
से कहता चाहिये'--यह बताना चाह रहे हैं। इसलिये यहां तो व्यवहार साध्य.है, 
'प्रमाणत्व' साध्य नहीं है । यही दोनों में अन्तर है । अगर यहाँ 'प्रमाणत्व ' को साध्य 
मानेंगे तो 'साध्य और हेतु' दोनों में कोई भेद ही नहीं रहेगा। क्योंकि 'साध्य' होगा--- 
'प्रमाणत्व', | उसका स्पष्ट अर्थ होगा---'प्रमाकरणत्व”, और 'हेतु' भी 'प्रमाकरणत्व' 
ही है । तब 'प्रत्यक्षादि प्रमाकरणं ( प्रमाणम्‌ ) प्रमाकरणत्वात्‌र--कहने से 'प्रमाकरण' 
( प्रमाण ) अर्थात्‌ 'प्रमाकरणत्व' रूप साध्य, और “प्रमाकरणत्व' रूप हैतु दोनों में 
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कोई भेद ही नहीं रहेगा, क्योंकि दोनों एक ही हैं। किन्तु साध्य और हेतु का अभिन्न 
होना उचित नहीं है, क्योंकि साध्य' तो वह होता है, जो बत॑मान में रिद्ध नहीं है, 
उसे अभी सिद्ध करना है। किन्तु हेतु अपने स्वकृप में सिद्ध' रहता है, इसीछिये वह 
'साध्य को सिद्ध करने में समर्थ हो पाता है। एवं च 'साध्याञउ्मेद यानी साध्य तथा 
हेतु का अभेद रहना दोष समझा जाता है । इसलिये 'प्रत्यक्षादि प्रमाणमित्ति व्यवह- 
त॑व्यम्‌' इस प्रकार के अनुमान प्रयोगों में व्यवहार को ही 'साध्य' माना जाता है। 
एवं च जहाँ भी 'कक्षण' को 'केवलव्यत्तिरेंकी हुँतु के रूप में बताया जाय, वहाँ पर 
व्यवहार' को ही साध्य कोटि में समझता चाहिये । 

कश्निदन्यो हेतु: केवलान्वयी । यथा शब्दोष्मिधेयः प्रमेयत्वात्‌। यत्ममेय॑ 
तविभिधेयं यथा घट: । तथा चाय॑ तस्मात्तथेति। अन्न दाब्दस्याभिधेयत्वं साध्यं 
प्रमेयत्व॑ हेतु:॥ स च केवलान्वग्येव । यदभिधेयं न भवति तत्प्रमेघमपि न भवति 
यथासुक इति व्यत्तिरेकदृष्टान्ताभावात्‌ । सवंत्र हि प्रामाणिक एवार्थों वृष्टान्तः । 
स च. प्रमेयश्चाभिधेयश्रेति । 


-...कैवलाच्वयी हेतु-- 


फश्चिदिति । अन्वयव्यतिरेती ( धूम, कृतकत्व आदि ), और केवलूब्यतिरेकी ( गन्ध- 
वत्त्व, प्राणादिमत्त्व और प्रमाक रणत्व आदि) हैतुओं के अतिरिक्त कोई हेतु 'केवलान्वयी 
भी होता है | जैसे--शब्दः अभिषेयः श्रमेयत्वात्‌' 5 शब्द अभिधेय है, प्रमेय होने से । 
'यत्‌ प्रमेय॑ ततु अभिषेयं,यथा घट: --जो प्रमेय होता है, वह अभिधेय होता है, जैसे-- 
घट । तथा चाध्यं तत्मात तंथेति ॥ - यह 'शब्द' भी उसी प्रकार का 'प्रमेय' है, इस- 
लिये यह भी वैसा अभिधेय है। इस प्रकार के अनुमान प्रयोग में 'शब्द' तो “पक्ष' है | 
और 'अभिषेपत्व' ( शब्द का आधभिधेय होना ) 'साध्य' है। तथा प्रमेयत्व' ( प्रमेय 
होता ) हेतु' है। यह 'हेतु' 'केवलान्वयी' ही होता है। यह 'अन्वयब्यतिरेकी' अथवा 
'केबलब्यतिरेकी' नहीं होता । क्योंकि इस अनुमान प्रयोग में 'अभिषधेयत्व' रूप साध्य, 
और 'प्रमेयत्व' रूप हेतु के आश्रयभूत 'घट, पट' आदि “अन्वयी दुष्टान्त' ही उपलब्ध 
हो सकते हैं । जो 'अभिषेय' नहीं होता है, वह 'प्रमेय' भी नहीं होता है, जैसे 'अमुक '-- 
इस प्रकार का कोई पदार्थ, व्यत्तिरेकी दृष्टान्त के रूप में उपलब्ध नहीं होता । क्योंकि 
सर्वत्र प्रमाणसिद्ध | प्रामाणिक ) पदार्थ ही दुष्टान्त के रूप में दिखाया जांता है 
जो प्रमाणसिद्ध पदार्थ रहता है, वह 'प्रमेय” भी तथा 'अभिषेय' भी होता है । ख़ं च 
किसी भी प्रामाणिक पदार्व॑ में 'अभिधेयत्व और 'प्रमेयत्व' का अभाव [ व्यतिरेक ) 
रहने से “व्यतिरेकव्याप्ति' का उपलब्ध होना संभव ही नहीं है । अतः 'अभिषेयत्व' रूप 
साध्य को सिद्ध करने के छिए प्रयुक्त किये गये 'प्रमेयत्व' रूप हेतु को 'केवलान्वयी 
ही कहना चाहिये । 

१० त० 
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माधुरी 
''सर्वेषु केपुचिद्वानि सपक्षेत्रु समस्वधि। 
विपक्षशुन्य पक्ष स्थ व्यापक केवल |न्वधि |” 

यह 'केवलास्वयी' का कृक्षण हैं। उभ 'हेतु' को केवलान्वयी 'हेतु' कहते हैं, 
जिसमें केवल 'अन्वयव्याप्ति' ही उपलब्ध होती' है। “व्यतिरेकव्याप्ति' कभी भी उसमें 
उपलब्ध नहीं होती | क्‍योंकि उसके लिए “दुष्टान्त' हीं नहीं दिखाया जा सकता | 
जेसे-- शब्दः अभिधेषः प्रमेयत्वात्‌'। 'अभिभेय' अर्थात्‌ 'अभिधा' शक्तिसंज्ञक वृत्ति के 
द्वारा पदबोध्य होता, याती 'अभिध्ा' का विषय अर्थात्‌ शब्द का वाच्य होना अर्थात्‌ 
पाब्द' से कहने योग्य होना। इस 'अभिषेयत्व” साध्य की सिद्धि करने के छिये 
प्रमेपत्व' हेतु को उपस्थित किया गया है। 'प्रमेय' का अर्थ है 
होना। 'प्रमा' का अथ्थ है--यथार्थ्ज्ञान| । जो 'प्रमेष' होता है, वह “अभिधेय' भी 
होता है, अर्थात्‌ 'यत्र-यत्र प्रमेयत्वं, तत्र-तत् अभिषेयत्वम्‌' यह व्याप्ति उपलब्ध है । 
इसलिये 'घट-पट आदि' अन्वी उदाहरण [ दृष्टान्त ) तो सरलता से उपलब्ध हो 
जाते हैं । एवं च 'अभिषेयत्व के व्याप्यभूत 'प्रमेयल्व” का आश्रय 'शब्द' है | इसीलिये 
'प्रमेयत्व' के द्वारा ज्ञाप्यभूत 'अभिध्ेयत्व' का आश्रय वह ( शब्द ) होता हैं इस प्रकार 
का अनुमान प्रपधोग किया जाता हैं। 'प्रमेपत्व' और 'अभिषेयत्व' में व्यत्तिरेकब्याप्ति 
नहीं है। प्रमेपत्व और अंभिषेयत्व की व्यत्तिरेंकव्याप्ति यदि करेंगे यो उसे इस प्रकार 
बंतायेगे--'यद्‌ 'अभिषेयं' न भवत्ति तत 'प्रमेममषि' न भवति” अर्थात्‌ यत्र अभिधेय- 
त्वाभावः तत्र प्रमेवत्वाभाव: | लेकिन इसमें कोई दृष्टान्त नहीं है। क्योंकि 'दृष्टान्त 
हमेशा प्रामाणिक ( प्रमाणप्तिद्ध ) पदार्थ ही हो सकता है । 'शशख्यंग' जैसे अप्र।म।णिक 
अर्थ ( पदार्थ ) को दुष्टान्त के रूप में नहीं रखा जाता है। 'प्रमेय' पदार्थ अर्थात्‌ 
'प्रमा' का विषय यानी प्रमाण से प्रमाणित पदार्थ ही शब्द का वांच्य ( अभिषेय ) 

हुआ करता है | अतः यहाँ पर 'प्रमेयत्वात्‌' हेतु 'केवलास्वयी' हेतु है । 
बंफा--उक्त हेतु का विपक्षाइभाव कैसे हो सकता है? क्‍योंकि किसी प्रमाता 
अथवा वक्ता की दुष्टि से प्व॑त-गुह्ा आदि के भीतर स्थित्न [ रहने वाल |) होने से 
प्रत्यक्ष न होने वाले (अप्रत्यक्ष प्रभेय ) स्तंभ, कुंभ आदि पदार्थ, शब्द के वाच्य 
( अभिवेय ) नहीं हो पाते हैं। अतः 'यत्रन्यत्र प्रमेयत्व॑ तत्र-्तत्र अभिधेयत्वम्‌ यह 
व्याप्ति कैसे हो संकती है ? े 
सप्ता०--आप का कहना ठीक है | कुछ पदार्थ, किसी प्रमाता या वक्ता की दृष्टि 
से अप्रमेय' या 'अनभिधेय' भले ही रहें, तथापि समस्त प्रमाता ( प्रमातृमात्र ) तथा 
समस्त वक्ताओं ( अभिधातृमात्र ) की दृष्टि से सभी पदार्थ 'प्रमेध/ और 'अभिषधेय' 
होते हैं। क्‍योंकि प्रमातृमात्र को प्रमाणमात्र की अपेक्षा रहती है। अतः अप्रमेय अर्थ 
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| होना अश्नभव ही है। इसलिये 'हेतु' का अधिद्यमान विपक्षत्व जो बताया गया है, 
हूं उचित ही है । 

शंका--पुरुपमात्र की दृष्टिट से अनभिप्रेय तथा अप्रमेय पदार्थ 'नर-विषाण' आदि 
हो सकते हैं। अतः उस्ते 'विभक्ष' माना जा सकता है। तब 'अविद्यमान विपक्ष' कहाँ 
हहूं। ? 

समा०--सर्वत्र प्रामाणिक अर्थ ही दृष्टात्त हुआ करता है। आचार्यों ने अप्रामा- 
णिक अर्थ को निषेधोौष्नहूं ( निषेध के अयोग्य ) बताया है-- 

“/लब्धरूपं क्वचित्‌ किखित्‌ तादगेव निषिध्यते । 
विधानमन्तरेणातों न निषेंधस्य सम्भव: ॥' 

इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि पाँच रूपवाले हेतु से परार्थानुमान के हारा डूसरे 
को 'प्ताध्य' की अनुमिति हुआ करती है । ँ 

इस प्रकार ( १ ) अन्वयव्यतिरेकी, ( २ ) केवलव्यतिरेकी, और ( ३ ) कैवल्ा- 
न्वयी तीनों हेतुओं के स्वरूप को उदाहरण सहित बता चुके । इन तीन हेत्ुओं में से 
(१ ) 'अन्वयब्यतिरेकी हेतु' के पाँच रूप होते हैं। इनमें से किसी एक रूप की भी 
कमी रहने पर उसे असद हेतु ( हेतु की तरह भाषित होने वाला अर्थात्‌ हेत्वाभास ) 
कहते हैं। अपने पाँचों रूपों से युक्त होते पर ही. वह अपने 'साध्य' का साधन करने में 
समर्श हो पाता है, अन्यथा तहीं | इस बात को अब बता रहे हैं- 

एतेथां च अन्वयव्पतिरेकि-केवलान्व धि-केवलव्यतिरेकि-हेतुनां त्रयाणां मध्ये 
यो हेतुरन्वघव्यतिरेकी स पद्चरूपोपपन्न एवं स्वसाध्यं साधथितु क्षमते, न त्वेके- 
नापि झुपेण हीनः: । तानि पन्चरूपाणि पक्षसत्त्वं, सपक्षसत्त्वं, विपक्षब्यावृत्ति:, 
अबाधितविषयत्बं, असत्प्रतिपक्षत्वं चेति । 

एतानि तु प्चरृपाणि घुमवत्त्वादों अन्वयव्यतिरेकिणि हेतो विच्चन्ते। 
तथाहि, धमवत्त्वं पक्षस्प पर्वतस्य धर्म: । पर्वते तस्य विद्यमानत्वातु । ऐवं सपक्षे 
सत्त्वमू, सपक्षे महानसे तद्‌ विद्यत इत्पर्थ: । - एवं विपक्षान्महाह्ददात्‌ व्यावृत्ति- 
स्तन्न नास्तीत्यर्थ: । 

एवसबाधितविषयं च धूमवत्त्वम्‌ । तथाहि धरृमवत्त्वस्प हेतोविषयः साध्य- 
धर्मस्तच्चाग्निमत्त्वमू, तत्केनापि प्रमाणेत त बाधितं न खण्डितमित्यर्थ: 

एक्मसत्प्रतिपक्षत्वमु--असन्‌ प्रतिपक्षो यस्पेत्यसत्मतिपक्ष॑ धुमवत्त्व॑ हेतुः। 
तथाहि, साध्यविपरीतसाधक हेत्वन्तरं प्रतिपक्ष इत्पुच्यते। स च धुमवत्त्वे हेतो 
तास्त्येवानुपलम्भातु । 


तदेवं पदञ्चरूपाणि धृमवत्त्वे हेतो विद्यन्ते। तेनेतद्‌ धुमवत्त्वमग्निभत्त्वस्थ 
गमकम्‌, अग्निमत्वस्प साधकम्‌ । 
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अग्ने: पक्षघर्म॑त्वं हेतो: पक्षपर्मताबलातु सिद्धति। तथाहि, अनुसानस्य हें 
बड्ें, व्याप्ति: पक्षचर्मता च। तत्र व्याप्या साव्यक्षासान्यस्प सिद्धि: । पक्षघर्म- 
ताबलात्त साध्यस्प पक्षसम्बन्धित्व॑ विशेष: सिद्धचचति। पर्वंतधर्मेण, धुमवत्त्वेन 
वह्विरपि पर्वंतसम्बद्ध एवानमीपते। अन्यथा साध्यसामान्यत्य व्याप्तिप्रहादेव 
सिद्धें: कुतमनु मानेन । - 
अन्वयव्यतिरेकी हेतु की पदञ्मरूपोपपन्नता-- 

परार्थानुमान के प्रसंग में व्यास्याकार चिल्नंभट्ूट ने कहा है कि “अनेन हि वॉक्यैल 
प्रतिपादितार्थात्‌ पच्चछ्पोपब्नाल्लिज्भरात्‌ परोष्प्यग्नि प्रतिपद्मते” इससे स्पष्ट है कि 
“अन्वयब्यतिरेकी हैतु' पाँच रूपों से उपपन्न ( युक्त ) होता है। इसी को ग्रत्थकार स्वयं 
बता रहे हैं-- 

एतेषामिति । अन्वयव्य तिरेकी, केवलान्वयी और केवलरूव्यतिरेकी इन तीनों हेतुओं 
में से जो 'अन्वयव्यतिरेंकी हेतु' है, वह पाँच रूपों से बुक्त होने पर ही अपने साध्य की 
अनुमिति कराने में समर्थ होता है। किसी. एक भी रूप से हीन रहने पर नहीं । 
वे पाँच रूप निम्ताड्ित हैं-- 

(१ ) पक्षप्तत्व ( हेतु का पक्ष में रहना ) (२) सपक्षत्ततत्व [ हेतु का सपक्ष 
में रहना ) (३ ) विषक्षग्पावृत्ति या विपक्षाअ्मत्त्व (हेतु का विपक्ष में त रहना ), 
( ४ ) अवाधितविषयत्व (साध्य का बाधित ने होना। यहाँ 'वियर्य| का अर्थ 
'साध्य' है। ), और ( ५) असत्प्रतिपक्षत्व ( हेतु का प्रतिपक्षी हेतु न होना ) | 


एतानीति । ये पाँचों रूप 'धूमवत्त्व' आदि 'अन्वयव्यतिरेकी हेतु' में विद्यमान रहते 


हैं| जैसे--धूमवत्त्व ( धूम, हेतु ) पर्वत ( पक्ष ) पर विद्यमान है, इसलिये “धूभवत्त्व' 
( हेतु ), पक्ष (पर्वत) का धर्म है | अतः धूमवत्त्व ( धूम ) हेतु में पहला रूप 'पक्षसत्त्व 
उपलब्ध होता है। इसी प्रकार 'धूमवत्त्व' हेतु में 'सपद्षसत्त्व' भी उपलब्ध होता है । 
क्योंकि सपक्ष ( महानस ) में अर्थात्‌ जहाँ साध्य (अग्नि ) का निश्चय है। यानी 
सपक्ष जो महानस है, उसमें वह हेतु 'तत्‌' ( विद्यगान ) है। यह 'सपक्षसत््व, हेतु का 
दूसरा रूप हैं। इसी प्रकार विपक्ष [ जलह्ूद > जलाशय ) से उस हैतु की व्यावृत्ति 
भी है| अर्थात्‌ जहाँ जलाशय आदि में साध्याउभाव ( अग्नि के अभाव | का निम्चय 
रहता है, उसे 'विपक्ष' कहते हैं । ऐसे विपक्ष में धूमवत्त्व हेतु वहीं रहता, यानी जलहूद 
ला धमवत्त्त नहीं है । यह विपक्षध्यावृत्ति ( विपक्ष|सत्त्व ), हेतु का तीसरा रूप है । 

बरमबाधितेति)। इसी प्रकार 'धृमवत्त्व हेतु में 'अबाधित्तविषयत्व भी है । क्‍योंकि 
'धघरमवत्त्व हेतु का विषय है अग्निमत्त्वैकूप साध्यात्मक धर्म, जो पक्ष ( पर्वत ) में 
किसी भी प्रमाण से बाधित ( खण्दित ) नहीं है | तात्पर्य यह है कि 'धूमवत्त्व हेतु' का 
विषय अर्थात्‌ साध्य जो 'अग्निमत्त्व' है, वह पर्वतरूप पक्ष में किसी प्रमाण से बाधित 





है 
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( खण्डित ) नहीं है, यानी पर्वत पर अग्नि का अभाव किसी प्रमाण से अवगत 
नहीं है। यह अवाधितविषयत्व, 'धूमवत्त्व हेतु! का चौथा रूप है । 

एवमसदिति । इसी प्रकार 'धूमवत्त्व' हेतु में पाँचवां रूप ( धर्म ) असत्प्रतिपक्षत्व' 
भी है। 'असत्परतिपक्ष' का अर्थ है कि अविद्यमान है प्रतिपक्ष जिस हेतु का । इस 

प्रकार का 'असट्प्रतिपक्ष धूमवत्त्व हेतु' है। तथाहीति। क्योंकि 'साध्य' के साधनार्थ 

( साध्य की अनुमिति कराने के लिये ) प्रयुक्त किये गये 'हेतु' से भिन्न कोई अन्य हेतु, 
जब . साध्यविप रीत यानी साध्यविरोधी साध्याभाव के साधनार्थ ( सांध्याभाव की 
अनुमिति कराने के लिये ) प्रयुक्त किया जाता है, तब उसे साध्य के साधक हेतु का 
प्रतिपक्षी कहते हैं । किन्तु यहाँ पर. वह प्रतिपक्षी हेत्वन्तर अर्थात्‌ साध्यविपरीत यानी 
साध्याभाव का साधक ( अनुमापक ) तुल्यबल प्रतिपक्षरूप अन्य हेतु ( हेत्वन्तर ) 
धरूमवत्त्व' हेतु का नहीं है, यदि होता तो अवश्य उपलब्ध होती । 

तदेवमिति । इस प्रकार “धूमवत्त्व” हेतु में उक्त पाँचों रूप विद्यमान हैं । अतः 
“धूमवत्त्व' हेतु 'अग्निमत्त्व' रूप साध्य का साधक ( अनुमापक ) शुद्ध हेतु ( सद्धेतु ) है । 

अम्नेरिति। अग्नि का 'पक्षधमंत्व” ( पब॑त|दिनिष्ठत्व ) अर्थात्‌ अग्नि की पक्षधर्मता, 
'घूमवत्त्व” ( घूमात्मक ) हेतु की पक्षधमंता के कारण सिद्ध होती है। क्योंकि पक्ष. 
में हेतु के रहने. से ही पक्ष में साध्य का अस्तित्व ( रहना ) अतीत होता है। 
अनुमान के दो अंग होते हैं--( १ ) व्याप्ति और (२ ) पक्षधर्मंता । उनमें 'व्याष्ति' 
( यत्र धूम: तत्र अग्नि: ) से' 'साध्यसामान्य/ की सिद्धि होती है, और 'पक्षप्रमंता 
( पक्ष पर हेतु के अस्तित्व ) से साध्य ( अग्नि ) विशेष (पक्ष पर साध्य के अस्तित्व) 
की सिद्धि होती है। अर्थात्‌ 'इस पक्ष में यह साध्य है! ऐसी विशेषरूप से साध्य की 
. सिद्धि होती है। पक्ष ( पर्वत ) धर्मरूप धूमवत्त्व से ( पर्वत में विद्यमान धृमवेत्त्व से ) 
अग्नि भी पव॑त सम्बद्ध ही (साध्य भी पक्षसम्बद्ध ही) अनुमित ( ग्रहीत ) होता 
है। अन्यथा ( पक्षधरमंता के अभाव में ) अनुमान की कोई साथंकता ही. नहीं होगी 
क्योंकि अग्निस।मान्य ( साध्यसामान्य ) की सिद्धि तो व्याप्ति निश्चय ( यत्र धूमः तत्र 
अग्नि:' इस निश्चय ) से ही हो गई है, तो अनुमान करना व्यर्थ ही होगा । तकभाषा 
के व्याख्याकार चिह्नंभट्ट भी कहते हैं-- ह 

“'विशेषेषनुगम।भावात्‌ सामान्ये सिद्धसाधनात्‌ । 
तदद्वयानुपपन्नत्वादनुमनकथा. *. कुतः॥ 

बौद्धन्याय ने साध्यसामान्य को ही अनुमाने का विषय बताया है, साध्यविशेष . 

को नहीं । 
माधुरी 

अन्वयव्यतिरेकी हेतु के जो पाँच रूप बताये गये हैं, उनमें पक्ष, 'सपक्ष और 

'विंपक्ष' शब्दों का प्रयोग किया गया है । (अतः उनके स्वरूप को जानना आवश्यक 
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है | इसंलिये उनके क्रमशः लक्षण ये हैं--( १ ) 'संदिग्धताध्यवान्‌ पक्ष:--यह पक्ष' 
का लक्षण है। (२ ) 'निश्चितसाध्यवान्‌ सपक्ष:--यह 'सपक्ष' का लक्षण है । ( ३ ) 
“निश्चितसाध्याभाववान्‌ विपक्ष:--यह 'विपक्ष' का लक्षण है । 

अभिप्राय यह है--( १ ) जिसमें साध्य ( अग्ति आदि ), सन्दिग्ध अवस्था में हो 
उसे 'पक्ष' कहते हैं जैसे-- 'पर्वतो5ग्निमान्‌' । इस प्रकार पर्वत पर धूम से अग्ति का 
अनुम।न करने पर “पर्वत' को “पक्ष' कहा जाता है। क्‍योंकि अनुमान करने के पूर्व 
पर्वत पर अग्नि का ( साध्य का ) होना सन्दिग्ध है। एवं च सन्दिः्धसताध्यवान होने से 
परत को 'पक्ष कहा जाता है। और “धूम रूप हेतु उस पर्वत पर रहता है। .यह 
प्रथमरूप अर्थात्‌ 'पक्षमत्त्व' ( पक्षनिष्ठत्व >पक्षवृत्तित्व ) उस हेत (धूम ) का 
संगझना चाहिये । 

(२ ) सपक्ष-जिसमें साध्य ( सग्नि आदि ) का अस्तित्व निश्चित हो-- 
“निश्चितसाध्यवान्‌ सपक्ष:' यह सपक्ष का लक्षण हैं। अर्थात्‌ जिस धर्मी में साध्यात्मक 
धर्म का निश्चय हो उसे सपक्ष कहते हैं। जैसे--'पर्वतो वक्तिमात्‌ धूमात्‌' इस प्रकार 
वह्नि के अनुमान में 'महानस' -- रतोईघर 'तपक्ष' है, क्योंकि उसमें वाकह्ि ( साध्य ) 
का अस्तित्व निश्चित है। इस सपक्ष ( महानस ) में धूम (हेतु ) रहता है । यह 
उत्तका [ हेतु का ) 'सपक्षसत्त्व' नाम का दूस्तरा रूप समझना चाहिये । 

| ३ ) विपक्ष--“निश्चितसाध्याभाववान्‌ विपक्ष: । जिसमें साध्य का अभाव 
निश्चित हो उसको 'विपक्ष' कहते हैं। जैसे--पर्वतो वज्लिमात्‌ घूमवत्त्वात्‌' इस भनु- 
मान में 'महाह्ृद', विपक्ष है। क्‍योंकि महाह्द ( जलाशय ) में वह्नि ( साध्य ) का 
अभाव निश्चित रहता है। इसलिये महाह्ृद विपक्ष है। उस महाह्ृदरूप विपक्ष में 
धूम (हेतु ) भी नहीं रहता है। यह उस धूमवत्त्व (धूम ) हेतु का तीसरा रूप 
'विपक्षव्यावृत्तत्व' समझना चाहिये । 

(४ ) अबाधितविषयत्व--अर्थात्‌ जिसका विषय ( साध्य ) बाधित न हो । 
बाधित विषय का लक्षण यह बताया गया हैं कि 'प्रमाणान्तरावष्तसाध्य।भावों हेतु- 
बाधितविषय: ।' जिस हेतु के विषय ( साध्य ) का अभाव अन्य किसी प्रमाणान्तर 
| दूसरे प्रबल प्रमाण ) से निश्चित होता हो, उस हेंतु को 'बाधितविषय' कहते हैं । 
जैसे कोई अनुमान कर दे कि 'वहिरनुष्णः कृतकत्वात्‌ घटवत्‌'--वल्ि, अनुष्ण है 
६ उष्ण नहीं है ), कृतक होने से, 'घट' के समान । जैसे 'घट' कृतक ( जन्य ) है, 
भौर अनुष्ण ( शीतल ) है, उसी प्रकार 'वह्लि' (अग्नि ) भी जन्य होने से घट के 
समान अनुष्ण है। इस अनुमान में 'अग्नि' पक्ष है, उसमें 'अनुष्णत्व' साध्य है और 
'कृतकत्व हेतु है। इस 'कृतकत्व' हेतु का जो साध्यः ( अनुष्णत्व ) है, उसका अभाव 
( उष्णत्व ), वह्नि ( अग्नि ) में स्पर्श द्वारा त्वाचप्रत्यक्ष' प्रमाण से सिद्ध है। इसलिये 
स्वाचप्रत्यक्ष रूप जो प्रमाणान्तर है, उससे 'कृतकत्वात्‌' हेतु का विषय ( साध्य ) जो 
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अनुष्णत्व' है, उसका अभावरूप 'उष्णत्व', अग्नि में पूर्व॑सिद्ध ( पु॑निश्चित ) होने से 
यह 'बाधितविषय” नाम का हेत्वाभास है।.... 

इसी प्रकार यदि 'पव॑तों वक्तिमान्‌ धूमवत्त्वात्‌' इस वक्तिविषयक अनुमान में 
प्रयुक्त हुए 'घूमवत्त्व' हेतु के -साध्यरूप व्धि का थवंतरूप पक्ष में किसी अन्य प्रबल 
प्रमाण से अभाव निश्चित होता तो 'धुमवत्त्व' हेतु को 'बाधितविषय" कहा जाता, किन्तु 
ऐसा नहीं है । इसलिये 'धूमवत्त्व' हेतु अबाधित विषय है । क्योंकि “धूमवत्त्व' हेतु का 


._- -विषय ( साध्य ) जो 'वह्निमत्त्व' है वह परव॑तरूप पक्ष में किसी प्रमाण से बाधित नहीं 


हो रहा है। यानी पवेत पंर वक्ति का अभाव किसी प्रमाण से ज्ञात नहीं है। अत 
यह 'धूमवत्त्व” हेतु अबाधित-विषय' है। एवंच 'धूमवत्त्व' हेतु का यह “अबाधित- 
विषयत्व' नाम का चौथा रूप है। 

इसी प्रकार 'धूमवत्त्व' हेतु में पाँचवाँ धर्म, 'असत्प्रतिपक्षत्व” भी है । साध्य के 
विपरीत अर्थ को सिद्ध करने वाले 'हेतु” को 'प्रतिपक्ष' कहते हैं। जेसे--किसी ने 
अनुमान किया कि 'शब्दः अनित्य: नित्यधर्मरहितत्वात्‌'--शब्द, अनित्य है, नित्यधर्म 
से रहित होने के कारण--अहाँ पर “अनित्यत्व” साध्यं है, इस साध्य के विपरीत है 


“नित्यत्व” । इस “नित्यत्व” को सिद्ध करने के लिये टुसरा हेतु भी दिया जा सकता है-- 


: शब्द:, नित्य:, अनित्यधमंरहितत्वात्‌'। एवं च दोनों हेतु एक दूसरे के विपरीत अर्थ 
को सिद्ध करते हैं। ये दोनों हेतु परस्पर एक दूसरे के प्रतिपक्षी हैं। इसलिये दोनों 
हेतुओं को 'सत्प्रतिपक्ष! कह सकते हैं। ऐसे सत्प्रतिपक्षित हेतुओं से साध्य का निश्चय 


नहीं किया जाता है। पदव॑ंतो वह्तिमान्‌ धूमवत्त्वात्‌' में धूमवत्त्व हेतु का साध्य जो * 


 वक्निमत्त्व है, उसके विपरीत अर्थ को सिद्ध करने वालां कोई दुसरा हेतु नहीं: है । अत 
: धूमवत्त्व हेतु असत्यतिपक्ष है। एवं च “धूमवत्त्व” इस अन्वयव्यतिरेकी हेतु काः- यह; 
'असत्प्रतिपक्षरव” पाँचवाँ रूप है। इसं-रीति से 'धूमवत्त्व' हेतु, उक्त पाँचों रूपों. से 
उपपन्न ( युक्त ) है । इस कारण. वह अपने वह्निमत्त्व रूप साध्य को निश्चत करने में 
पूर्णतया समर्थ है, इसलिये वह धूमवत्त्व हेतु शुद्ध हेतु ( सद्धेतु ) है । 


यस्त्वन्योध्प्यन्वयव्यतिरेकी हेतु: स सर्व: पद्चरूपोपपन्चन एबं सद्धेतुः॥ 


... अन्यथा हेत्वाभासः, अहेतुरिति यावत्‌ । 


यस्त्विति । 'धूमवत्त्वात्‌” हेतु के अतिरिक्त भी जो कोई अन्वय-व्यतिरेकी हेतु 


होते हैं, वे सभी “धूमवत्त्व--धूम' के समान पाँच रूपों से युक्त होने पर ही सद्धेतु . 
कहलाते हैं। अन्यथा -पाँचरूपों में से किसी एक रूप से भी हीन होतो है-तो- 





'अह्देतु' कहा गया है। 
बी तीीीीीत-नमन.. 3 3 


पं 
हि! 8 राजे जेल रे; नकेकरि 
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माधुरी 

ग्रन्थकार ने पच्चरूपोपपन्न होने पर टी अन्वयव्यत्तिरेकी हेतु को सद्धेतु कहा है। 
प्रशस्तपाद ने 'हेतु' के तीत ही रूप बताये हैं । 

“यदनुमेयेन सम्बद्ध प्रसिद्ध च तदन्विते। तदभावे च ताह्त्येव तल्लिज़ूमनुमापकम्‌” ॥ 
जो, अनुमेय ( साध्य ) से सम्बद्ध है, साध्य से युक्त में (सपक्ष में ) प्रसिद्ध है और 
साध्य के अभाव ( विपक्ष ) में नहों है, ऐसा लिज्ठ ( हेंतु ), साध्य का अनुमापक 
होता है | इसके अनुसार हेतु के तीन रूप ( पक्षसत्त्व, सपक्षसत्त्व, और विपक्षासत्त्व ] 
होते हैं । वौद्धन्य|य के अनुसार भी हेतु के तीत ही रूप बताये जाते हैं। धर्मकीति ने 
न्यायब्रिन्दु में 'तैरूप्यं पुतलिज्स्पानुमेये सत्त्वमेव, सपक्ष एव सत्त्वमु, असपक्षे चाउसत्त्वमेव 
निश्चितम्‌---[ नया ० बि० २।५ ) | दिड्ताग ने भी प्रमाणसमुच्चय में छिझ्ग के तीन 
है रूप बताये हैं। संख्यकारिका की व्याब्या माठखृत्ति में भी छिज्जू के तीन ही रूप 

. बताये गये हैं। एवं च वैशेषिक, बौद्ध, और सांख्य इन तीनों ते हेतु के तीन रूप ही 
माने हैं। किन्तु नैयायिकों ने उक्त तीत रूपों के साथ दो रूप ( अवाधितविषयत्व और 
असत्प्रतिपक्षत्व ) और अध्विक जोड़ कर हेतु के पाँच रूप बताये हैं। 
कैवलान्वयो_ चतुरूपोपपन्न एबं स्वसाध्यं साधयति। तस्य हि विपक्षाद्‌ 
व्यावृत्तिर्नास्ति, विपक्षाभाबातु । 
फैबलान्वयीति । दूसरा जो 'केवलान्वयी' हेतु है, उसके चार रूप हैं। उक्त पाँच 
रूपों में से तीसरा रूप जो 'बरिपक्षव्यावत्ति! है, उसमें वह नहीं रहता है। क्योंकि 
वहाँ पर उसका कोई विपक्ष ही नहीं है । 
माधुरी 

यह केवलान्वयी हेतु 'विपक्षव्यावृत्ति' वाले रूप को छोड़कर अन्य चार रूपों से 
युक्त होने पर ही अपने 'साध्य' का साधक बन पाता है। केवल्ान्वयी हेतु में विपक्ष 
व्यावृत्ति नाम का तीसरा रूप नहीं हुआ करता, क्योंकि, 'केवलान्वयी हेतु' का जो 
साध्य होता है, उसका सर्वत्र सदभाव ( अस्तित्व । रहता है । इसलिये केवलान्वयी 
हेतु का कोई “विपक्ष' नहीं है। इस कारण इस हेतु में 'विपक्षव्यावृत्ति' नामक तीसरे 
रूप से युक्त होने का कोई अवसर ही नहीं हैं। जैस्तें---'घट:, अभिधेय:, प्रमेंयत्वातु' 
इस अनुमान में 'प्रमेबत्वात' हेतु 'केवलान्वयी' है। यहाँ पर 'घट' पक्ष है, और जितने 
भी अभिधेय ( शब्द वाच्य ) पदाध॑ हैं, वे सभी 'सपक्ष' हैं। उनमें 'प्रमेयत्व' हेतु रहता 
है। इस कारण यहाँ 'पक्षसत्त्व' तथा 'सपक्षसच्त्व' ये दो रूप हेतु में हैं। इस हेतु के 
साध्य' ( अभिश्वेयत्व ) का किसी प्रमाण से बाघ भी नहीं होता है । अत्तः इस हेतु 
में जबाधितविषयत्व' भी है। एवं 'साध्य' के अभाव का साधक कोई अन्य हेतु भी 
नहीं है। इसलिए उक्त हेतु में 'असत्प्रतिपक्षत्व' भी है। इस रीति से 'प्रमेयत्व' रूप 
कैवलान्वयी हेतु में चार रूप विधमान हैं। यहाँ 'विपक्षव्य वृत्ति वार रूप' नहीं है । 


पतञ्चरूपोपन्नता ] अनुमानप्रमाणनिरूपणस्‌ हि १५३ 


. यहाँ पर “विपक्ष तो वही होगा, जहाँ 'अभिधेयत्व' रूप साध्य के अभाव का निश्चय 

' हो, क्योंकि 'निश्चितसाध्याभाववान्‌ विपक्ष: 'यह विपक्ष का लक्षण है। लेकित ऐसा कोई 
पदार्थ ही नहीं है, जो 'अभिधेय” न हो । सभी यच्च यावत्‌ पदार्थ--अभिधेय ही हैं । 
ऐसी स्थिति में' जब कि कोई “विपक्ष ही नहीं है, तब “विपक्षाद व्यावृत्ति:--अर्थात्‌ 
विपक्ष में न रहना, यह कहने की कोई बात ही नहीं उठती । एवं च केवल/न्वयी हेतु 
अपने चार रूपों से समन्वित होकर ही अपने 'साध्य' की अनुमिति कराता है । 


केवलव्यतिरेको च चतुरूपोषपन्न एबं। तस्य हि सपक्षे सत्त्वं नास्ति, सपक्षा- ' 


" भावात्‌ 4 


केबलव्यतिरेकीति । तीसरा जो 'केबलव्यतिरेकी हेतु' है, वह भी चार रूपों से युक्त . ु 


होता है । वह 'सपक्ष' में विद्यमान नहीं रहता, क्‍योंकि वहाँ 'सपक्ष” है ही नहीं । 


माधुरी क्‍ 
फंवलब्यतिरेकी हेतु में 'सपक्षसत्व' नामका दूसरा रूप नहीं रहता । इस हेतु का 


जो 'साध्य' होता है, वह अनुमान से पु कहीं सिद्ध नहीं है, क्योंकि अनुमान से पूर्व, - 


'पक्ष' में तो. वह सन्दिग्ध ही. रहता है, और 'पक्ष' से भिन्न स्थलः में उसका बाध होने से 
वहाँ उसके सिद्ध रहने. की कोई बात ही नहीं है । इसलिये केवलव्यतिरेकी हेतु का कोई 
सपक्ष' न होने से उस हेतु में 'सपक्षसत्त्व” रूप नहों है । 


के पुनः पक्ष-सपक्ष-विपक्षा: ? उच्यन्ते। सन्दिग्धताध्यधर्मा धर्मो पक्षः। द 


यथा धूमानुमाने प॑तः पक्ष: । सपक्षस्तु निश्चितसाध्यधर्मा धर्मी । यथा महानसो 
 घूमानुमाने । विपक्षस्तु निश्चितसाध्याभाववान्‌ धर्मो | यथा तत्रेव मह।हुद इति । 
तदेवसन्वयव्यतिरेकि-केवलान्वयि-केवलव्यतिरेकिणो वशिता: । 

प्रन्‍्त--के पुन्नरिति । ऊपर किये गये विवेचन में “पक्ष, सपक्ष और विपक्ष' शब्द 
' प्रयुक्त किये गये हैं, तो 'पक्ष, सपक्ष और विपक्ष” किसे कहते हैं ? 

. _'उत्तर-उच्यन्त हृति। बताते हैं--सन्दविग्ध इति । जिस 'धर्मी' में 'साध्य'ं रूप 


: धर्म सन्दिग्ध होता है, उस 'धर्मो' को पक्ष कहतें हैं। जैसे--धूमहेतुक अग्नि के अनु 


मान में ( धूम से अग्नि का अनुमान करने पर ) पव॑त' पक्ष होता है। क्‍योंकि अनु८ 
मान करने के पूर्व 'पबंत' पर अग्नि! का अस्तित्व सन्दिग्ध है। अतः 'पव॑ंत' सन्दिग्ध 
साध्यवान्‌ है, इस कारण पर्॑त' पक्ष है। . 


सपक्षरित्वति । जिस धर्मी में 'साध्य'ं रूप धर, निश्चित होता है, उसे 'सपक्ष” कहते 


. हैं। जैसे--धूमहेतुक अग्नि के अनुमान में 'महानस' ( रसोई घर ) 'सपक्ष' है, क्योंकि 
. अनुमान करने के पूर्व भी साध्य ( अग्नि) का निश्चय रहता है।.... 
विपक्षस्त्विति । जिस 'धर्मा” में साध्य का अभाव निश्चित रहता है, उसे “'बिपक्ष' 


रे 











कह 
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कहते हैं। जैसे--उसी घूमहेतुक अनुमान में 'महाह्लुद, विपक्ष है, क्योंकि अनुमान 
करने के पूर्व भी साध्य ( अग्नि ) की अविद्यमानता निश्चित रहती है | यानी स्ाध्य का 
अभाव निश्चित रहता है । 
तदेवमिति । इस प्रकार ( १ ) अन्वयव्यतिरेकी ( २) फेबलान्वयों और (३) 
केवलव्यतिरेकी तीनों प्रकार के हेतुओं को प्रदर्शित किया गया । 
५ माधुरी 

उक्त तीन प्रकार के हेतुओं में पहला अन्बयव्यत्तिरेकी हेतु, पदञ्नरूपोपन्न होकर ही 
'साध्य' का अनुमापक होता है । केवलान्वयी हेतु, चतुरूपोपन्न होकर ही 'साध्य' का 
अनुमापक होता है। क्योंकि इसका कोई विपक्ष न रहने से 'विपक्षव्यावृत्ति' नामक 
रूप की हानि हुईं है । उसी तरह केवलब्यततिरेंकी हेतु भी चतुरूषोषन्न होकर ही 'साध्य” 
का अनुमापक होता है। क्योंकि इसका कोई सबक्ष त रहने से सपक्षसत्त्व नामक कप 
की हानि हुई है । 

दो प्रकार की 'ब्याप्ति” ( अन्वय और व्यत्तिरेक ) के-- आधार पर हेतु के दो 
भेद ( केवलास्वयी और कैवलूब्यतिरेकी ) किये गये हैं। और दोनों के सम्मिश्रण से 
यह तीसरा भेद ( अन्वयब्यतिरेकी ) नाम से किया गया है। वक्त द्विविध व्याप्तियों 
में से 'अन्वयव्याप्ति', भाव पदार्थों ( घूम तथा अग्नि आदि ) की होती है। तथा 
व्यत्तिरेकब्या प्ति', अभाव पवार्थों ( अग्न्यभाव और धृमाभाव ) की होती है । 

'क्ेबलान्वयी' में 'अन्वयव्याप्ति' का ही उदाहरण प्राप्त होगा । “व्यतिरेकव्याधप्ति' 
का नहीं । क्योंकि उसमें 'विपक्ष' कोई होता ही नहीं । 

'फेवलग्पतिरेकी' में 'व्यतिरेकब्याप्ति' का ही उदाहरण प्राप्त होगा | 'अन्वयब्याध्ति' 
का नहीं। क्‍योंकि उसमें 'सपक्ष कोई होता ही नहीं । अतः ये दोनों हेतु 'चार रूपों' 
से ही युक्त रहते हैं । और अन्वयव्याप्ति ( अन्वयसहचार ) तथा व्यत्तिरेकज्या पति ( व्यतति- 
रेकसहचार ) दोनों के आधार पर जब “अनुभिति' होगी तब उस हैतु को “अन्वयब्यति- 
रेकी' नाम दिया जाता है। उदयनाचाय तथा तत्त्वचिन्तामणिकार गंग्रेशोपाष्याय के 
अनुसार “व्याप्तिग्राहक सहचार' के आधार पर हेतु का विभाजन माना जाता है । एवं 

च 'एक ही हेतु' कभी केवरू/न्वयी, कभी केवलूव्यतिरेकी जौर कभी अन्वयब्यतिरेकी 
का रूप घारण कर लेता है। दीधितिकार रघुनाथ ने साध्यभेद के आधार पर हेतु 
का विभाजन किया है | 

किन्तु तकभाषाक।र केशवमिश्र ने दृष्टान्तभेद के आधार पर हेतु का विभ[जन 
किया है । । 

श्रतोषन्ये हेत्वाभासाः। ते च असिद्ध-विरुद्ध-अनेकान्तिक-प्रकरणसम-काला- 
स्पयापविष्टभेदात्‌ पन्लेव । 


शश्जजज> 9 ० ० ० 9 पी अर क 0 पी 0 आफ या 3 है 


* हेल्वाभास ] अनुमानप्रमाणनिरूपणम्रू १५५ 


ह ह _हेत्वाभास- त्वाभास-- 


'. सामान्यतया अनुमान का निरूपण करने के पश्चात्‌ अनुमान-प्रक रण. के अन्तिम 

भाग रूप हेत्वाभासों' का निरूपण' किया जा रहा है। 

अ्षत इति। तीन प्रकार के ( अन्वयव्यतिरेकी, केवलान्वरयी, केवलबव्यतिरेकी ) - 
सद्वेतुओं ( शुद्ध हेतुओं ) के अतिरिक्त अन्य सब हेल्वाभास होते हैं । ते चेति॥ और 
वे (१) असिद्ध, (२) विरुद्ध, ( ३ ) अनेकान्तिक, (४) प्रकरणसम,- तथा ' 
( ५ ) कालात्ययापदिष्ट भेद से पाँच प्रकार के ही होते हैं । 

. साघुरी 

'असद ( अशुद्ध ) हेतु को हेत्वाभास कहते हैं। वास्तव में वह 'हेतु” नहीं होता. 
है, किन्तु 'हेतु' के समान भाश्तित होता है। 'हेत्वाभास' शब्द की द्विंविध व्युत्पत्ति के . 
अनुसार उसके दो तरह से अथे किये जाते हैं । 

(१) हेतु का दोष' ( हेतुगत दोष )--इस अर्थ में व्युत्पत्ति इस प्रकार होगी--- 
आभासन्ते इति आभासाः, हेतो: भाभासाः हेत्वाभासा/ । इससे फल यह हुआ कि 
जिसके ज्ञात होने पर अनुमिति' के कारण का अथवा साक्षात्‌ अनुमित्ति का ही प्रति- 
बन्ध हो जाता है, उसे 'हेत्वाभास' ग्रा- हेतुदीष यानी हेतुगत दोष कहते हैं। इसके अनु- 
सार उपयुक्त असिद्धत्वः आदि दोष ही 'हेत्वाभास' हैं । * 

इन पाँच प्रकार के हेतुदोषों” में से प्रथम तीन ( असिद्ध, विरुद्ध, अनंकाल्तिक ) 
के ज्ञात होने पर अनुसिति के कारणभूत “लिज्भपरामर्श' का और अन्तिम दो ( प्रकरण- 
सम, कालात्यस्रापदिष्ट ) के ज्ञात होने पर “अनुमिति' का प्रतिबन्ध होता है । 

: (२) दुष्टहेतु---इस अर्थे में व्यूत्पत्ति इस प्रकार होगी--'हेतुबद्‌ आभासन्ते इति 
हेत्थाभासा: । इस व्युत्पत्ति के अनुसार हेत्वाभास शब्द का अथ होगा कि वास्तव में - 
हेतु' न होते हुए भी हेतु के समान भासित होमे वाला, अर्थात्‌ दोषयुक्त (दुष्ट ) 
हेतु । दोषयुक्त होने से व्रस्तुतः वह 'हेतु” कहलाने योग्य ही नहीं है, इसीलिये उसे 
हेत्वाभास कहा जाता है। इससे फल हुआ कि जिनमें _'असिद्धत्व' आदि-दोष होते हैं । 
उन दोषयुक्त असिद्ध आंदि हेतुओं को ही हेत्वाभास कहा जाता है । 

अर्थात्‌ प्रयोग किये जाने वाले जिन अनुमानों में 'असिद्धत्वादि' उक्त दोष उपलब्ध 


होते हैं, उन अनुमानों में प्रयुक्त हुए हेतु” दुष्ट हेतु' के अर्थ में हेत्वाभास समझे 


जाते हैं। उनके भी वे ही उपयुक्त असिद्ध आदि पाँच भेद होते हैं। 
. १, तत्र लिड्ठत्वेना४निश्चितो हेतुरसिद्धः। तत्रनासिद्धस्तिविधः | आश्रयासिज् . 
स्वरूपासिद्धः, व्याप्पत्वासिद्धश्व ति १ ह 
. आश्रयासिद्धों यथा, गगनारविन्द सुरभि, अरविन्दत्वात्‌ सरोजार- 
विन्दवत्‌ । अञ्र गगनारबिन्दमाश्रयः, स चल नास्त्येव । 





श्ष्द्‌ । तकभाषा [ द्ेल्वाभास 


स्वरूपासिद्धो यथा, अनित्यः दाब्दः चाक्ष्ुषत्वात्‌ घटवतु। अन्न चाक्षुषत्वं 
हेतु, स च दाब्दे नास्त्येब, तस्य श्रावणत्वातु । 
असिद्ध-- 

'पच्चविध दुष्ट दवेतुओं' में से 'असिद्धर नाम का जो प्रथम हेत्वाभास है उसका 


लक्षण ( मय 2 कक न 
हो, यानी ब्याप्ति ओर पक्षघर्मता दोनों अथवा “दोनों में से कोई एक” तनिम्नित 
( सिद्ध ) न हो, उसे 'असिद्ध' नाम का हेत्वाभास कहते हैं। तत्रेति। वह असिद्ध, 
तौन प्रकार का होता है-( १) आश्यास्तिद्ध ( २) स्वछूपासिद्ध, ( ३ ) ज्याप्यत्वा- 
सिद्ध | इनमें से 'आश्रयाश्तिद्ध। और 'स्वरूपासिद्ध' इन दोनों में 'पक्षघर्मता' की सिद्धि 
नहीं हो पात्ती तथा व्याप्यत्वासिद्ध' में व्याप्ति की सिद्धि नहीं हो पाती | 
आध्रयासिद्ध इति । इनमें 'आशभ्रयाप्तिद्ध का लक्षण यह है--'यस्य हेतों: आश्षय:ः 
न अवगम्यते स आश्रयाउसिद्ध:---जिस हेतु का आश्रय ( पक्ष ) निश्चित ( सिद्ध ) न 
हो, उसे आश्रयाउसिद्ध कहते हैं। जेसे--गगनारविस्दं सुरक्षि, अरविन्दत्वात्‌, सरोजार- 
विन्दवतु । अर्थात्‌ आकाशकमछू सुगन्ध से युक्त है, क्योंकि वह भी कमर है, तालाव के 
कमल के समांत | इस अनुमान में 'गगनारविन्द ( आकाशकमल ), को 'हेतु' ( भर- 
विन्दत्वात्‌ ) का आश्रय ( पक्ष ) बताया गया है, किन्तु उसका ( गगनाराविन्द का ) 
वस्तुतः अस्तित्व ही नहीं हैं। आकाश में कमल का पुष्प' होते न कभी किसी ने देखा 
है और न सुता हैं। जब हेतु का 'पक्ष' ( आश्रय ) ही तिद्ध नहीं है तो उस 'हैतु में 
पक्षधर्मता मौसे बने सकेगी ” उसके न बन पाने से 'हेतु' में लिज्भत्व भी नहीं है। इस 
कारंण आश्रय ( पक्ष ) है ते होने से अरविन्दत्वात्‌ यह हेतु आश्रयातिद्ध नाम का 
हेत्वाभास है । अर्थात्‌ वह सद्धेतु नहीं है । 
स्वरूपासिद्ध इति । जो 'हेतु', “आश्रय ( पक्ष ) में अपने स्वरूप से न पाया जाय, 
अर्थात्‌ जिस हेतु का 'अं श्रय' ( पक्ष ) में > न हों, उसे स्बरूपासिद्ध कहते हैँ-- 
भ्न्ो हेतु आशय नावेंगम्यते स स्वरूपाधिद्ध: | 
जैसे--अनित्य इति | शब्द अनित्य है ( प्रतिज्ञा ), क्योंकि वह चाक्षुष ( चक्षु से 
ग्रहण करने योग्य ) है ( हैतु ), घट के तमान [ उदाहरण )। अज्नेति। यहाँ पर 
'चाक्षुपत्व' ( चक्षुरिन्द्रिय से ग्रहण किया जाना ) हेतु है, किन्तु वह ( हेतु ), शब्द में 


नहीं है, वर्पोंकि शब्द तो श्रोत्रेन्द्रिय से ग्राह्म होता है अर्थात्‌ वह श्रावण प्रत्यक्ष का 


विषय होता है । 
माधुरी 
ग्रन्थकार ने उक्त तथ्य को इस प्रका* बताया है-- शब्द: अनित्य:, चान्षषपत्वात, 
घटेवत्‌ ।“--शब्द अनित्य है, अर्थात्‌ नश्वर है | उसकी अनित्यता में हेतु बताया--- 


हेत्वाभास ] अनुमानप्रमाणनिरूपणंम् १्पछ 


_चाक्षुपत्वातु--क्योंकि वह ( शब्द ) चाक्षप' है। उदाहरण दिया---जैसे 'घट' 





अनुमान प्रयोग में “चास्लुपत्व' हेतु है, किन्तु वह हेतु, 'पक्ष' ( शब्द ) में कभी नहीं 
रहता, क्योंकि 'शब्द' में तो श्रावणत्व रहता है अ र्थातु 'अवण' ( कान ) से उम्तका 
( गब्द का ) प्रत्यक्ष होता है, 'चक्षु से नहीं। अतः (चाक्षुपत्वात्‌' हेतु अपने पक्ष 
( गब्द ) में स्व-स्वरूप से न रहने के कारण उक्त अनुमान में 'चाक्षुपत्व' हेतु 
पिद्ध है। याती 'स्वकृपासिद्धि' दोष से युक्त है। इसलिये यह 'स्वरूपासिद्ध हेतु' अपने 
'साध्य' ( अनित्यत्व ) के साधन में अम्नमर्थ है । 

आश्रयाधिद्ध' के छक्षण में हेतों: आश्रय: नावगम्यतैे! कहा गया है, और 
'स्वरूपाशिद्ध' के लक्षण में 'हेतु: आश्रय नावगम्यते' कहा है। यही दोनों में अन्तर है | 
तात्पय यह है कि स्‍्वरूपाप्तिद्ध में 'हेतु'का आश्रय तो है, किन्तु 'हैतु उस आश्रय 
( पक्ष ) में रहता नहीं है। और आश्रयासिद्ध में तो 'हेतु' के आश्रय ( पक्ष ) का ही 
अस्तित्व नहीं है। दोनों के इस अन्तर को ध्यान में रखना चाहिये । 


व्याप्यत्वासिद्धस्तु द्विविध: । एको व्याप्तिग्राहकप्रमाणाभावातु । अपर- 
स्तृपाधिसद्भावात्‌। तत्र प्रथमों बथा, दब्दः क्षणिक: सत्त्वातु । यत्सत्‌ तत्क्षणिकं 
यथा जलधरपटले तथा च॒ शब्दाविरिति। न च सत्त्वक्षणिकत्वयोदर्व्य प्रिग्राहुकं 
प्रमाणमस्ति ॥ सोपाधिकतया सत्त्वस्थ व्याप्यत्वासिद्धों उच्पमानायां क्षणिकरव- 
मन्यप्रयुक्तमित्यन्युपगतं स्पातु । 
व्याप्यत्वासिद्धस्त्जिति । असिद्ध' का 'तीसरा भेद' 'व्याप्यत्वासिद्ध' है। जिस हेतु 
में 'व्याप्ति' सिद्ध न हो उत्त हेतु को “व्याप्यस्वासिद्ध कहते हैं। अर्थात्‌ जिस 'हेतु' में 
व्याप्ति का अभाव हो, यानी 'हेतु' व्याप्य नहीं होता हो ( हेतु में व्याप्यत्व नहीं रहता 
ही ) उस हेतु को ध्याप्पत्वासिद्ध कहते हैं । तात्पर्य यह हैं कि उस 'हितु' में 'व्याप्यत्वा- 
प्िद्धि ताम का दोष है। इसलिये वह ब्याप्पत्वासिद्ध हेतु अपने 'साध्य' के साधन में 
समर नहीं हो पाता है । व्याप्पत्वासिद्ध हेतु दो प्रकार का होता हैं-- 
एक इति । (१ ) “ग्याप्तिग्राहकप्रमाणाभावातु' कआर्थात्‌ “व्याप्तिग्राहक प्रमाण" 
का अभाव होने से, और अपरस्तबिति | ( २ ) 'उपाधि' का सदुभाव होने से । श्षर्थात्‌ 
पहिले में व्याप्ति' का ग्राहक कोई प्रमाण नहीं है, इसलिये 'व्याप्ति' की सिद्धि नहीं 
होती, और दूसरे में 'उपाधि' के रहने से “व्याप्ति' की सिद्धि नहीं हो पाती । इन 
दोनों में से प्रथम “व्याप्तिग्रहक-प्रमाणाभावात्‌ व्याप्पत्व:सिद्ध' का उदाहरण दे रहे हैं--- 
तन्नेति । शब्द: क्षणिक:, सत्त्वातु, यत्‌ स॒त्‌ तत्‌ क्षणिकं, यथा जलधरपटलं; तथा च 
गब्दादिरिति ।! अर्थात्‌ शब्द क्षणिक है ( अपनी उत्पत्ति के अनन्तर उत्तरक्षण में 
नश्वर है ), उसमें 'हेतु" बताया कि 'सत्त्वात्‌', क्योंकि वह सत्‌ है। इस अनुमान 
प्रयोग में न्याय के अनुसार अवयव प्रदर्शित किये गये हैं । वास्तव में यह 'अनुसान- 


बाण ााााााााााा॑ेाणणणछणछचछ 





१५८ तकभाषा [ हेत्वाभास 


प्रयोग वौद्धों के अनुसार है। बौद्धों ने 'अनुमान' के दो ही अवयब माने हैं--(१) हेतु 
और (२) दुष्टान्त । इसलिये यहाँ भी दो ही अवयबों को दिखाना चाहिये था । 

बोद्ों का शिद्धान्त है कि 'यत्‌ सत्‌' 'तत्‌ क्षणिकमु' प्रत्येक वस्तु क्षणिक है । जो 
पदार्थ ( वस्तु ) 'प्रथम क्षण' में है, बह 'द्वितीय क्षण' में नहीं रहता । प्रत्येक पदार्थ 
'प्रतिक्षण' उत्पन्न एवं “नप्ट' होता रहता हैं। वौद्धों के दर्शन में 'सत्त्व' ( सत्ता ) दवेतु 
के द्वारा 'क्षणिकत्व” की सिद्धि की जाती है-। उसके यहाँ 'सत्त्व' ( सत्ता ) का अआर्थ 
अर्थक्लियाकारिता' किया गया है । 'अर्थक्रियाकारिता' का तात्पयं है कि 'वस्तु के हारा 
उच्तित कार्य किया जाना। जैसे 'घट' की जर्थक्षियाकारिता 'जल का छाना' आदि है। 
एवं 'बीज' की अधक्तिया 'अहुकुरोत्यादन' आदि है। स्थिर ( अक्षणिक ) वस्तु में 
'तत्त्व” ( सत्ता ) नहीं हो सकता । जैसे--जरूघरपटल्क यानि मेघसमुदाय 'पत्‌' होने 
से क्षणिक हैं। तथा च शब्दादिरिति । उशी तरह शब्द भी 'तत्‌' होने से 'क्षणिक 
होता ही चाहिये । क्‍योंकि जो 'सत्‌ होता है वह 'क्षणिक' होता है । इस प्रकार 
भसत्त्व' और क्षणिकत्व' की व्याप्ति बनती है । 

न चेति। किन्तु इस 'सत्त्व और 'क्षणिकत्व' की व्याप्ति का ग्राहक ( बोधक ) 
कोई प्रमाण! नहीं है। प्रत्युत ( उसके विपरीत ) प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा 'बटादि' 
सत्‌ पदार्थ स्थिर ( अक्षणिक ) ही दिखाई देते हूँ । सोपाधिकतयेति ।. यदि हम उसे 
सोपाधिक होने के कारण व्याप्यत्वासिद्ध कहें तो शब्द में क्षणिकत्व को अन्यप्रयुक्त 
कहना होगा । किन्तु यह कथन नैयाथिकों को सम्मत नहीं है । 

माधुरी 
'द्ाप्तियाहक प्रमाण के अभाव” में 'सत्त्वात्‌' हेतु को व्याध्यत्वासिद्ध ना । को व्याप्यत्वासिद्ध नाम 
+का हैेत्वाभास ही कहा जायेगा। एवं व सत्त्तात्‌ हेतु यहाँ पर सद्धंतु नहीं है  हेल्वाभास क्री कहा जायेगा । यहाँ पर सद्धेतु नहीं 
बल्कि अंगद्धेतु है। 'सत््व' हेतु की 'क्षणिकर्वा रूप साध्य के साथ 'व्याप्ति' का 
निश्चय करने वाला कोई प्रमाण नहीं है, किसी प्रमाण से भी 'सत्त्त तथा क्षणिकत्व' 
के नियत हवर्यकय ब्याप्ति' का जन नहीं होता है। इस रीति से “ग्याप्तिग्राहक 
प्रमाणाभाव' रहने से 'सत्व' हेतु यहाँ पर व्याप्यत्वासिद्ध ही है । 

ब्ंका--ऊपर “व्याप्यत्वासिद्ध' के दो प्रकार बताये गये हैं, उत्तमें से पहले प्रकार 
के द्वारा 'सत्त्तात' हेतु को 'व्याप्यत्वासिद्ध वेताया है। परन्तु उसे | सत्त्व हेतु को 
उपाधि' के सदभाव के कारण ( उपाधिसद्भावमूक ) व्याप्पत्वासिद्ध क्‍यों न मान 
लिया जास 

सप्ताधात -उपरयुक्त शंका का समाधान प्रत्थकार 'सोपाधिकतया सत्त्वस्प 
व्याप्यत्वासिद्धों उच्यमानायां क्षणिकत्वमन्यप्रयुक्तमित्यभ्युपग्त स्थात्‌ | इस भ्न्ध से 
दिया है। 'उपाधिस्थल' में भी साक्ष्य का अस्तित्व तो होता ही है । अन्तर केवल 






एवं वे 'सत्त्वा 
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इतना ही है कि अनुमान में प्रयुक्त किये गये 'हेतु' को 'सताध्य' का प्रयोजक ( कारण 
नहीं कह सकेंगे । (व अमान गंयोग करों ससय हित के रूप में अयुक्त धर्म, मात ' करते समय 'हेत' के रूप में प्रयः 






'साध्य' का प्रथोजक ( कारण ) बनेगा। पीछे बता चुके हैं--'स श्यामः, मैत्री- 
तनयत्वातु, परिदृश्यमान-मैत्नीतनयसमूहवंत्‌' इत्यादि उदाहरण में 'श्यामत्व' ( साध्य ) 
का प्रयोजक ( कारण ), “मैत्रीतनयत्व' ( हेतु ) नहीं है, अपितु 'शाकपाकजन्यत्व' 
(उपाधि ) हैं। उसी प्रकार प्रस्तुत में भी 'क्षणिकत्व' रूप साध्य का प्रयोजक 
( कारण ) 'सत्त्व” रूप हेतु न होकर कोई 'अन्य धर्म! ही है -कझ्िता कहना होगा 
अर्थात्‌ 'सत्त्व' हेतु कों सोपाधिक कहने पर 'घट' आदि वस्तुओं के 'लझणिकत्व' का 
प्रयोजक सत्त न होकर किसी अन्य उपाधिभूत धर्म को प्रयोजक मानना होगा । 
किन्तु ऐसा मन्तव्य तो नैयायिक को कभौ न्षी अभीष्ट नहीं होगा | 


'उगाधि' के सदक्ांव से व्याप्यत्वाध्तिद्ध होने का प्रस्तिद्ध उदाहरण---'अयोगों कक: 
धुमवात्‌ अग्निमत्त्वातूु, इस अनुमान प्रयोग में 'अग्तिमत्त्व' हेतु, स्ोपाधिक होने से 
व्याप्पत्वाध्िद्ध कहा जाता है। यहाँ साध्यधर्म 'घुम', अयोगोरूक में तो नहीं है, 
तथापि उप्तका “अस्तित्व' तो है ही । किन्तु वह 'घूम' अग्नि के कारण नहीं है बल्कि 
'आर्धन्धनसंयोग” के कारण है। एवं च साध्यधर्म 'घूम' 'अग्निप्रयुक्त' न होकर 'अन्प 
प्रयुक्त' होने से 'अग्निमत्त्व' हेतु सोपाधिक व्याप्यत्वासिद्ध है । 


'शब्द: क्षणिक: सत्त्वात्‌' में 'सत्त्व' हेतु को 'सोपाधिक' होने से व्याप्यत्वासिद्ध कहेंगे, 
तो प्रथमतः 'ल्षणिकत्व' कृप सा्य को मानकर यह बताना पड़ेगा कि साध्यधर्म जो 
'क्षणिकत्व है, वह 'सत्त्व' हेतु से नहीं सिद्ध हो रहा है, वल्कि किसी 'अन्यनिमित्त' 
से सिद्ध हो रहा है । बौद्ध सम्मत 'क्षणिकल्व' बैया गिक को मान्य नहीं है । 'बौद्ध' के 
मत में किसी भी 'वस्तु' की 'उत्पत्ति' और 'विनाश' एक ही क्षण में होता है। 'वस्तु' 
में इसी प्रकार का क्षणिकर्व बौद्धों को मान्य है । शब्द की क्षणिकता ( नश्वरता ) में 
तो बौद्ध और नैयायिक दोनों एक मत हैं, किन्तु 'क्षणिकता' का स्वरूप दोनों के मत में 
भिन्न है। नेयाबिक के मतानुसार 'ब्द' आदि किसी भी पदार्थ की 'उत्पत्ति और 
विनाश एक ही क्षण में नहीं होते । इनके मत में “एक क्षण' तो उत्पत्ति का, और 
'दुसरा क्षण स्थिति का तथा "तीसरा क्षण' विनाश का होता है। शीघ्र विनाशशील 
वस्तु भी 'तृतीय क्षण' में ही नष्ठ होती है। एवं च पदार्थ-ह्थैयंवादी नैयायिक के मत 
में 'बोद्धसम्मत क्षणिकत्व” तो कहीं है ही नहीं। न वह 'सत्त्व' के निमित्त से है और न 
किसी अन्य निमित्त से ही है। अगर वह किप्ती अन्य निमित्त' से होता तों 'सत्त्वात्‌ 
हेतु को 'सोपाधिक' कहा जा सकता था। अतः 'सत्त्वात' हेतु. को “उपाधि' के 
सदुभाव से अ्याप्यत्वासिय्ध तहीं कह सकते । उसे तो वज्याप्तिप्राइक प्रमाण! के अभाव 


साध्य का प्रयोजेक (कारण ) नहीं बन पायेगा। बल्कि “उपाधिभूत धर्म! उस : 
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से ही व्याप्यत्वासिद्ध कहता होगा । विल्न॑भ्ट ने अपनी व्यास्या में बड़े ही सुन्दर ढंग 
से इसी बात को स्पष्ट किया है--“ननु सत्त्वहेतोर्व्याप्तिग्र।हकप्रमाणाशावाद व्याप्य- 
त्वाभिद्धतेत्युक्तमुपाधिसद्भावाद्‌ व्याप्यत्वासिद्धता किमिति नोच्यते । तत्राह--सोचा- 
घिकतयेति । यथा5धर्मत्वं हिंसात्वप्रयुक्त न भवति। किन्तु निषिद्धत्वप्रयुक्तमितिवत 
क्षणिकरत्व सत्त्यप्रयुक्त न भवत्ति, क्रिन्तु परप्रयुक्तमित्युच्यमाने ब्रह्महन॑नादी अधर्मत्वमिव 
वंचित क्षणिकत्वमम्युगत स्थात्‌ । तच्चानिष्टम्‌ | क्षणवात्रावस्थाधित्व॑ निहेतुको 
विताशो वा क्षणिकत्वमित्ि सौगतमत नुस्ारिभिः कक्षीकृतत्वातु । तस्मादेतादुशं क्षणि- 
कर््व क्वांधि न दुष्ठ नेष्ठमिति सत्त्वक्षणिकत्वयोर्व्याप्तिग्राहुकप्रमाणाभावादेव सत्त्व- 
हेतो््याप्यत्वमिद्धत्वमित्यव: । 
द्वितीयों यया क़त्वन्तर्वतिती हिंसा अधर्मसाधनं, हिसात्वातू, क्रतुबाहा- 
हिसावत्‌ । अन्न हाधर्मसाधनत्वे हिसात्व॑ न प्रयोजकं, किस्तु निषिद्धत्वमेव 
प्रयोजकम्‌, उपाधिरिति यावतु । तथा हि 'साध्यव्यापकत्वे सत्ति साधनाव्यापक!' 
उपाधि रित्युपाधिक्षणम्‌ । तज्चास्ति निषिद्धत्वे। निषिद्धत्वं हि साध्यस्थाधर्म- 
साधनत्वस्प व्यापकम्‌ । यो बत्र बन्नाधमंसाधनत्वं तत्र तत्रावइयं निविद्धत्वम- 
पीति। एवं साधन हिसात्वं, न व्याप्तोति विषिउ्धत्वम्‌ । त हि यत्र यत्र 
हिसात्व॑ तत्र॒तत्नावश्यं निषिद्धत्व॑ यज्ञीयपशुहिसाया निधिद्धत्वाभावातु । 
तदेव॑ निषिद्धत्वस्थोपाधे: सदुभावादन्यप्रपुक्तव्याप्पुपजीबि हिसात्वं व्याप्पत्वा- 
सिद्धमेव । | 
दूसरे प्रकार के व्याप्यत्वासिद्ध का उदाहरण--- 
'अहिलसा परमों धर्मस्त्वधर्म: प्राणिनां वध:' ऐसा कहने वाले जैन दार्शनिक पक्षा- 

स्तर से परिचित न रहने के कारण एक अनुमान प्रयोग करते हैं, जैसे--द्वितोय 
इति। क्त्वन्तवंतिनी हिसा अधरममंसाधनं, हिम्तात्वात्‌, क्रतुबाह्महिसावतु ।' यज्ञ में होने- 
वाली हिंसा 'अधर्म' का साधन है ( भ्रतिज्ञा ) हिंसा होने से ( हेतु ), यज्ञ के बाहर 
की जाते वाली हिंसा के समान ( उदाहरण ) | अन्नेति । यहाँ पर 'अधर्मश्ताधनत्व' रूप 
साध्य की सिद्धि करने में 'हिसात्व' हेतु निर्मित्त ( कारण) नहीं है । किन्त्विति । किन्तु 
'शास्त्रनिषिद्धत्व' ही उसमें निर्मित्त ( कारण या प्रयोजक ) है, अर्थात 'उपाधि' ही 
उसमें निमित्त है। तथा होति । उपाधि' का लक्षण यह किया गया है--'साध्यव्यापकत्ये 
संति साधनाव्यापक!ः उप।धिः ।' साध्य का व्यापक होने पर भी जो साधन का अध्यापक 
( व्यापक न होने वाला ) धर्म हो, वह 'उपाधि' शब्द से कहा जाता है | तच्चेति । यह 
उपाधि का छूक्षण 'निषिद्धत्व' में घटित हो रहा है । जो इस प्रकार है--'निषिद्धस्व- 
मिति । अधमंप्ताधनत्व' रूप साध्य का व्यापक 'निषिद्धत्व' है, क्योंकि 'जहाँ-जहाँ अधर्म- 
साधनत्व है, वहाँ-वहाँ निषिद्धत्व अवश्य ही रहता है ।' इस रीति से “निषिद्धत्व' में 
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साध्यव्यापकत्व निश्चित होता है, एबमिति । किन्तु इसी तरह 'हिसात्व' रूप साधत का 
व्यापक 'निषिद्धत्व' नहीं हो पा रहा है । न हीति । क्योंकि जहाँ-जहाँ 'हिसात्व' है वहाँ- 
वहाँ 'निषिद्धत्व' भी अवश्य हो, यह दुष्टिगोचर नहीं है । इसलिये यह उपाधि 'साधन' 
का व्यापक नहीं है, अपितु अव्यापक ही है। जैसे यज्ञीय-पशुहिसा में हिस्तात्व तो है, 
लेकिन निपिद्धत्व नहीं है। तवेवसिति | इत्त रीति से 'निषिद्धत्व' में 'साधना5|्यापकत्व' 
भी निश्चित होता हैं। एवं च 'निषिद्धत्व' अधमंसाधनत्वकृप साध्य का व्यापक है तथा 
हिसात्वरूप साधन का अवध्यापक है । अतः 'निषिद्धत्व' में साधय का 'ध्यापकत्व” और 
साधन का 'अव्यापकत्व' निश्चित होने से 'निषिद्धत्व' उपाधि है । इस प्रकार 'निषिद्धत्व' 
उपाधि के रहने से अन्य ( निषिद्धत्व ) प्रयुक्त व्याप्ति ( यत्र-यत्र हिसात्वं तब-तत्र 
निषिद्धत्वं ) पर आश्िित अर्थात्‌ उपजीवी 'हिसात्व' हेतु व्याप्यत्वासिद्ध ही है । 
माधुरी 

'मा हिंस्‍्पातु सर्वाभूत्तानि---किसी भी प्राणी की हिंसा नहीं करनी चाहिये । इस 
श्रुतिवचन से 'हिंसामात्र' का निषेध किया गया है ऐसा प्रतीत होता है, किन्तु 
'अग्नीषोभोय॑ पशुसालभैत'--सह भी एक श्रुतिवचन है। इसे देखने पर ध्यान में 
आता है कि प्रथम प्रदर्शित 'निषंधवाक्य/' का तात्परय 'हिंसामात्र' के निषेध में 
नहीं है। उम्तका क्षेत्र 'शास्त्रविहित हिंसा के स्थलों को छोड़ कर ही है | यह स्वीकार 
करने पर ही श्रूति के विरुद्ध प्रतीत होने वाले वचनों की सार्थकतता एवं प्रामाणिकता 
घिद्ध हो सकती है| यही परस्पर विरुद्ध वचतों के समन्वय करने का मार्ग है । 

अधर्मसाधनत्व ( अधर्मजनकत्व ) का प्रयोजक [ निमित्त कारण ) 'निषिद्धत्व' 
( उपाधि ) ही है। 'उपाधि' शब्द की च्युत्पत्ति यह है कि उप समोपवत्तिनि 
आदधाति सहुक्रामयति स्वीय॑ धर्मम्रोेत्ति उपाधि:---'उप' अर्थात्‌ अपने समीपवर्ती 
'हिसात्व में अपने धर्म का आधान ( आरोप ) करने के कारण उसे 'उपाधि' कहा 
जाता है। यह व्युत्पत्तिलभ्य अर्थ 'निषिद्धत्व' में समन्वित हो रहा है । वह समन्वय 
इस प्रकार है--भमिथ्याभाषण, परद्रव्यापहरंण, परस्त्रीसेवन, मच्मपान आदि 'कोई भी 
कार्य, निषिद्ध होने से ही 'अधर्म का साधन! यात्ती अधमंजनक समझा जाता है। 
अधर्मसाध्षमत्व के साथ निषिद्धस्र विद्यमान हैं। इसलिये 'अधर्मस्ताधनत्व' का प्रयोजक 
'निषिद्धस्व' है। इस प्रकार 'अधर्मसाधनत्व' की निषिद्धत्व के साथ व्याप्ति है। इद्ध 
व्याप्ति' का हिसात्व में आरोप ( आधान ) कर लिया जाता है। इस करण 'हेतु' 
के रूप में उपस्थित हुआ 'हिसात्व' अन्य प्रयुक्त है, अर्थात्‌ निषिद्धत्व प्रयुक्त व्याष्ति पर 
वह आश्चित है। वास्तव में वह 'हिसात्व ( हेतु ) व्याप्य नहीं है, यानी उसकी व्याप्य- 
स्वछूपता सिद्ध नहीं हो पा रही है। अतः 'हिसात्व' हेतु को यहाँ पर सोपाधिक- 
व्याप्पत्वा ध्िड्ध बत्ताया गया है. । 

९9 जलकर 
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निष्कर्ष यह है कि 'मा हिस्थात्‌' इस सामान्य वचन से हिसामात्र का निषेध न 
होने से 'यज्ञीय हिसा' में “निषद्धत्व,' हिसात्व हेतु का 'अव्यापक' हो जाता है। इसलिये 
जहाँ भी 'हिसात्व' में अधमंसाधनत्व की व्याप्ति उपलब्ध हो, वहाँ उसे अच्य-प्रयुक्त 
ओऔपाधिक ही समझना चाहिये। एवं च 'हिंतात्व' से अधर्मसाधनत्व का अनौपाधिक 
संबंध नहीं है, इसलिये 'हिसात्व' हेतु को व्याप्यत्वासिद्ध कहने में किसी प्रकार का कोई 
सन्देह नहीं है । 

व्याप्यत्वासिद्ध' की द्विविधता जो बतायी गयी है, वह उपलक्षण (संकेत ) मात्र 
है। क्‍योंकि हेतुओं' में व्याप्यत्व की अस्रिद्धि, अन्य अनेक कारणों से भी दृष्टिगोचर 
होती है | जैप्ते--'पर्वत: काशवतमयवक्तिमान्‌, काचनमयधूमात्‌'---'पर्व॑त' काअनमय 
वद्नि से युक्त है, 'कआाचनमय घृम' से युक्त होंने के कारण | ऐसा अनुमान यद्दि कोई 
करे तो यहाँ प्रयुक्त हेतु ( काचनमय धूम ) को 'व्याप्यत्वासिद्ध' कहना होगा.। इस 
अनुमान में प्रयुक्त 'साध्य' और 'साधन' किसी प्रमाण से भी सिद्ध नहीं हैं। 'का्नमय 
बल्लि और 'काचनतमय धूम' के होने में कोई प्रमाण नहीं है। अत्त: उनका अस्तित्व 
कौन मानेगा ? तब 'काथवनमय वक्ति' की सिद्धि के लिये दिये गये हेतु में 'काच्वनमय 
वल्नि' की व्याप्ति, उसी तरह 'काञच्न्मय धूम रूप हेतु' में 'अन्य साध्य' की भी व्याध्ति 
कसे हो सकेगी ” अतः ऐसे अनुमानों में प्रयुक्त 'हेतुओँ' को व्याप्पत्वासिद्ध कहना 
ही पड़ेगा | न्‍ 

इसी तरह 'व्यर्धविशेषण' से युक्त हेतु का प्रयोग किसी अनुमान में कर देने पर 
वह हेतु भी व्याप्यत्वासिद्ध हो जाता है। जैसे--पर्वतोइग्निमान्‌ नीरूघूमा त्‌! इस 
अनुमान में 'अग्नि' के साधनार्थ शुद्ध घूम को न रखकर 'नीलूधूम' को हेतु के रूप 

में रखा गया है। किन्तु 'नीलत्व' विशेषण देना व्यर्थ है । अत्तः लाघवात्‌ 'शुद्ध घूम' 
में ही 'अग्नि' की व्याप्ति मानी जायेगी । 'नीलूघूम' में अग्नि की व्याप्ति मानने में 
गौरवदोष होगा । अतः “नीलधूम रूप हेतु को भी “व्याप्यत्वासिद्ध' ही कहना होगा । 
इसलिये पूर्वोक्त 'व्याप्यत्वासिद्ध' की टद्विविधता को उपलक्षण के रूप में ही समझना 
चाहिये । 

२. साध्यविषयंयव्याप्तो हेतुविद्द्ध:। स यथा शब्दो नित्यः क्ृतकत्वादात्मवतु । 
अत्र कृतकत्वं हि साध्यनित्यत्वविपरीतानित्यत्वेन व्याप्तम्‌। यत्कृतकं तदनित्यमेब, 
त॑ नित्यमित्यतों विरुद्ध कृतकत्वमिति । 
विरुद्ध हेत्वाभास-- > > 

साध्येति । साध्य के अभाव ( विपर्यय 5 विपरीत ) से व्याप्त हुए हेतु को 'विरुद्ध' 
हेत्वाभास कहते हैं। जैसे--स पयेति । 'शब्दों नित्यः, कृतकत्वातु आत्मवत्‌'---शब्द 
नित्य है ( प्रतिज्ञा ), क्योंकि वह कृतक ( जन्य ) है ( हेतु ), जैसे आत्मा (उदाहरण) । 
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अन्नेति | इस अनुमान में 'कृतकत्व' हेतु, 'नित्यत्व' रूप साध्य के विपरीत ( अभाव- 
रूप ) अनित्यत्व' से व्याप्त है। यत्कृतकमिति । 'जों कृतक ( जन्य ) होता है, वह 
अनित्य होता है, नित्य नहीं! । यहाँ पर “नित्यत्व' साध्य है, और “कृतकत्व' हेतु है । 
'जो कृतक होता है वह अनित्य होता है'--यह व्याप्ति है। 'अनित्यत्व' का अर्थ है-- 
'नित्यत्वाभाव' यानी साध्याभाव। इसछिये इस अनुमान में प्रयुक्त जो 'कृतकत्व' हैतु 
है, वह साध्याभाव याती नित्वत्वाभाव से व्याप्त है। अतः यहाँ पर “कृतकल्व' हेतु 
में (विरुद्ध दोष आ जाने से उसे “विरुद्ध” संज्ञक हेत्वाभास समझना चाहिये । 

माधुरी 

पाँच प्रकार के हेत्वाभासों में यह विरद्धसंज्ञक हेत्वाभास अत्यन्त निकृष्ट है, क्योंकि 
इसके प्रयोग करने से अनुमान प्रयोग करने वाले की मूखंता स्पष्ट हो जाती है। 
क्योंकि यह नियम है कि 'हेतु को हमेशा साध्य का व्याप्य करके दिखाना चाहिये ।' 
किन्तु उक्त अनुमान प्रयोग में प्रयुक्त हेतु को साध्य का व्याप्य हुआ त दिखाकर उसके 
विपरीत साध्य के विरोधी साध्याभाव का व्याप्य बनाकर उसे दिखाया जा रहा है । 
उक्त अनुमान में 'शब्द' पक्ष है, उसमें 'आत्मा' का दुष्टान्त देकर नित्यत्व' को सिद्ध 
करने के लिये 'झतकत्व' हेतु को दे रहे हैं, जो 'नित्यमत्व' का साधक न बन कर-- 
उलटे 'नित्यत्वाभाव' का साधक बन रहा है | यह तो वैसा ही हुआ कि चले 'नित्यत्व' 
सिद्ध करने किन्तु कर बैठे अनित्यत्व' को घिद्ध । 'वितायक प्रकुर्वाणों रचयामास 
वानस्म्‌ की तरह ही हुआ । अत: उक्त अनुमान में 'कृतकत्व' हेतु विदद्ध हो गया है । 

३. सव्यभिचारोध्नेकान्तिक:। स द्विविषः, साधारणानेक्तान्तिकोइसाधारणा- 
तेकान्तिकश्चेति | तत्न पक्षसपक्षविपक्षवृत्तिः साधारणः। प्रथा छाब्दों नित्यः 
प्रमेपत्वात्‌ व्योमवत्‌। अन्न हि प्रमेयत्वं हेतुस्तच्च नित्यानित्यवृत्ति | सपक्षादू 
विपक्षाद्‌ व्यावृत्तो यः पक्ष एव वर्तते सोह्साधा रणानेकान्तिक: । स यथा भूनित्या 
गन्धवत्त्वात्‌ । गन्धवत्त्वं हि सपक्षाप्षित्याद विपक्षाच्चानित्याद व्याप्त धुमात्र- 
वृत्ति । 
भ्षिनेकान्तिक हेत्वाभास- नकान्तिक हेत्वाभ 

सव्यभिचार इति । 'सव्य भिचार हेतु' अनैकान्तिक हेत्वाभास है। जिस हेतु में साध्य 
का व्यभिचार यानी जो हेतु, साध्य के साथ नियमेन नहीं रहता, अपितु कहीं साध्या- 
भाव के साथ भी रहता है, उस हेतु को “अनैकान्तिक' कहते हैं । स्व द्विबिघ इति । यह 
अनैकाल्तिक दो प्रकार का है--( १ ) साधारण अनैकान्तिक और ( २) असाधारण- 
अनैकान्तिक । तन्नेति । साधारण अनैकान्तिक उस हेतु को कहते हैं, जो पक्ष, सपक्ष 
और विपक्ष तीनों में रहता है। यवेति | जैपे -- शब्दों नित्य: प्रमेयत्वातु, व्यों मब त्‌*- 
शब्द नित्य है ( प्रतिज्ञा ), क्योंकि वह प्रमेय है ( हेतु ) जैते आकाश अर्थात्‌ आकाश 
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क समान ( उदाहरण )। अन्ेति | इसे अनुमान में 'प्रमेयत्व' हेतु, साधारण अनै- 
कान्तिक है, क्योंकि वह नित्य ( पक्ष था सपक्ष ) और अनित्य [ विपक्ष ) दोनों में 
रहता है, अर्थात्‌ शब्दरूप पक्ष में, आकाशरूप सपक्ष आदि नित्य पदार्थों में, एवं 
विपक्षरूप घट-पट आदि अनित्य पदार्थों में यानी तीनों जगह रहता हैं। इसलिये ऐसे 
अनकान्तिक हेतु को 'सताधारण' अनैकान्तिक कहा जाता है । 


सपक्षादिति । दूप्तरा अर्थात्‌ अस्ताधारण अनेकान्तिक हेतु वह है, जो सपक्ष और 
विपक्ष दोनों में न रहकर यानी सपक्ष तथा विपक्ष दोनों से व्य|वृत्त होकर केवल “पक्ष' 
में ही रहता है | गैंसे--'भूनिए्या, गन्धवत्त्वात्‌' ।--भ्रूमि नित्य है ( प्रतिज्ञा ), क्योंकि 
उसमें गन्ध है ( हेतु )। इस अंनुमानप्रयोग में 'गन्ध' हेतु ( गन्धवत्त्व हेतु ) सपक्ष 
तथा विपक्ष दोनों में नहीं रहता यानी दोनों से व्यावृत्त है । स्पष्टार्थ यह है कि जिनमें 
'नित्यत्व' रूप साध्य निश्चित है, उन आकाश आदि 'सपक्षों' में एवं जिनमें 'नित्यत्वा- 
भाव ( अनित्यत्व ) रूप साध्याभाव निश्चित है, उन जल, तेज आदि “विपक्षों' में न 
रहकर वह हेतु केवल भू ( भूमि ) रूप 'पक्ष में ही रहता है| इसलिये उक्त अनुमान 
में प्रथुक्त 'गन्धवत्त्वातु' हेतु को 'असाधारण अनैकान्तिक' हेत्वाभास कहा गया है । 


माधुरी 


सृत्रकार के 'अनेकान्तिकत्वलक्षणम्‌ अनैकान्तिक: सव्यभिचार:' इस सूत्र में ही 
कुछ व्यत्यास करके ग्रन्थकार नें 'सव्यभिचारोधनैंकान्तिक:' यह अनैकान्तिक हैत्वा- 
भास का लक्षण किया है। इसमें सव्यभिचार शब्द आया है। उसका अर्थ होगा कि 
व्यप्रिचार के सहित ।' इसलिये 'व्यभिचार' शब्द का अर्थ जानना आवश्बक है। 
व्यभिच्ार' का अथ है अव्यवस्था, ओऔचित्य का उल्लंघन ( अनौचित्य ), निम्रमपूर्वक 
न रहना | इससे यह समझ में आता है कि हेतु का साध्य के साथ व्यवस्थितरूप से न 
रहना अर्थात्‌ द्वेतु का व्यभिचरित होना, जहाँ हेतु का रहना उचित है, वहाँ पर न रहता, 
अर्थात्‌ जिसके साथ उसे नियमित रूप से रहना है, उसके साथ वैसा न रहना, यही सब 
हेतु के व्यभिचार कहलाते हैं | हेतु के व्यभिचार की कल्पना दो प्रकार से हो सकती है 
(१ ) कहीं पर हेतु, अपने उचित स्थान पर रहने के साथ-साथ उससे भिन्न स्थान 
पर ( अनुचित स्थान पर ) भी रहता है, बानी औचित्य का उल्लंघन करता है । ऐसी 
स्थिति में उस हेतु को 'साधारण अनैक।ल्तिक हेत्वाभास' कहते हैं । स्पष्ट अर्थ पह्‌ है 
कि बह 'साधारण अनैकात्तिक हेतु पक्ष तथा सपरक्ष मे रहता हुआ जी विपक्ष में भी 
रहता है। जैसे 'शब्दो नित्य: प्रमेयत्वात्‌ व्योमवर्तु' अनुमान में 'नित्यत्व' साध्य है, परम 
यत्व' हेतु है, 'शब्द' पक्ष है, व्योम सपा है। और 'घट-पट' आदि अनित्य पदार्थ, 
विपक्ष हैं। इन सभी में 'प्रमेयत्व' हेतु विद्यमान रहुता है। घटद-पटादि अनित्य पदार्थ 
रूप जो विपक्ष हैं, उनमें भी यह 'प्रमेयत्व' हेतु रहता है । इसलिये यह “प्रमेयत्व हेतु 
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यहाँ पर साधारण अनेकान्तिक हों जाता है। अतः यह असद हेतु कहलाता है। पीछे 
बता चुके हैं कि अनुमान-प्रयोग करते समय प्रयोक्‍वता को हैेपतु के प्रयोग में बड़ी 
सावधानी रखती चाहिये। क्योंकि सदहेतु के प्रयोग करने पर हीं साध्य की सिद्धि 
होगी, असद्द्ेतु के प्रयोग करने पर नहीं। '“सदहेत' हमेशा पक्ष और सपक्ष दोनों में 
रहता है, परन्तु वह विपक्ष में कभी भी नहीं रहुता, इसे भूलना नहीं चाहिये । 

जब हेतु, उचित स्थल पर भी नहीं रहता, अर्थात्‌ औचित्य का अतिक्रमण करता 
है, तब उसे अत्ताधारण अनैकान्तिक हेत्वाभास कहते हैं। यह असाधारण अनैकान्तिक 
हेतु, जैसे विपक्ष में नहीं रहता, वैसे ही वह 'सपक्ष' में भी नहीं रहता । किस्तु उसका 
सपक्ष' में रहना उचित है, तथापि जब वह उस औचित्य का अतिक्रमण करता है, तब 
उसे असाधारण अनैकान्तिक' कहते हैं । 'भूनित्या गन्धवत्त्वात्‌' यहाँ पर 'नित्यत्व' 
साध्य है। 'गन्धवत्त्व' हेतु है, 'भू:' पक्ष है, 'आकाशादि नित्यपदार्थ! सपक्ष हैं, 'जल' 
आदि अनित्य पदार्थ विपक्ष हैं। 'गन्धवत्त्व हेतु का अनित्य 'जल' आदि विपक्ष स्थल 
में न रहना तो उचित है, किन्तु 'आकाशादि' नित्यपदार्थरूप सपक्ष में भी न रहना 
नितान्त अनुचित है। जैंसे वह पक्ष में रहता है, बसे ही उसका सपक्ष में भी रहता 
आवश्यक है । यहूं ओचिश्य का उल्लंघन ( अतिक्रमण ) उत्तनें किया है, इसलिये 
वह असद्‌ हेतु हो गया है । 

'सव्पभिचारोउतेकान्तिक:' में 'अनैकान्तिक' शब्द को ब्युत्पत्ति वृत्तिकार ने 
इस प्रकार की है--'एकस्य स्राध्यस्य तदभावस्य वा योउस्त:सहच।रः अव्यभिचरित- 
सहतार: एकान्त: त़द्वानु ऐकान्तिक:, तदन्योपनैकान्तिक: | वात्तस्यायन ने “नित्य: 
शब्दो5स्पर्शत्वात्‌र इस उदाहरण के सन्दर्भ में 'अनैकाम्तिक' शब्द की व्याख्या 
इस प्रकार की है--'नित्यत्वमप्येकोडन्तः अनित्यत्वमप्येकोपन्तः । एकस्मिन्नन्ते विद्यत 
इत्येकान्तिक: । विपयंब्रादनेकान्तिक उभयबव्यापकत्व।दिति । ( नया. भा. १।२।४६ )। 
तकसंग्रहकार अन्तंभट्ट ने 'अनैकान्तिक' हेत्वाभास के तीन भेद बताये हैं-- 
( १ ) साधारण अनेकान्तिक, (२ ) असाध।रण अनैकान्तिक और (३) अनुप- 
संह।री अनंकान्तिक | जो 'हेतु' अन्बयी तथा व्यतिरेकी दोनों प्रकार के उदा- 
हरणों से रहित रहता है उसे “अनुपत्ंहारी' बताया गया है। अर्थात्‌ उस हेतु से 
पक्ष में साध्य का उपसंहार ( समर्पण ) नहीं किया जाता । क्‍योंकि सम्पूर्ण विश्व को 
ही पक्ष बनाकर विश्वभर में साध्य का सन्देह हो जाता है, जिससे कहीं पर भी 
हेतु में साध्य के सहचार का निर्णय नहीं किया जा सकता | जैसे--'सर्वंम्‌ अनित्यम्‌ 
प्रमेयत्वात्‌--सब अनित्य है, क्योंकि सब प्रमेय है। यहाँ सभी विश्व, 'पक्ष' के 
अन्तर्गत है। जिसमें साध्य का सन्देह हो रहा है। अतः ऐसा कहीं भी कोई उदाहरण 
नहीं दिखाया जा सकता कि 'यत्रन्यत्र प्रमेयत्व॑ तत्र-तत्र अनित्यत्वम्‌--जहाँ-जहाँ 
प्रमेयत्व है; वहाँ-वहाँ अनित्यत्व है--जैसे अमुक। और न ही ऐसा कोई उदाहरण 
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है कि 'जहां अतित्यर्व नहीं है, वहाँ प्रमेयत्व भी नहीं है | इसलिये 'अनुपसंहारी को 
हेत्वाभास बताया गया है । 
किन्तु त्कभाषाकार केशवमिश्र ने अनैकान्तिक के दो ही भेद किये हैं, तीन 
नहीं । क्‍योंकि विश्वमात्र-पक्षक अनुमान करना संभव नहीं है। किसी 'साध्य' के 
साधनायथं अनुमान का प्रयोग तभी किया जा सकता है. जब कहीं हेतु में साध्य की 
व्याष्ति दिखाई जा सके । लेकिन जब सम्पूर्ण विश्व को हीं पक्ष बना डाछा तो संपूर्ण 
विश्व में ही साध्य का संशय अवश्य ही रहेगा । तब हेतु में साध्य की व्याप्ति कैसे 
संभव हो सकेगी ” और जब व्याप्ति का ज्ञान ही नहीं होगा तब अनुमान प्रयोग का 
अवकाश ही कहाँ रहेगा ? इस दुष्टि से ब्रन्थकार ने अनुपस्हारी को अनैकान्तिक 
नहीं माना है | 
४. प्रकरणतमस्तु सर एवं यस्य हेतो: साध्यविपरोतसाधक हेत्वन्तरं विद्यते । 
स॒यथा इब्दोडहनित्यों नित्यधर्मरहितत्वात्‌। शब्दों नित्योइनित्यध्मरहितत्वा- 
विति | अयमेव हि सत्प्रतिपक्ष इति चोच्यते । 
प्रकरणसम ( सत्मतिपक्ष )-- 
प्रकरणसमस्टविति । जिस हेतु के साध्य के विपरीत अर्थ का साधक दूसरा हेतु 
उपस्थित ( विद्यमान ) रहता है, तब साध्यसाधनाय प्रयुक्त हुए उसी दैतु को प्रकरण- 
'सम' कहते हैं। त ययेति। जैसते--'शब्दः अनित्य: नित्यधर्मरहितत्वातु' शब्द अनित्य है 
( प्रतिज्ञा ), क्योंकि वह नित्य के धर्म से रहित है--अर्थात्‌ नित्यत्वज्ञापक धर्म से 
रहित है ( हेतु ) यह एक अनुमान प्रयोग है । 
इस अनुमान प्रयोग के विपरीत शब्द नित्यवादी विद्वान्‌ शब्द में नित्यत्व सिद्ध 
करने के लिये, उपयुक्त अनुमात के तुल्यबलूबाल्ञा विरोधी दूसरा अनुमात करता है--- 
हाब्वों नित्य इति। जैसे--शब्द: नित्य: अनित्यधर्मरहितत्वातु--शब्द नित्य हैं 
( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वह अनित्य धर्म से रहित है ( हेतु ) अर्थात्‌ अनित्यत्वज्ञापक धर्म से 
रहित है--यह दूसरा अनुमान प्रयोग है । इस प्रकरणसम को ही 'सत्प्रतिपक्ष' कहते हूँ । 
माधुरी 
प्रतिपक्ष का अर्थ है--साध्यविपरीत-साधक हेत्वन्तरं प्रतिपक्ष:--साध्य के 
विपरीत अर्थ का साधक दूसरा हेतु । जिस हेतु का प्रतिपक्ष विद्यमान्‌ रहता है उसे 
भसत्प्रतिपक्ष' कहते हैं । तात्पर्य यह है कि जहाँ पर दो हेतु परस्पर एक दूसरे के 
विपरीत अर्थ को ( साध्य को ) सिद्ध करते हों वहाँ वे दोनों हेतु, सत्प्रतिपक्ष हेत्वा- 
भास समझे जाते हैं। पहले अनुमान में “नित्यधर्मरहितत्वात्‌*' और दुसरे अनुमान में 
'अनित्यधर्मरहितत्वातु' ये दोनों हेतु एक दूसरे के साध्य से विपरीत अर्थ को सिद्ध 
करना चाहते हैं। एक हेतु, शब्द में अनित्यत्व सिद्ध करना चाहता है तो दूसरा हेतु 
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शब्द में नित्यत्व सिद्ध करना चाहता है। अतः साध्य-विपरीत-साधक तुल्यबलूवाला 
दूसरा हेतु विद्यमात रहने से ये दोनों हेतु परस्पर सत्प्रतिपक्ष हेत्वाभास हैं। इन दोनों 
में से कोई भी हेतु अपने साध्य के साधन करने में समर्थ नहीं है । चिन्नंभट्ट ने यहाँ पर 
एक प्रश्न उपस्थित किया है कि सत्प्रतिपक्ष स्थल में क्या दोनों हेतु तुल्य बल वाले होते 
हूँ अथवा न्यूनाधिक बल वाले होते हैं ? किन्तु प्रथम पक्ष तो उचित नहीं हो सकता, 
क्योंकि एक वस्तु के दो रूप नहीं हुआ करते । बस्तु का स्वरूप एक होता है, निश्चित 
होगा है। अतः परस्पर विपरीत स्वरूप को बताने वाले दोनों हेतु, उसके निश्चित 
स्वरुप को नहीं बता सकते । अतः दोनों हेतुओं को तुल्यबल ( समानबल ) नहीं कह 
सकते | तथा द्वितीय पक्ष भी ठीक नहीं है, क्‍योंकि दो हेतुओं में से किसी एक को 
दुरबंल ( न्यूनबल वाला ) और दुसरे हेतु को प्रबल ( अधिक बलवाला ) कहें तो प्रबल 
हेतु से ही दुबंछ हेतु का बाध हो जायेगा, तब बाधित हेत्वाभास ही कहलायेगा। 
सत्प्रतिपक्ष, हेत्वाभास नहीं कहलायेगा। अतः दोनों पक्ष ठीक नहीं हैं। इस पर 
चिन्नंभट्ट ने यह समाधान दिया है कि वस्तुतः दोनों हेतु यद्यपि समानबल के नहीं हो 
सकते तथापि उन दोनों को तुल्यबल मान लिया जाता है। इस आभिमानिक 
समबलत्व के आधार पर कह दिया गया है कि सत्प्रतिपक्ष में दोनों हेतु तुल्यबल होते 
हैं। इस प्रकार से प्रकरणसम ( सत्प्रतिपक्ष ) की उपपत्ति छगा ली जाती है। 'प्रकरण' 
शब्द की निष्पत्ति “प्र पूर्वक 'कृ! धातु से भाव अर्थ में “ल्युट्‌” प्रत्यय से तथा करण 
अथ में 'ल्युट्‌” प्रत्यय से अर्थात्‌ दो प्रकार से होती है। भावे ल्युट्‌ करने पर 'प्रकरण 
शब्द का अर्थ होगा--'परिस्थिति' । अर्थात्‌ प्रकृत-प्रसंग में. साध्य सनन्‍्देह की स्थिति 
और करणे ल्युट्‌ करने पर “प्रकरण” शब्द का अर्थ होगा--'पुंवें की परिस्थिति! 
( साध्यसन्देह की स्थिति ) जिससे बनती रहे, यानी जो साध्य के संशय को कायम 
रखे । प्रकृत प्रसंग में करणल्युडन्त 'प्रकरण' शब्द है। अतः 'प्रकरणसम” शब्द का अर्थ 
होगा--साध्यसन्देह उत्पन्न करने वाले के समान | अतः दोनों हेतुओं की साध्यसन्दे- 
होत्पादकता के कारण साध्य का निश्चय नहीं होता । साध्यसाधनार्थ हेतु का प्रयोग 
होने पर भी साध्य सन्देह की परिस्थिति बनी ही रहती है। इसलिये प्रकरण ( साध्य- 
. सन्देह ) को कायम रखने वाले साधारण धर्म के समान होने से हेतु' को यहाँ पर 
प्रकरणसम कहा गया है । । 


( १) बाधित हेत्वाभास और (२) विरुद्ध हेत्वाभास से सत्प्रतिपक्ष ( प्रकरण- 
सम ) हेत्वाभास का अन्तर-- | 


( १) बाधित हेत्वाभास में प्रबल प्रमाण के द्वारा साध्याभाव का निश्चय रहता 
है। और सत्प्रतिपक्ष में दोनों में से कोई भी हेतु अपने साध्य का निश्चायक नहीं 
होता है। दोनों हेतु समान-बल के ही माने जाते हैं । 


मर 
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(२ ) 'विरुद्ध हेत्व भास में साध्यसाधनार्थ प्रस्तुत किया गया हेतु ही 'साध्या- 
भाव' को सिद्ध कर देता है। जैसे 'शब्दो नित्य: कृतकत्वातु'; यहाँ 'कृतकत्वातु' हेतु ही 
साध्याभावरूप अनित्यत्व' को सिद्ध करता हैं। क्योंकि कृतकत्व की व्याप्ति अनित्यत्व 
के साथ हैं। किन्तु सत्प्रतिपक्ष ( प्रकरणसम ) में साध्यस्ताधनार्थ प्रस्तुत किये गये 
हेतु से भिन्न ( दुस्तरा ) हेतु, साध्य विपरीत अर्थ को सिद्ध करता है। एक दूसरेके 
विपरीत अथ॑-साधनार्थ भिन्न-भिन्न हेतु रहते हैं । 

५. पक्षे प्रमाणान्तरावधुतसाध्याभावो हेतुर्बाधितविषय: । कालात्ययापविष्ट 
इृति चोच्यते । यथा अग्निरनुष्ण: कृतकत्वाज्जलवत्‌ । अत्र हि क्ृतकत्वस्य हेतो: 
साध्यमनुष्णत्वं तदभाव:ः प्रत्यक्षेणेबावधारितः स्पाशानप्रत्यक्षेणेवोष्णत्वोपलम्भात्‌ । 


|| इति व्याख्यातमनुमानम्‌ ॥ 


बाधितविषय अथवा कालात्ययापदिष्ट-- 

पक्ष इति । जिस हेतु के पक्ष में किसी अन्य प्रवल प्रमाण से साध्याधाव निश्चित 
कर दिया जाता है, उस हेतु को 'बाधित विषय' और काहात्ययापदिष्ट कहते हैं । 
ययेति । जैसे--'अग्नि: अनुष्ण: कृतकत्वात्‌ जलवत्‌'---अग्नि अनुष्ण ( शीतल ) है, 
कृतक ( जन्य ) होने से, जल के समान। भन्नेति। वहाँ पर 'कृतकत्व' हेतु का साध्य 
'अनुष्णत्व है, उसका अभाव अर्थात्‌ 'उष्णत्व” की उपलब्धि अग्नि! रूप पक्ष में 
प्रत्यक्ष प्रमाण से निश्चित हो चुकी है । क्योंकि स्पाशंत प्रत्यक्ष में ही अग्नि में उष्णत्व 
का ज्ञान हो जाता है । 

माधुरी 

'कालात्ययापदिष्ट और 'बाधितविषय' शब्दों का अर्थ समझना आवश्यक है। 
“विषय शब्द का अर्थ है--साध्य' | अतः बाध्ितविषय का अर्थ हुआ--जिस हेतु के 
साध्य का अभाव, क़िसी अन्य प्रमाण से [( प्रमाणान्तर से ) पक्ष में निश्चित हो । 
अर्थात्‌ जिसका विषय बाधित हो, उस हेतु कौ 'बाधित विषय” नाम का हेत्वाभास 

हते हैं। इसके उदाहरणभूत अनुमान में प्रस्तुत किया गया हेतु ( कृतकत्व ) बाधित- 
विषयक है, क्योंकि 'त्दाच ( स्पाशन ) प्रत्यक्ष' से अग्ति में 'उष्णत्व' की उपलब्धि 
होती है। जिससे स्पष्ट हो जाता है कि 'कृतकत्व' हेतु के साध्य 'अनुष्णत्व' का अभाव 
जो उष्णत्व है, उसका निश्चय प्रत्यक्षप्रमाण से हुआ है । 

'कालात्पवापदिष्ट' का अर्थ है--/उचितकाल' का 'अत्यय' ( अतिक्रमण ) हो जाने 
पर 'अपदिष्ट' ( प्रयुक्त होने वाला ) हेतु । 'पक्ष' में साध्य के साधनार्थ हेतु के प्रमोग 
का उर्वितकाल तभी तक है, जब तक 'पश्ष' में साध्य के बाध का ( साध्याभाव का ) 
निश्चय नहीं होता है । 
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बाधित विषय तथा सत्प्रतिपक्ष में अन्तर-- 
बाधितविषय में प्रमाणान्तर से ( अन्य प्रमाण से ).'साध्याभाव” का निम्चय 
रहता है, किन्तु सत्प्रतिपक्ष में अन्य हेतु से 'साध्याभाव' की सम्भावना मात्र रहतीं है । 
बाधितविषय में अन्य प्रमाण ( प्रमाणान्तर ) प्रबल रहता है, किन्तु सत्प्रतिपक्ष में 
दोनों! को समबरू ( तुल्यवल' ) समझा जाता है। ' 
अनुमान की आवशध्यकता-- | 
आस्तिक हो चाहे नास्तिक हो सभी दाशंनिक प्रत्यक्ष प्रमाण” को स्वीकार करते 
हैं। ऐसी स्थिति अनुमान प्रमाण के विषय में नहीं है । चार्वाक ( नास्तिक ) दार्श- 
निक “अनुमान प्रमाण” का स्वीकार नहीं करते । किन्तु वाचस्पतिमिश्र आदि आस्तिक 
दाशंनिकों ने अनेक युंक्तियों से यह स्पष्ट कर दिया है कि चार्वाक जैसे नास्तिक 
दाशंनिक को भी अनुमान प्रमाण' को स्वीकार करना ही होगा । आस्तिक दार्शनिकों 
का कहना है कि नास्तिक दार्शनिक जब किसी “अनुमान प्रमाण” मानने वाले आस्तिक 
से कहता है कि “अनुमान प्रमाण” नहीं है, तब उसका अभिप्राय यही रंहता है कि 
“अनुमान प्रमाण” मानने वाले का “भ्रम” दूर कर दे, और वह 'अनुमान प्रमाण” को 
स्वीकार न करें । तब चावकि से यह प्रश्व किया जायैगा कि तुम्हें ( चावक को ) 
यह कैसे मालूम हुआ कि बह ( आस्तिक ) अज्ञान, सन्देह या भ्रम में है ? चार्वाक के 
पास कौन सा साधन है? जिससे उसने इसके 'प्रम, अज्ञान या सन्देह' को जान लिया ? 


इसके उत्तर में चार्वाक कहेगा कि इसके “वचन” ( शब्द ) से उसके भ्रम की प्रतीति हो. 


रही है । किन्तु 'वचन'( शब्द ) से होने वाली भ्रम की प्रतीति को प्रत्यक्ष” तो नहीं 
कह सकते । क्योंकि दूसरे व्यक्ति में स्थित "भ्रम, अज्ञान या सन्देह' का प्रत्यक्ष! किसी 
लौकिक पुरुष को हो नहीं सकता। उसे जानने का एकमात्र मार्ग होगा उस व्यक्ति 
के द्वारा 'उच्चरित शब्द! ( बचन ) रूप 'लिजु”। अत: लिजुः से होने वाले ज्ञान 


को ही लैज़िक या अनुमान' कहते हैं। इससे सिद्ध होता है कि दूसरे पुरुष के “भ्रम, . 


अज्ञान या विपयेय' का ज्ञान ( ग्रहण ) 'अनुमान प्रमाण” से ही होता है। एवं च जब 
चार्वाक दार्शतिक दूसरे से कहता है कि “अनुमान प्रमाण” नहीं है, तब वह उसके 
.अज्ञान, भ्रम आदि को अनुमान से जान कर ही यह कहता है कि “अनुमान प्रमाण” का 
अस्तित्व नहीं है। ऐसी स्थिति भें उस चार्वाक दार्शनिक को भी अनुमान प्रमाण का 
अस्तित्व मानना ही पड़ता है। उसे स्वीकार किये बिना उसका काम चल ही नहीं 
सकता । यदि वह दुसरे के अज्ञान, भ्रम “विपयंय' को बिना जाने ही दुसरे से कह देगा 
कि अनुमान प्रमाण” नहीं है तो उसे (चार्वाक को) उन्मत्त (पागल) ही समझ जायेगा। 
इस उन्मत्तता से बचने के लिये उसे “अकामेनापि अनुमान प्रमाणभभ्युपेयमर न चाहते 
हुए भी अनुमान प्रमाण मानना ही होगा । केवल प्रत्यक्ष प्रमाण' के मानने से ही काम 
तहीं चलेगा । 
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अनुमान प्रमाण को मानने में एक कारण यह भी है कि चार्वाक जब घर से बाहर 
कहीं जाता है, तब उसे अपने घर के छोगों का 'प्रत्यक्ष तो नहीं रहता, तब क्‍या वह 
अपने घर के लोगों का अभाव ([ आस्तित्व नहीं है ) मानेगा ? ऐसा मानने पर तो 
सब व्यवहार ही बिगड़ जायेगा। अतः 'घरवालों' को जीवित समझने के लिये उसे 
अनुमान का स्वीकार करना ही होगा । “अनुमान' के स्वीकार करने में एक कारण 
यह भी है कि चार्वाक को 'अनुमान' का अप्रमाणत्व-( अप्रामाण्य ) ज्ञात है या नहीं 
है? यदि उसे अनुमान का अप्रामाण्य ज्ञात नहों है तो उसे 'अनुमान प्रमाण नहीं है' 
यह कहना ही नहीं चाहिये, क्योंकि सभी छोग उसी बात को कहते हैं, जो स्वयं 
को ज्ञात रहती है। “अज्ञात बात' को कहने वाला व्यक्ति 'मिध्याभाषी या वच्चक' 
कहलाता है। अतः चार्वाक कह देगा कि 'अनुमान का अप्रामाण्य' उसे ज्ञात हैं | 
तब तो उसे अपना दुराग्रह तत्काल त्यागना होगा । क्‍योंकि 'हेतु' के उपाधियुक्त अथवा 
व्यभिचारी होने का सनन्‍्देह होने से “्याप्तिज्ञान' तो हो नहीं सकेगा, तब अनुमान 
कहाँ होगा ? और जब 'अनुमात' का अस्तित्व ही नहीं होगा तो उसके “अप्रामाण्य' 
के ज्ञान का प्रश्न ही कैसे पैदा होगा ? 'न रहेगा बॉस और न बजेगी बाँसरी' । 
अतः 'अनुमान' का अप्रमाणत्व ज्ञात है, यह भी वह नहीं कह सकता । इसी तरह 
अनुमान प्रमाण नहीं है' यह भी वह नहों कह सकता, क्योंकि 'अनुमान' को 
छोड़ 'भनुमान के अप्रामाण्य' का ज्ञापक अन्य कोई नहीं है। इसलिये 'अनुमान' तो 
उसे मानना ही पड़ेगा । ; 

वेशेषिक दर्शन में इस पर अच्छा विचार किया गया है| प्रत्यक्ष के योग्य रहने पर 
भी 'उपाधि' जब ज्ञात नहीं हो पाती तब उसे संशय के योग्य नहीं माना जाता अर्थात्‌ 
'संशयानहू' माना जाता है। तथा 'प्रत्यक्ष' के योग्य उपाधि की उपलब्धि न होने से 
उत्तका ( उपाधि का ) अभाव माना जाता है । तब अनौपाधिक सम्बन्ध रूप “व्याप्ति' 
का ज्ञान सरलता से हो जाता है । जिससे 'अनुमान का प्रामाण्य' निराबाध सिद्ध हो 
जाता है। यह भी बताया गया है कि लोकव्यवहार में 'कार्य-कारण भाव' को समझ- 
कर ही सब कार्य किये जाते हैं। निरथंक ( निष्फल ) कार्य करना कोई नहीं चाहता | 
फल्प्राप्ति के विश्वास से कार्य करने में मनुष्य की प्रवृत्ति होती है। 'अनुमान' को 
प्रमाण न मानने पर यह विश्वास किसी को नहीं होगा कि 'अमुक कार्य करने से 
' 'अमुक फल' की प्राप्ति होगी । क्योंकि जो भी कार्य है, वह तो अभी वर्दमान में है 
नहीं, वह तो 'साध्य कोरटि' में अर्थात्‌ अभी अनुष्ठेय कोटि में है, और उससे होने 
वाला जो 'फल' है, वह भी अभी वत्ंमान में नहीं है । वर्तमान में जिसका 'आ स्तित्व' 
ही नहीं है, उसका प्रत्यक्ष, वर्तमान में कैसे हो सकेगा ? अतः: चार्वाक को भी “अनुमान 
का अस्तित्व और उसका प्रामाण्य अगत्या मानना ही पड़ेगा। चार्वोक केवर्ल 
प्रत्यक्ष को ही एकमात्र प्रमाण मानता है-- प्रत्यक्षमेक॑ घार्वाका:' ॥ किल्‍्तु उसे यह 
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समझना चाहिये कि (प्रत्यक्ष का प्रामाण्य” भी अनुमान के प्रामाण्य पर ही निभेर है । 
अन्यथा संशय” की अनुपपत्ति रहेगी। क्योंकि बात वही मानी जाती है जो प्रमाण 
सिद्ध होती है। अतः प्रत्यक्ष' के प्रामाण्य को भी प्रमाण से सिद्ध करना होगा, तभी 
उसका 'प्रामाण्य” माना जायेगा। "'प्रत्यक्ष' के प्रामाण्य को सिद्ध करने वाला फ्रमाण, 
तो (प्रत्यक्ष से भिन्न ही होगा। अतः केवल एकमात्र प्रत्यक्ष के मानने से काम नहीं 
चलेगा १ 


अनुमान का लक्षण और भेद-- 


दार्शनिक जग्रत्‌ में अनुमानप्रमाण के विषय में दो प्रकार की परम्पराएँ उपलब्ध 
होती हैं। (१ ) वैदिक परम्परा, और (२ ) अवैदिक परम्परा । वैदिक परम्परा 
की भी दो शाखाएऐं हैं--/अनुमांन” के दो भेद मानने वाली एक शाखा है और तीन 
भेद मानने वालों की दूसरी शाखा है। वैशेषिक' और मीमांसादर्शन, 'पहली' बैदिक 
शाखा के अन्तर्गत हैं। इन दोनों दशंनों में अनुमान” के दो“भेद कहे गये हैं । वेशेषिक- 
दर्शन के प्रशस्तपाद भाष्य में 'अनुमान निरूपण' के प्रसंग में बताया गया है कि 'तत्तु 
द्विविध॑ दृष्टं सामान्यतोबृष्टं च' ॥ उसी तरह मौमांसा दर्शन के शबरभाष्य ( १।१॥५ ) 
में बताया है---तत्तु द्विविध॑ प्रत्यक्षतों वृष्ससस्बन्ध॑ सामान्यतों वृष्टसस्बन्धं च । दुष्ट' 
( प्रत्यक्षतोदृष्ट ) तथा 'सामान्यतों दुष्ट' दोनों अनुमानों में अत्यन्त साम्य है । 
वैदिक परम्परा की दूसरी शाखा में न्याय, सांख्य, आदि दर्शन समाविष्ट हैं । इनमें 
अनुमान' के तीन भेद कहे गये हैं। न्यायदर्शन' में 'अथ तत्पूर्वक त्रिविधमनुमान पूर्ववतु, 
शेषवत्‌, सामान्यतोदुष्टं च” (१।१।५) | तथा सांख्य दर्शन में ईश्व रक्ृष्ण ने अपनी सांख्य- 
कारिका में 'त्रिविधमनुमानमाल्यातम्‌ ( का० ५ ) द्वारा अनुमान' के तीन भेद बताये 
हैं। आयुर्वेद के आचार्य महि चरक ने भी सूत्रस्थान ( २१॥२२ ) में प्रत्यक्षपु्य॑ 
, त्रिविध॑ त्रिकाल चानुमोयते कहा है। अर्थात्‌ चरक ने न्याय और सांख्य के समान 
ही अनुमान को त्रित्रिध माना है। श्री वाचस्पति मिश्र ने वैदिक परम्परा की दोनों 
मान्यताओं के. समन्वय करने की दृष्टि से सांख्यतत्त्वकौमुदी में 'पाँचवी कारिका' 
की व्याख्या करते हुए कहा है कि “अनुमान के दो भेद हैं--( १) बीत और 
( २ ) अवोत । जो अनुमान साध्य और साधन के “अन्वयसहचार' ( अंन्वथव्याप्ति ) 
के आधार पर विधि ( भाव ) रूप से किसी 'साध्य' के साधनाअर्थ प्रवृत्त होता है, तब 
उसे 'बोत' अनुमान कहते हैं--/अन्न अन्वयमुखेन प्रवतंसानं विधायक वतिम्‌! ॥ और जो 
अनुमाच 'साध्य-साधन' के व्यतिरिकसहचार' ( व्यतिरेकव्याप्ति ) के आधार पर प्रवत्त 
होता है तथा किसी का 'विधायक' न होकर प्रतिषेधक होता है, उसे 'अवीत' अनुभाव 
कहते हैं-- निषेधमुख्तेन प्रवतंसानम्‌ मविधायकम्‌ अवीतम्‌” । इस 'अवीत अनुमान' को 
ही न्यायदर्शन में 'शेषयत्‌' शब्द से कहा गया है--'तेत्र अवीतं शेषवत्‌' 'शिष्यते परि- 
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प्षिष्यते इति शेष:, स॑ एवं विषयतया यस्यः अस्ति अनुमानज्ञानस्प तच्छेषवत । 
तदाहुः--प्रसक्तप्रतिषेधे अन्यत्राप्रसद्भाब्छिष्पमाणों सम्प्रत्ययः परिशेषः । 'शेषवर्त' का 
अर्थ है--'शेषविषयक अनुमान । और "शेष का अर्थ है--परसिशिष, अर्थात्‌ 'परित:' 
यानी सब ओर से 'शेष' यानी बचने वाला (वा हुआ) | ऐसा “पदार्थ” जिस अनुमान 
से सिद्ध हो, उसे 'शेषबत्‌' अनुमान कहा गया है | जैसे--'शब्द: अष्टद्रव्यातिरिक्तद्रव्य- 
श्वितः, अष्टद्रव्यानाओितत्वे सति समवायिकरणकत्वातु, यनन्‍नेव॑ं, तन्नेतं, यथा रूपम्‌' यह्‌ 
परिशेषानुमान या शेषवत्‌ अनुमान अथवा अवीत अनुमान है। इस अनुमान' से शब्द 
का आश्रय, अष्टद्रव्यों से अतिरिक्त आकाशद्रव्य है--यह सिद्ध किया गया है । शब्द 
के आंश्रयरूप में आकाश का यह अनुमान 'पृथ्वी' आदि प्रसत्त और गुण आदि 
अप्रप्क्त पदार्थों से 'शेष' रह जाने वाले 'आकाश' को विषय करने से 'शेषवत््‌ अनुमान' 
कहलाता है । यह 'प्रथ्वी आदि द्रव्यों में तथा 'गुण आदि अद्रव्यों' में शब्द के निषेध 
का बोधन करते हुए 'शब्द' के एक अतिरिक्त आश्रय भूत 'आकाश' का साधन करता 
है । इसलिये 'अवीत' की परिभाषा के अनुसार 'अवीत” अनुमान कहलाता है। चौबीस 
गुणों में से 'शब्द' एक गुण है। उसके “आश्रय रूप में' पृथ्वी, जल, तेज, वायू , काल, 
दिक्‌, आत्मा और मन-ये आठ द्रब्य प्रसक्त होते हैं, किन्तु 'शब्द' श्रोत्रग्नाह्म होता है, 
और उक्त 'आठों द्रव्यों के गुण श्रोजग्राह्म नहीं होते । इस कारण उक्त 'भाठ द्रब्यों 
का' प्रतिषंध हो जाता है, अर्थात्‌ वे 'शब्द' के आश्रमरूप में नहीं आ पातें। तथा 
२३ 'गुण' भी शब्द के आश्रय रूप में प्रस्नक्त नहीं हों सकते, क्योंकि कोई भी “गुण' 
दुसरे 'गुण' पर आश्रित नहीं हुआ करता । इस प्रकार प्रसक्त और अप्रसक्त [ प्राप्त 
और श्रप्राप्त ) दोनों वर्गों से अतिरिक्त रह जाता है आकाश | उसी को 'शब्द' 
के आश्रय में अनुमान-प्रमाण के द्वारा सिद्ध किया गया है । 
अनुमान का दूसरा भेद 'वीत' है। सांख्यतत्त्वकौमुदी में इसके पुनः दो भेद किये 
गये हैं । उनमें से एक को 'पुबंबत्‌' तथा दूसरे को 'सामान्यतोदृष्ट! कहा है । 'पूर्ववत्‌' 
का अर्थ है--'पूर्वविषयक और 'पूर्व का अर्थ है--प्रसिद्धं। और प्रसिद्ध का अर्थ 
हैं--दुष्टस्वलक्षणसामान्य । अर्थात्‌ वह सामान्य, जिसका कोई “स्वलक्षण' ( स्व 
-के लक्षित होने का आश्रय ) कहीं दुष्ट हो । ऐसे 'सामान्यों' में उदाहरणार्थ 'बह्नित्व' 
को प्रस्तुत कर सकते हैं। क्योंकि उप्तका स्वलक्षण ( उसके रक्षित होने का आश्वय ) 
एक 'वक्तनि' महानत्त में 'दृष्ट' है। जब उस्ली सामान्य के दूसरे 'स्वल्क्षण' का ( दूसरे 
अक्लि का ) अनुमान पर्वत में करते हैं; तव वह अनुमान, वृश्स्वलक्षणसाभान्यविषयक 
होने से 'परत्रंवत्‌' अनुमान कहलाता हैं। इसी को श्रीवाचस्पति मिश्र के शब्दों में 
प्रस्तुत करते हैं--वीत॑ च ह्ंधा--पूर्ववत्‌ सामान्यत्रोदुृष्ट च। तज्रैक॑ दुष्टस्वलक्षण- 
सामान्यविषय तत्‌ परर्ववत्‌ | पूर्व प्रस्तिद्ध दृष्टस्वलक्षणसामान्यमिति यावत्‌, तदस्प 
विषयसत्वेन अस्ति अनुमानज्ञानस्येति पुर्वंवत्‌ । यथा धूमाद्‌ वह्लित्वसामान्यविशेष: पर्वते 
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अनुमीयते, ठस्य च बच्नित्वसामान्यस्थ स्वलक्षणं वल्लिविशेषों दृष्टों रसबत्याम्‌ । 
[ सां० त> कौं० प्र ) | 

'बीत' अनुमान का टूसरा भेद 'सामान्यतोदृष्ट' है। 'सामान्यतोदुष्ट' का अर्थ 
है-- उस सामान्य को विषय करने वाला, जिसका अपना स्वलक्षण ( अपना कोई 
आश्रय ) दुष्ट नहीं है । किन्तु उसके “व्यापक सामान्‍्य' का स्वल्ञक्षण ( आश्रय ) दुष्ट 
है | अतः वह 'सामान्य' स्वरूप: दुष्ट न होने से स्वयं दृष्ट नहीं है, किन्तु अपने 
व्यापक सामान्य के दुष्ट होने से 'सामान्यतोदष्ट' है, और उम्तकों विषय करने वाला 
अनुमान, सामान्यतोदुष्ट' नाप से कहा जाता हैं । 
सामान्यतोद्ट अनुमान का उदाहरण-- 

जैसे--'रूपादिज्ञानानि करणवन्ति कियात्वातु छिदिक्रियावतु' | यहाँ पर 'क्रियात्व' 
हेतु से 'हूपादिज्ञान के करण” ( इन्द्रिय ) का अनुमान किया गया है। यह 'अनुमान 
रूपादि ज्ञात के कारण हूप में 'इन्द्रिय' का साधन कर रहा है, और उसमें 'इन्द्रियत्व' 
ऐसा सामान्य है, जिसका कोई 'स्वलक्षण' ( आश्रय ) हम जैसे स्थूलदर्शी लोगों को 
कभी दुष्ट नहीं है, क्योंकि 'इन्द्रिय' में अदुष्टता निश्चित है। वह 'निरवयव और 
अतीन्द्रिय' हैं । किन्तु उसके व्यापक स्तामान्य' ( करणत्व ) का ही स्वल़क्षण ( आाश्वय- 
भूत कुठार ) दुष्ट है । अतः 'सामान्यतों दृष्ट' अर्थ को विषय करने के कारण 'क्रियात्व 
हेतु से रूप।दिजश्ञान के कारणभूत 'चक्षरादि इन्द्रिय' का अनुमान 'सामान्यतोंदुष्ट 
अनुमान है । 'सामान्यत:' में षष्ठ्यन्त से 'ततप्तिझु प्रत्यय है। अतः सामान्यतः का 
अर्थ हुआ 'त्तामान्यस्थ' | तब 'सामान्यस्य दर्शनम्‌' यह अर्थ उपलब्ध होने से “विशेष का 
अंदर्शन' ( अज्ञान ) यहू अर्थ भी प्रतीत होता है। इसी अभिप्राम से 'सामान्य॑तों 
दृष्टम' अर्थात्‌ “अदुष्ट स्वलक्षणसामान्यविषयम्‌' कहा गया है। एवं च विशेषदर्शन में 
'पूर्ववत्‌ अनुमात' और सामान्यदर्णत में 'सामान्यतोदुष्टानुमान' होता है। इस प्रकार 
'दुष्टा5दुष्टत्व प्रयुक्त भेद इन दोनों में पाया जाता है । 

उपयुक्त कथन को श्री बाचस्पत्ति मिश्र के शब्दों में पढ़ लेना उचित है । “अपरं 
सच वीतं सामान्यतोदुष्टम अदृष्टस्वलक्षणसामान्यविषयं, यथैन्द्रियविषयमनुमानम्‌ । 
अन्न हि रूपादिविज्ञानातां क्रियात्वेवन करणत्वमनुमीयते, सद्यपि करणत्वसामान्यस्य 
छिदादीौ वास्यादि स्वलूक्षणमुपलब्धं, तथापि यज्जातीसस्य रूपादिज्ञानें करणत्वमनु- 
मीयते, तज्जातीयस्य करणस्य न दुष्ट स्वलक्षणं प्रत्यक्षेण । इन्द्रियजातीयं हि तत्करणं, 
न चेन्द्रियत्वसामान्यस्थ स्वलक्षणमिन्द्रियविशेष: प्रत्यक्षयोचरोडर्वारदु्शां यथा वद्चित्व- 
सामान्यस्य स्वलक्षणं वक्तिः ।' 
बौद्धपरम्परा में अनुमान के भेद-- 

बौद्धों की भी 'अनुमान' के विषय में एक परम्परा है। इस परम्पर। में भी दो 
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प्रकार की धाराएँ पाई जाती हैं । प्रारम्भ में बौद्धों ने वैदिक परम्परा क। ही अंनुसरण 
किया और न्यायसूत्र के अनुसार ही त्रिविध अनुमान का निरूपण भी किया। इस 
जिविध अनुमान का उल्लेंख 'उपायहृदयम्‌' नामक बौद्धग्रन्थ में पृ. १३ पर उपलब्ध 
होता है । इस ग्रन्थ को कुछ विद्वान्‌ नागाजुनकृत कहते हैं। बौद्धविद्वाल्‌ू (दिडनाग' के 
पु ईसा की चतुर्थ शताब्दी तक बौद्धदाशनिक न्यायदर्शन की वैदिक परम्परा से ही 
अनुमान करते रहे | किस्तु पाँचवीं शताब्दी में बौद्धविद्वान्‌ दिड़नाग ने वेदिकपरम्परा से 
अनुमान करना छोड़कर अपनी स्वतन्त्र नवीन परम्परा स्थापित की और न्यायदर्शन 
की 'परम्परा' से भिन्न प्रकार के ग़तुमान लक्षण, भेद आदि बना डाले | तब से बौद्ध- 
विद्वानों ने 'दिड़्ताग' की नवीन पद्धति को ही अपना कर अपना मार्ग भिन्न बना 
लिया । तथापि बौढ़ों ने 'स्वार्थानुमान' और 'परार्थानुमान! नामक अनुमान के भेदों को 
अपनाया है। “अनुमान के लक्षण' पर भी वैशेषिक की छाया स्पष्ट दृष्टिगोचर होती 
है, वशेषिक ने अनुमान को “लैज़िक' शब्द से निर्दिष्ठ किया है। और 'लिज़ुदर्शनात्‌ 
सब्जजायमानं लैड्िकम' यह लक्षण किया है। बौद़ों के अनुमान लिज़ार्थदर्शनम्‌' 
( त्याय-प्रवेश पृ. ७ तत्त्वसंग्रहकारिका १३६२ तथा न्यायबिन्दु २।३ ) इस लक्षण पर 
वेशेषिक के 'पूर्वोक्त छक्षण' की छाया स्पष्ट दिखाई दे रही है। और उनके स्वार्धानु- 
मान तथा परार्थानुमान भेदों पर भी वैशेषिक की छाया स्पष्ट है। इस प्रकार यद्यपि 
बौद्धदार्शनिकों ने स्याय-वंशेषिक परम्परा के अनुमान, लक्षण तथा भेदों का खण्डन 
करते का प्रबल प्रयत्त किया है, फिर भी वे वैदिक-परम्परा के प्रभाव से अपने को 
बचा नहीं पाये हैं। न्यायपरम्परा के 'अथ तत्यूवंकमनुमानम्‌' इस छक्षण और “त्रिविध- 
मनुमान पूर्ववच्छेषवत्सामान्यत्तोंदृष्ट च इन भेदों को स्वीकार न करने पर भी 
वैशेषिक-प्रतिपादित अनुमान लक्षण और भेदों का अनुसरण उन्होंने किया ही है । 
जैनदाशंनिकों ने जो अनुमान के लक्षण किये हैं उन पर भी वैदिक परम्परा का 
पर्याप्त प्रभाव लक्षित होता है । 


तकभाषा में अनुमात के भेद-- 


ग्रन्थकार केशवमिश्न ने अपनी 'तर्कंभाषा' में अनुमान के 'प्रत्यक्षतोदुष्ट और 
सामान्यतोदृष्ट' और 'वीत, अवीत', 'पूर्ववतु, शेषवत्‌ तथा सामान्यतों दुष्ट” आदि भेदों 
को नहीं कहा है, किन्तु उनके स्थान पर नव्यन्याय की पद्धति का अनुसरण कर 
'स्वार्थानुमान' और 'परार्थानुमान' नाम के दो भेद बताये हैं। इससे यह नहीं समझना 
चाहिये कि उन्हें उक्त भेद सम्मत नहीं हैं। उनके किये 'द्विविध विभाजन' में ही 
स्याय-वंगेषिक ग्रन्थों में प्रदर्शित अनुमान भेदों के प्रकारों का अन्तर्भाव हो जाता है। 
यह हिविध भेदों का प्रतिपादन स्पष्टतः वैशेधिक परम्परा से पाया जाता है। प्रशस्त- 
पाद प्ाष्यकार ने कहा है--'पच्चावयवेन वाक्येन स्वनिश्वितार्धप्रतिपादन परार्था- 
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नुमातम्‌ । प्चावयवेनेव वाक्येन संशयितविपर्य॑स्ताव्युत्पन्नातां परेषां स्वनिश्चितार्थ- 
प्रतिपादनं परार्थातुमानम्‌ विज्ञेयम्‌ ।! - 


परार्थानुमान के पद्मावयव-- 

वेशेषिकदर्शन के प्रशस्तपादभाष्प के परार्थानुमान लक्षण में पच्चावयवों का उल्लेख 
मिला है--पञ्चावप वैन वाक्येन स्वनिश्चिताथ्थप्रतिपादतं परार्थानुमानम|। यह परार्था- 
नूमान जिस वाक्य से सम्पन्न होता है, उसे 'न्याय' कहते हैं। और उसके घटक वक्‍्यों 
को 'न्यायावयव' कहते हैं। इन अवयवों की संख्या के विषय में दार्शनिकों के भिन्न- 
भिन्न मत हैं। न्‍्यायदर्शन में उनकी संख्या पाँच बतायी गयी है। उनके नाम इस 
प्रकार हैं--(१) प्रतिज्ञा, (२) हेतु, (३) उदाहरण, (४) उपनय, और (५) निगमन--- 
“प्र॒ततिज्ञहेतृदाहरणों पनयनिगमनान्यवयवा:---[ न्‍्या० १।१।३२ )। तक॑भाषा में भी 
इसी प्रकार परार्थानुमान का लक्षण किया गया है। और उसके पाँच जवयवों का 
भी इसी प्रकार उल्लेख किया गया है । 

परत्तु वशेषिकदर्शन के प्रशस्तपादभाष्य में प्रथम अवबव का नाम तो वही 
(प्रतिज्ञा) रखा है, परन्तु अन्य चार अवयवों के नाम न्यायदर्शन के नामों से सर्वथा 
भिन्न रखे गये हैं। जैसे--'हेतु' का नाम 'अपदेश', “उदाहरण का नाम 'निदर्शन; 
'उपनय' का नाम “अनुसन्धान, और “निगमन' का नाम “अप्रत्याम्ताय/ किया 
गया है। तंथाहि--'“अवयवाः पुनः प्रतिज्ञापदेशनिदर्शनातुमन्धानप्रत्याम्ताया:--- 
( प्रश० भा० पृ० ११४ ) 

न्यायदर्शन के 'प्रतिज्ञाहेतुदाहरणोपनयनिगमनान्यवयवा:” सूत्र के वात्सायन भाष्य 
में 'न्याग्र' के दश अवयवों को बताया है, जिसमें 'प्रतिज्ञा' आदि के अतिरिक्त 'जिन्ञाता, 
संशय, शकक्‍्यप्राप्ति, प्रयोजन, और संशयव्युदास' को गिनाया है। तथा हिं---'दशावय- 
बानू एके नेयायिका वाक्‍्से संचक्षते--जिज्ञासा, संशय:, शक्यप्राप्यि:, प्रयोजन, संशय- 
व्यूदास इति ।' न्‍्यायभाष्य में जिज्ञात्ता आदि पाँच अवयवों का खण्डन कर प्रतिज्ञा 
आदि पाँच अवयवबों को ही स्वीकार किया है | 

वैशेषिकदर्शन के प्रशस्तपादभाष्य में एक विशेष बात और है कि न्यायदर्शन में 
केवल 'हेतु' को दृषित मानकर हेत्वाभ।सों का उल्लेख किया गया है। तकभाषा में भी 
न्याय के अनुततार पाँच प्रकार के हेत्वाभासों का निरूपण किया गया है । परन्तु प्रशस्त- 
पादभाष्प में हेत्वाभासों के अतिरिक्त प्रतिज्ञाभास तथा निदर्शनाभासों का भी निरू- 
पण किया गया है | तथाहि--“तत्रानुमेयोद्देशो5विरोधी प्रतिज्ञा ।****“*““अविरोधि- 
ग्रहणात्‌ प्रत्यक्षानुमानाभ्युपगतस्वशास्त्र स्ववचनविरोधिनों निरस्ता भवचन्ति। (१) 
यथा<्नुष्णो5र्निरिति प्रत्यक्षविरोधी । (२) घतमम्बरमित्यनुमान विरोधी । (३) ब्राह्म- 
णेन सुरा पेयेल्यागमविरोधी । (४) वैशेषिकस्य सत्कायमिति ब्रुवतः स्वशास्त्रविरोधी । 
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(५) न शब्दोर्थप्रत्य।/यक:ः इति स्ववचनविरोधी --[ प्रश० भा० पृ० ११४ ) प्रशस्त- 
पाद भाष्प में पश्चविध द्वेत्वाभासों के समान पच्नविध प्रतिज्ञाभासों तथा निरदर्शनाभासों 
का भी निरूपण किया गया हैं| तथाहि--अंतेत निदर्शनाभासा निरस्ता भवन्ति ।* 
छिज्जूनुमेयो मयाश्षपा धिद्धाननुग तविप रीतानुगता: साधम्यंनिदर्शनाभासा: छिज्। लुभेयों- 
भयव्यावृत्तात्या पिद्ध व्या वृत्तविपरीतव्या वृत्ता वैधर्म्यनिदर्शनाभासा: ।" 

अर्थात्‌ (१) लिज्भामिद्ध, (२) अनुमेयासिद्ध, (३) उभयासिद्ध, (४) आश्रवासिद्ध, 
(५) अननुगत, (६) विपरीतानुगत--इस प्रकार ६ प्रकार के साधम्ध॑निदर्शनाभास 
और (१) छिज्भव्यावृत्त, (२) अनुमेयव्यावृत्त, (३) उभयव्यावृत्त, (४) आश्रयात्तिद्ध- 
व्यावत्त, और (४) विपरीतंव्यावृत्त-ये पाँच प्रकार के वैधर्म्यनिदर्शनाभासों को 
भी बताया गया है। इन प्रतिज्ञाभासों और निदर्शनाभासों का उल्लेख न्‍्यायदर्शन में 
नहीं पाया जाता । अत एवं न्यासप्रधान तरकभाषा में भी उनका निरूपण नहीं किया 
गया है । 
पन्चावयबों के प्रयोग में भिन्नता-- 

१--न्याय और वैशेषिकदर्शन में अनुमान के पाँच (५) अवयव माने गये हैं । 

१--सांख्यदाशनिक 'प्रतिज्ञा, हेतु, दृष्टाल्त' इन तीन अवयबों को ही मानते हूँ । 

३--प्राभाकर मीमांसक और भाड्ट मीमांसक तथा वेदास्ती प्रतिज्ञा, हेतु और 
उदाहरण अधवा-'उदाहरण, उपनय और निगमन' इन तीन ही अवयवों को वताते हूँ । 
किन्तु जैनदार्शनिक हेमचन्द्र तथा अनन्तवीय ने चार अवयव मानने वाले किसी 
मीमांसक सम्प्रदाय का भी उल्लेख ( प्रमेयरत्नाकर ३॥३७ ) में किया है। परन्तु 
वैसा कोई प्रसिद्ध सम्प्रदाय उपलब्ध नहीं है। संभव है कदा।चित्‌ मुरास्-सम्प्रदाय हो । 
क्योंकि 'मुरारेस्तृतीयः पन्‍था: यह कहावत प्रसिद्ध है । 

४--बौद्धदार्शनिक (उदाहरण और उपनय' दो ही अवयव मानते हैं । 

५---जैनदार्णनिक कभी दो और कभी एक, कभी तीन, कभी चार, कभी पाँच 
अवयवबों को भी मानते हैं। अवयव-संख्या कोई नियत नहीं है। जिसके प्रति न्‍्याथ्व की 
प्रयोग किया जाता है, उसकी योग्यता के अनुसार अवयवों का प्रयोग करते हैं । भमाण- 
वातिक | ११८ ) तथा स्याह्वादरूनाकर ( पृ० ५५५९ ) में हेतु तथा दुष्टान्त दो अब- 
यवों तथा एक अवयच के प्रयोग का भी उल्लेख है। जैनदार्शनिक माणिव्यनन्दी ने 
प्रदेशभेद ( स्थलभेद ) की दृष्टि से दो तथा पाँच अवयवों के प्रयोग-व्यवस्था का 
भी उल्लेख किया है। इतका कहना है कि 'बाद' प्रदेश ( स्थल ) में तो पाँच अवयवों 
का प्रयोग नियमतः करे, परल्तु,शास्त्रभदेश में अधिकारी के अनुसार दो अथवा पाँच 
अवशथबों का प्रयोग वैकल्पिक है। वादिदेव नाम के जैनदार्शनिक तथा कोई बौद्ध आचार्य 
भी, विशिष्ट विद्वानों के लिये केवल हेतुमात ( एक अवयव ) का प्रयोग ही बताते हैं । 





 उक 
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हेतु के पाँच गमकतौपयिक रूप-- 


हेतु के जिन रूपों का ज्ञान होने. पर अनुमिति होती है, उन रूपों को 'गमकतौप' 
यिकरूप” कहते हैं,। गमकता” पद का अर्थ है--अनुमापकता', और 'औपयिक' पद का 
अर्थ है--प्रयोजक” । अत: “गमकतौपयिक' का अर्थ है--अनुमापकता का प्रयोजक । 
इन रूपों की संख्या के विषय में भी दार्शनिकों के भिन्न-भिन्न मत हैं । है 
तकभाषाकार ने (१) पक्षसत्त्व, (२) सपक्षसत्त्व, ( ३ ) विवक्षव्यांवत्तत्व, 
(४ ) असत्प्रतिपक्षत्व, और ( ५ ) अबाधितविषयत्व--इन पाँचरूपों को बताया है। 
कोई भी अन्वय-व्यतिरेकी सद्धेतु उक्त पाँच रूपों से उपपन्न होने पर ही अपने साध्य को 
सिद्ध कर सकता है, यह न्याय का सिद्धान्त है । . ७१३, 
वेशेषिक, सांख्य और बौद्ध -इन तीन दरशेनों में हेतु की तिरूपता को स्वीकार 
किया गया है। किन्तु न्‍्यायदर्शन में हेतु की पच्चरूपता को स्वीकार कियां गया है। “ 
वेशेषिक दर्शन के प्रशस्तपादभाष्य में हेतु ( लिड्भ ) को बताते हुए लिखा है---. 
यदनुमेयेन सम्बद्ध प्रसिद्ध च तदन्विते । | 
तदभावे च नास्त्येव तल्लिद्भमनुम/पकम्‌ ।! । । 
जो अनुमेय अर्थात्‌ पक्ष से सम्बद्ध-पक्षसत्‌, और तदन्वित अर्थात्‌ सपक्षें में 
प्रसिद्ध-सपक्षसत्‌ हो, और असके अभाव अर्थात्‌ विपक्ष में न हो--विपंक्षव्यावृत्त हो 
वही लिज्ध ( हेतु ) अनुमापक होता है। एवं च ( १.) पक्षसत्त्व, ( २ ) सपक्षसत्त्व, _ 
और ( ३ ) विपक्षव््यावृत्तत्व-ये तीन ही रूप ( धर्म ) हेतु के माने गये हैं । प्रशस्तपाद- . 


भाष्य में उल्लिखित-उक्त कारिका से प्रंतीत होता है. कि अपने पु॑वर्ती काश्यपांचायें के 


मतानुसार इस त्रैरूप्य सिद्धान्तैँका विवेचन प्रशस्तपाद ने किया हैं । “बुड्धिस्ट लांजिक 
नाम की पुस्तक में ( पृ० २४ ) प्रो० चारावास्की ने लिंख। है कि वैशेषिकों पर बौद्ध- 
दर्शन का प्रभाव रहने से उन्होंने त्ररूप्प का सिद्धान्त अपनाया है। -बौद्धों के अभिधमे- 
कोश प्रमाणसमुच्चय, न्यायप्रवेश ( प्ृ०. १), न्याय बिन्दु (२।५ ), हेतुबिन्दु 
( प्रृ० १ ) और तत्त्वसंग्रह ( कारिका १३६२ ) आदि सभी प्रन्थों में त्ररूप्प सिद्धान्त 
का ही समर्थन किया गया है। और पश्चरूपता के न्यायसिद्धान्त- का खण्डन किया गया 
है। सांख्यकारिका की माठरवत्ति में भी पत्चमकारिका की व्याख्या में इसी त्रैरूप्य- 
सिद्धान्त का अनुमोदन किया गया है। एवं च वैशेषिक, सांख्य और बौद्धदरशशत हेतु के 
तीन रूपों ( पक्षसत्त्व, सपक्षसत्त्व और विपक्षव्यावृत्तत्व ) को ही मानते हैं । 

न्याय के पदञ्चरूपता-सिद्धान्त के प्रथम प्रवतेंक कदाचित्‌ श्री उद्योतकर रहे हों । 
तदनन्तर श्री वाचस्पतिमिश्र तथा जयन्तभट्ठ आदि ने भी इस 'पचरूपता-सिद्धान्त' का 
समर्थन किया है। तकंभाषाकार ने भी उसी का अनुकरण किया है । किन्तु यह सिद्धान्त , 
उतना. स्थिर नहीं. रहने पाया । नव्यन्याय में श्रीगदाधरभट्टाचार्स आदि विद्वानों ने हेतु 

९३ त० 


- 
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की गमकतोपयोगी “्याप्ति तथा पक्षघधर्मत्ता' को प्रधानता देकर वस्तुतः हेतु की 
विरूपता को ही परिपुष्ट किया है । 
हेत्वाभासों की संध्या के सम्बन्ध में मतभेद-- 

वेशेषिकदर्शन ने हेतु की त्रिरूपता बताने से साथ ही हेत्वाभासों की भी लिरूपता 

_ बता दी है। तथाहि--- 

“विपरीतमतों पयत्स्मादेकेन  द्वितयेन वा। 
विरुद्धाउसिद्धसन्दिः्धमलिड्ग काश्यपो5ब्रवीत ॥ 
ाा[ जया भा० प्ृ० ६००७ ) 
न्यायदर्शन ने हेत्वाभास' पाँच प्रकार के स्वीकार किये हैं। इन्होंने हेतुरूपों की 
संख्या पाँच मानी है, अतः उनके ज्ञान के विरोध के आध।र पर हेत्वाभासों' कीं पाँच 
संख्या की गई हैं। और उनके ताम--सरव्यभिचार, विरुद्ध, असिद्ध ( साध्यसम ), 
सम्प्रतिपक्ष ( प्रकरणसम ), और बाधित [ अतीतकाल ) रखे गये हैं। तकभाषाकार 
ने 'सव्यभिचार' को ही 'अनेकान्तिक', 'सत्प्रतिपक्ष' को प्रकरण सम्र और 'बाधित' 
को 'कालात्ययापदिष्ट”" नाम से कहा है । 

उपमानप्रमाण के पूर्व अनुमान निरूपण का रहुस्थ-- 

। अभी तक 'प्रत्यक्ष| और 'अनुमान' का निरूपण किया गया । 'उपमानप्रमाण' की 
चर्चा का अवसर अब क्रमप्राप्त है। अनुमान निरूपण के पूर्व उसकी चर्चा, क्रमप्राप्त 
नहीं थी । क्योंकि किसी भी पदार्थ का प्रतिपादन उसकी जिज्ञासा होने पर ही उचित 
होता है । प्रत्यक्ष के बाद जिज्ञासा अनुमान की होती है, उपमान की नहीं, यह अनभव- 
सिद्ध है। क्‍योंकि प्रत्यक्ष का प्रामाण्य, अनुमान पर ही निर्भर है, उपमान पर नहीं । 
दूपरी बात यह है. कि 'उपमान' के प्रामाण्य में अधिक विवाद है, और बनमान के 
प्रमाण्य में त्वल्प विवाद है। अतः सूचीकटाहन्पाय के अनुसार अनमान का निरूपण 

क्‍ पूर्व किया गया है । तौसरी बात यह है कि अनुमान के वल्ू पर अनन्तानन्त पदार्थों 

क्‍ का ज्ञान उपलब्ध होने से उसका क्षेत्र विशाल है, और उपमान से अत्यन्त सीमित 
पदार्थों का ज्ञान होता है । एवंच उपमात की अपेक्षा अनुमान का उपयोग अत्यधिक 
है। इसलियें भी उसका निरूपण 'उपमान' से पूर्ष किया गया है । 





इति अनुमानव्याब्यानं समाप्तम्‌ । 








+.. या कथाएं ८ का का जश्न". 


; १. कालात्यय। पदिष्ट:--काछातीत इति सूत्रे निदिष्टपक्षोपन्यासानन्तरं हेतृपस्या- 
गस्य कालस्तस्यात्ययेंउतिक्रमें सति अपदिएणते प्रयुज्यते । 


उपमानर्वरूप ] .. उपमानंप्रमाणनिरूपणमस्‌ १७९, 


उपमानप्रमाणनिरूपणमू 


अतिदेशवाष्पा धंस्म रणसहकूते, गोसावुद्यविशिष्टपिण्णज्ञानसुपसानम | यथा 
गवयमजानज्नपि तागरिकों यथा गौस्तवा गवय' इति वाक्य कुतशथ्मिदारण्प- 
कात्पुरुषाच्छत्वा वन॑ गतो वाक्यार्थ स्मरन्‌ यवा गोसादुश्यविशिष्ट पिण्ड पश्चति 
तदा तद्दाक्‍्पाध॑स्मरणसहुफ़ृत॑ गोसादुश्यविशिष्टपिण्डज्ञानपुपसानसुपसितिकरण- 
त्वात्‌ । गोसादुइयविशिष्टपिण्डज्ञानानस्तरमयससो गवयदाब्ववाच्यः पिण्ड इति 
संज्ञासंज्ञिसम्बन्धप्रतोतिदपसिति: । सेव फलम्‌ । इदन्तु प्रत्यक्षानुमानासाध्यप्रमा- 
साधकत्वात्‌ प्रमाणान्तरमुपमानसस्ति । 


इति व्याख्यातमुपमानम्‌ । 





प्रत्यक्ष और अनुमान के बाद तीसरा प्रमाण 'उपमान' है। अतः उसके स्वरूप 
और प्रक्रिया को बताया जा रहा है | 





अतिवेशेति । यथा गौ: तथा गवय:ः--जैसी गाय, वैसा गवय--इसर 'अतिदेश वाक्स 
के अर्थ का स्मरण करने के साथ 'गोसादुश्यविशिष्ट पिण्ड'--( गाय की समानता से 
युक्त पिण्ड--शरीर यानी आकृति ) अर्थात्‌ 'गवय पणुप्राणीं' का ज्ोंज्ञान होता है 
बही 'उपमान' प्रमाण है पु 

यथेति । जैसे--'गवय' ( नीलगाय ) को न जानने वाक्या कोई नागरिक 
( शहरी ) आदमी, किसी वतवासी ( देहाती--अरण्यक ) आदमी से “यथा गौस्तथा 
गवयः ( जैसी गाय होती है वैसा ही गवय होता है ) यह वाक्य सुतकर जब कभी 
वह वन में जाता है और 'यथा गौस्तथा गवय:' इस प्रकार देहाती आदमी से पहले 
सुने हुए वाक्य के अर्थ की याद ( स्मरण ) के साथ 'गोसावृह्यविशिष्टपिण्ड ---गाय की 
( समानता से युक्त आक्ृति--- ) को देखता है, अथवा 'आक्ृत्ति' को देखकर उस 
अतिदेशवाक्य के अर्थ का जब उसप्तकों स्मरण हो आता है, तब उस वाक्यार्थ के 
स्मरणसहित जो उसे 'गोसावृश्यविशिष्टपिण्ड' को ज्ञान होता है, तब वही 'ज्ञान!, 'उप- 
मिति' ( संज्ञा-संन्षिम्म्बन्ध बोधरूप फछ ) का 'करण' कहुछाता है । उसी 'ज्ञान' को 
'उपमानप्रमाण' कहते हैं । 

गोसादृश्येति । गोस्तादृश्यविश्विष्टपिण्ड' का ज्ञनन होने के बाद 'अयमसौ गबय- 
वाव्दवाच्य:' यह आक्ृत्ति ( पिण्ड ) ही 'गवय' शब्द की 'बाक्य' ( अर्थ ) है । इस 
प्रकार से संज्ञा-संज्ञि-सम्बन्ध' की जो प्रतीत होती है, वह 'प्रतीति' ही 'उपमानप्रमाण' 
का फल है । 

इवन्त्विति । . उपसानप्रमाण, 'प्रत्यक्ष"' और 'अनुमान' प्रमाणों के समान ही पृथक 
प्रमाण है, क्योंकि यह 'उपमानप्रमाण” अपने पूब॑ंबर्ती 'प्रत्यक्ष,, और 'अनुमान' के 


जन 'आंध है. कराना 
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हारा असाध्य प्रश्ना का साधन करता हैं। इसलिये यह “उपमानप्रमाण' स्वतस्त 
प्रमाण है । 
इस रौति से ग्रन्थोक्त उपमानप्रमाण का निरूपण समाप्त किया गया है । 
माधुरी 
अनुमानप्रमाण का निरूपण करने के पश्चात्‌ उपमानप्रमाण का निरूपण किया 
गया है। 'अतिविध्यते प्रतिपाशते अनेन साधर्म्याविरित्यतिदेश:”, “स चासौ वाक्य चेति 
समानाधिकरणसमासः । 
शका--पु-नपुप्तक का 'सामानाधिकरण्य' कैसे होगा ? 
समा०-- परोपदेश्ञ: पश्चाबयव॑ वाक्ष्य ' की तरह 'सामानाधिकरण्य' की उपपत्ति हो 
जायेगी । इसीलिये 'प्र्तिद्ध ताधम्य के कारण ही साध्य का साधन “उपमान होता 
यह आचार्यों ने बताया है| अर्थात्‌ 'अतिदेशवाक्य' से अवगत हुए 'साधर्म्य' के अनन्तर 
'संज्ञा-संज्िसम्बन्धरूप साध्य' के साधन-( ज्ञापक-) भूत प्ादुश्यविशिष्टपिण्ड-प्रत्य- 
भिज्नान' को उपसान' कहा गया है | कहा भी है-- 
'अब्युत्पन्नपदो पेतवा क्या थ॑स्य च संज्ञिनि । 
प्रत्यक्षप्रत्यभिज्ञानमुपमानमिहोच्यते ॥ 
सृत्रगत साधर्म्य का ग्रहण 'वंधम्य' आदि का भी उपलक्षण है। निष्कर्ष यह निकला 
कि समानता आदि को बताने वाले वाक्य को 'अतिदेशवाक्य' कहते हैं। अथवा यों 
कहिये 'एकत्र श्रुतस्य अन्यत्र सम्बन्ध; अन्यंधर्मस्य अन्यत्र आरोपणम्‌ जिसके द्वारा 
किसी एक पदार्थ के धर्म का दूसरे में सम्बन्ध दिखाने वाले वाक्य को 'अतिदेशवाक्य' 
कहते हैं। 'पथा गौस्तथा गवयः यह वाक्य 'गौ' तथा 'गवय' के सादृश्य ( समानता ) 
को बताता है, इसल्यि यह वाक्य 'अतिदेशवाक्य' है। यह 'वाक्य' भी 'उपमान 
प्रमाण का एक अंग कहलाता है । 
“उपमान' प्रमाण की प्रक्रिया-- 
गवय' को कभी न देखे हुए और न पहिचानने वाले किसी शहरी आदमी को किसी 
देहाती आदमी ने बताया कि 'बथा गौस्तथा गवय:'--( यही अतिदेशवाक्य है ) । 
यह वाक्य 'गवय' का गौ के साथ सादृश्य ( समानता ) बताता है। इस वाक्य को 
सुनने के पश्चात्‌ वह शहरी आदमी अरण्य में जाकर 'गी' जैसे 'पशु' को देखता है । उसे 
देखकर 'देहाती आदमी के द्वारा बताये गये वाक्य” के अर्थ की उसे याद हो आती है 
कि “यथा गौस्तथा गवयः--जैसी गाय वैसी ही 'नीकूगाय' | उसके बाद उसे निम्चय 
हो जाता है कि इस 'पशुविशेष' को नीहूगाय ( गवय ) कहते हैं 
उपमान प्रक्रिया के तीन अंग-- 
( १ ) गोसदुश पशुविशेष का प्रत्यक्षज्ञान ( प्रत्यक्ष देखना ) । 


कं 


उपमिति ] ... . उपमानप्रमाणनिरूपणस्‌ .... . १८१ 


न ई 


(२ ) अतिदेशवाक्य के अर्थ का स्मरण । 
( ३ ) गोसदृश पशुविशेष को 'गवय” कहते हैं। अर्थात्‌ यह पशुविशेष “गवय 
शब्द का वाच्य है ऐसा ज्ञान । 

तकंभाषाकार ने प्रथम तथा द्वितीय अंगों को “उपमान..प्रमाण” बताया है, और 
तीसरे अंग को 'उपमित्ति' प्रमा बताया है। क्योंकि प्रमाण का स्वरूप इन्होंने 'गोसा- 
दृश्यविशिष्ट पिण्डज्ञान' अर्थात्‌ अरण्य में गोसदृश पशुविशेष को प्रत्यक्ष देखना और 
साथ ही “अतिदेशवाक्यार्थस्मारणसहकृतम्‌” अर्थात्‌ अतिदेशवाक्य के अर्थ का स्मरण, 
करना बताया है। इस प्रमाण के द्वारा इस आरण्यक पशुविशेष को 'गवयः कहते हैं । 
अर्थात्‌ यह पशुविशेष 'गवय' शब्द का वाच्य है। ऐसी प्रमा ( यथाय्ंज्ञान ) होती है । 
यही 'उपमिति, है। इसी को उपमानप्रमाण का फल कहते हैं ।- ' 


उपमिति' का स्वरूप-- 


ु संज्ञा-संज्ञिसम्बन्ध प्रतीति:” यही उपमिति का स्वरूप है। किसी पदार्थ ( वस्तु ) 
के नाम॑ को .'संज्ञा, कहते हैं और उस पदार्थ ( वस्तु ) को 'संज्ञी” कहतें हैं। आरण्यक 
पशुविशेष ( गवय ) संज्ञी' है और 'गवय” उस पशुविशेष की संज्ञा' है। “भय 
गवयपदवाच्यः--इस पशुविशेषकों 'यवय” नाम से कहते हैं। अर्थात्‌ 'गवय” शब्द, 
'बाचक' है और “आरण्यक पशुविशेष” उसका 'वाच्य” है। इस 'वाच्य-वाचक-सम्बन्ध! 
( संज्ञा-संज्ञिसम्धन्ध ) की प्रतीति.का होता ही 'उपमान' प्रमाण का फल है। यह 
फल' 'प्रत्यक्ष तथा अनुमान प्रमाण से साध्य नहीं है ।।.. ६ 
न्‍्ययासूत्रकारं ने उपमान का लक्षण 'प्रसिद्धस्राधर्म्यात्‌ साध्यसाधनमुपमानमसुं 
किया है। भाष्यकार ने 'समाख्यासम्बंन्धप्रतिपत्तिरपमानार्थ:” कहकर उसकी व्याख्या 
की है । आगे चलकर उसका परिष्कृत स्वरूप हुआ। उसी को तकभाषाकार ने लिया 
है। तकंभाषाकार ने उपमानं के लक्षण में 'करण” तथा व्यापार! को अलग से 
नहीं बताया है किन्तु आगे चलकर उसे स्पष्ट किया गया । 'सादश्यज्ञान' ही उपमिति 
का 'करण' है और “अतिदेशवाक्यार्थस्मरण” उसका “अवान्तरव्यापार' है। तकसेग्रह- 
कार अन्नंभट्ट लिखते हैं कि 'संज्ञा-संज्ञिसम्बन्धज्ञानमुपमिति: । तत्क्रणं सादृश्यज्ञामम्‌ । 
अतिदेशव/क्याथस्मरणमवान्तरव्यापार:ः । 
प्रइ्न--नैयायिक ने जो यह बताया कि 'संज्ञा-संज्ञि सस्बन्ध' की प्रतीति की सिद्धि ' 
प्रत्यक्ष तथा अनुमान प्रमाण से नहीं हो सकती, उसके लिये तो एक अच्य प्रमाण अर्थात्‌ 
: उपमान' प्रमाण की आवश्यकता होती है। इसलिये अन्य प्रमाणों की तरह 'उपमान 
भी स्वतंत्र प्रमाण है। किस्तु बौद्ध, वैशेषिक, सांख्य, योग़ के दाशंनिक 'उपमान' को , 


स्वतंत्र प्रमाण नहीं मानते हैं तो उनके मत में वह 'संज्ञा-संज्ञिसम्बन्ध प्रतीति' कैसे 
. उपपन्न होगी ? है 


] 
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उत्तर--उक्त प्रश्न के उत्तर में वेशेधिक कदाचित कह सकता है कि 'नौलगाय' 
में 'गवय' शब्द के वाच्यत्व का निश्चय “अयमसौ गवयशब्दवाच्य: पिण्ड:'--.'नीलगाय' 
गवय शब्द का वाच्य है, इस रूप में नहीं किया जायेगा, अपितु “अयमसौ पिण्ड: 
अमुकरूपेण गवयशब्दस्थ वाच्य:--'नौलगाय' अमुकरूप से “गवय' शब्द का वाच्य 
है-“इस रूप में करना होगा । यह 'अमुकरूप' 'गोसदुशत्व, इदन्त्व, और गवयत्व' 
भेद से तीन प्रकार का हो सकता है । क्योंकि गोसदृश आरण्यक पशुविशेष को देखते 
समय ये तीनों रूप उसमें प्रतीत होते हैं। अंतः यह बताना होगा कि उक्त तीनों रूपों 
में से किस रूप में 'नीकूगाय' को 'गवय' शब्द का वाक्य बता रहे हैं? यदि 
'गोसदुशत्व' रूप से वाच्य कहें तो केवल 'नीकगाय' ही 'गवय' शब्द का वाच्य नहीं 
होगी, अपितु 'गोसदृशत्व” जिन अन्य पशुओं में रहेगा, वे भी 'गवय' शब्द के बाच्य 
कहने होंगे । यदि 'गोसदुशत्व; इृदन्‍्त्व, और गवयत्व” तीनों की अपेक्षा करके उसे 
( नीरूगाय को ) गवय-शाब्द का वाच्य कहेँ, तो महान्‌ गौरवदोष होगा । अत: इस रूप 
में भी उसे गवय शब्द का वाच्ष्य नहीं कह सकते ।. अच्छा तो 'इदन्त्व' रूप से उसको 
गवय-शब्द का बाच्य कहें तो वह भी ठीक ने होगा, क्योंकि “इदन्ल्व' तो केवल 
प्रत्यक्ष पुरोवर्ती नील्गाय में ही विद्यमात है । अतः केवल उसी में गवय शब्द की 
वाच्यता रह सकेगी, और जो नीछगायें सामने प्रत्यक्ष नहीं हो रही हैं, वे गवय शब्द 
की बाच्य नहीं हो पायेंगी। साथ ही 'इदन्त्व' तो 'पुरोवर्तित्व अथवा पुरोदृश्य 
भानत्व ---स्वरूप है। इसहछिये 'गवयत्व' की अवपैक्षा वह गुरुतर है । एवं च इस रूप 
में भी नीलगाय को गवयशब्दवाच्य कहने में गौरव होगा । 
अत: 'गवय पिण्ड के तीजों छपों में से 'गवयत्व' रूप से ही उसकी वाच्यता 
उचित प्रतीति होती है। क्योंकि 'गवपत्व' अपने रृक्ष्य ( समस्त नीलछगायों अर्थात्‌ 
समस्त गवयों ) में पूर्णरूपेण व्याप्त है, और अपने लक्ष्य से भिन्न ( गवय ८ नीलगाय से 
भिन्न ) किसी भी वस्तु में नहीं रहता है । अतः 'गवयर्व' धर्म की न कहीं अव्याप्ति हैं 
और न अतिब्याप्ति ही है। इसलिए उसमें कोई दोष न होने से वह निर्दुष्ठ है । 'गवयत्व' 
धर तो 'जातिरूप' है। अतः उस रूप के मानने में लाघव भी है। एवं च 'नीलगाय' 
गवयत्वरूपेण “गवय' शब्द का वाच्य है। परन्तु उक्त निश्चय करने के पूर्व एक प्रएत 
उपस्थित होता है कि “क्या, गवय शब्द का कोई प्रवृत्तिनिमित्त धर्म है? अथवा जित 
पदार्थों के बोधनार्थ 'गवय' शब्द का उच्चारण किया जाता है, वे पदार्थ, 'गवय' शब्द 
के वाच्य, किसी न किसी निश्चित रूप सेहुआ करते हैं ? इसका निर्णय हुए बिना किस 
रूप से नीज़याय को 'गवय' शब्द का वाज्य माना जाय, अथवा गोंसदुशत्व इदन्त्व, 
भौर गवप्रत्व--इन तीनों में से किस रूप को 'गवय' प्ाब्द का प्रवत्तिनिभित्त कहा 
जायं--यह विचार पंदा होने की बात ही नहीं है। किन्तु वह निर्णय, अनूमान से 
ही हों सकता है। वह अनुमान इस प्रकार होंग।-- 
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गवयपदं गवयत्व-प्रवृत्तिनिमित्तकं असति वृत्त्यन्तरे वृद्धस्तत्र प्रयुज्यमानत्वात॒, 
यथा गोपद॑ं गोत्व-प्रवृत्तिनिमित्तकम्‌ ।' यह गवय पद, गवयत्व प्रवृत्तिनिमित्तक है, गवय' 
से भिन्न पदार्थ में उसकी शक्ति न होकर वृद्ध पुरुषों के द्वारा गवय में ही उसका प्रयोग 
होने से । जैसे गो पद की गो पदार्थ से भिन्न पदार्थ में शक्ति नहीं होती तथा बृद्धछोग 
गोपद का गोरूप अर्थ में ही प्रयोग करते हैं। इसलिये गोपद गोत्वप्रवत्तिनिमित्तक ही 
माता जाता है। बसे ही गवय पद को भी मवयरूप अर्थ से भिन्न किसी अन्य अर्थ में 
शक्ति नहीं है, तथा वृद्ध पुरुषों ने बवय पद का गवये रूप अर्थ में ही प्रयोग कियप है । 


इसलिये गवय पद भी गवयत्व प्रवृत्तिनिमित्तक ही होगा।। इस प्रकार से अनुमान के .._ 
द्वारा ही गवंय पद गवयत्व रूपेण ही नीलगाय ( गवय ) का वाचक है, यह मानने में 


_ लाधव है। अतः गवयपद-वाच्यत्व के ज्ञानार्थ उपमानग्रमाण को मानने की आवश्य- 
कंता नहीं होनी चाहिये--यह वैशेषिकों का अपना मत है । हे 
उस पर नेयायिक कहता है कि अनुमान से इतना. ही अवगत हो सकता है कि 
अनेक अर्थों में प्रयुक्त होते वाला कोई भी साधु शब्द, किसी एक निश्चित अर्थ का 
वाचक होता है। अनुमान यह नहीं बताता कि 'अमुक शब्द अम्ुुक रूप से अपने अथ॑ 


का वाचक है ।' एवं च अनुमान से इतना ही ज्ञात हो पाता है कि 'गवय” शब्द किसी 


एक अथ का वाचक है । “वह गवयत्वरूपेण गवंय का वाचक है” यह निश्चय नहीं हो 
पाता है। उस निश्चय के लिये “उपमान” प्रमाण की ही शरण लेनी होगी 
किच--व्याप्ति में जिस रूप्‌,से साध्य का प्रवेश रहता है उसी रूप से साध्य की 
अनुमिति होती है, अन्यरूप से नहीं । जैसे--'जहाँ-जहाँ धूम रहता है, वहाँ-वहाँ अग्नि 
होता है इस व्याप्तिनियम के बल पर होने वाले अनुमान से “अग्नित्व” इस सामान्य- 
रूप से ही अग्नि की अनुमिति हुआ करती है, द्रव्यत्व, तेजस्ल्व, या तद्व्यक्तित्व रूप 
से नहीं हुआ करती । अतः विशेषरूप से निम्चयार्थ उपमान प्रमाण की ही आवश्यकता 
रहेगी, केवल अनुमान से काम नहीं चलेगा .। 
... किच---याप्ति ज्ञान के विना भी उपमिक्ति का अनुभव होता है। गवयपदवाघ्यत्व 
का ज्ञान होने पर 'उपमिनोमि'! इस--प्रकार, से उपमितिज्ञानविषयक ही मानस 


प्रत्यक्षरूप अनुव्यवसाय ज्ञान होता है। 'अनुमिनोमि/ इस प्रकार का: अनुमितिजशञान 


विषयक मानसप्रत्यक्षरूप  अनुव्यवसायज्ञान नहीं हुआ करता। अतः उपमिति को 
अनुमितिं से भिन्न ही मानना चाहिये । 
उपमान प्रमाणका क्षेत्र: ह 

संज्ञा और संज्ञी का सम्बन्ध ही उपमान प्रमाण का क्षेत्र है। उसके निश्चयार्थ 
जैसे अप्रध्तिद्ध वस्तु में प्रसिद्ध वस्तु के सादृश्य ज्ञान को उपमान प्रमाण माना जाता है, 


उसी प्रकार अप्रसिद्ध वस्तु में प्रसिद्ध वस्तु के वेसादृश्य ( वैधम्यं ज्ञान) को भी 


उपमान प्रमाण मानना आवश्यक है। जैसे---उष्ट्र” शब्द का अथं जिसको ज्ञात नहीं 








१८४ तकभाषा [ उपमानोपसंहार 


_ हैं, उसे जब किसी अन्य व्यक्ति से यह ज्ञात होता है कि “अन्य सभी पशुओं से विसद्श 


दीखने वाले पशु को 'उष्ट्र' कहते हैं' | पश्चात्‌ वह जब कभी अत्यन्त लम्बी गर्दन, 

अत्यन्त चचल होंठ और कछुए जैसे अत्यन्त कठोर उँची-नीची पीठ वाले पशु को कठोर 

कटे चबाते देखता है तब अन्य संभी पशुओं से इस प्रकार के वैसादुश्य का ज्ञान होने 

पर 'जों अल्‍्य सभी पशुओं से विश्नदूश होता है उस पशु को उष्दू कहते हैं' इस पूर्वश्रुत 

अतिदेशवाक्य के अर्थ का स्मरण होने से उस पुरुष को उस विस॒दृश पशु में “उष्टू' 

शब्द की वाच्यता का उपभिततिरूप निश्चय होता है। इस अनुभव के आधार पर 
सादृश्य ज्ञान के समान ही वैप्तादृश्य-ज्ञान कों भी उपमात प्रमाण मानना आवश्यक 
प्रतीत होता हैं । 

उपमान प्रमाण के विषय की विविधता-- 

उपमान प्रमाण केवल संज्ञा-संज्ञी के सम्बन्ध का ही निश्चय नहीं कराता बल्कि 

अन्य विषय का भी निश्चय कराता हैं। जैसे--'मूँग के आकार में दीखने वाला पौधा 
विषदू ? करने की औषधि है'--यह सुनने के बाद जब जंगल में जाकर मूँग के आकार 
का पौधा देखता है, तब उसे उस पूर्वश्रुत वाक्य का स्मरण हो आता हैं और निश्चय 
होता है कि 'मूँग के आकार का यह पौधा विषहारक है' । अतः स्पष्ट है कि अतिदेश- 
वाक्या्थ के स्मरण से सादृश्यज्ञान रूप उपमान प्रमाण से शब्द और अर्थ के 
सम्बन्ध ( संज्ञा-संज्षिसम्बन्ध ) का ही निश्चय नहीं होता, अपितु विषहरणसाधनत्व 
जैसे अन्य पदार्थ का भी निश्चय होता है। अतः उपमान प्रमाण का क्षेत्र शब्दार्थ- 
सम्बन्ध तक ही सीमित न होकर अन्य पदार्थ तक भी फैछा हुआ है। 

मीमांसकों की दुष्टि में उपमान की आवश्यकता पर भिन्न कल्पना-- 

मीमांसक के मत में 'गवय पिण्ड दर्शन' ही उपमान प्रमाण है। उस गवय को 
देखकर उसके सादृश्य का ज्ञान अपनी गाय में उसे होने लगता है, यही 'उपभित्ति' है । 
अपनी गाय में गवयसादृश्य का जो ज्ञान होता है, वह प्रत्यक्ष या अनुमान से नहीं हो 
सकता है.। क्योंकि प्रत्यक्ष तो तभी होगा जब चक्षु का सन्निकर्ष रहेगा । वह यहाँ 
सम्भव नहीं है, क्योंकि गवयदर्शन करने वाला पुर॒ष तो जंगल में स्थित है, और जिसमें 
गवय के सादृश्य का स्मरण कर रहा है, वह गाय, नगर में है। उसी' तरह अनुमान 
भी नहीं कर सकता, क्योंकि अनुमान के लिये अनुमापक हेतु में अनुमेय ( साध्य ) की 
व्याप्ति और पक्ष-धर्मता का ज्ञान होना आवश्यक है। उसके न होने से इसे अनुमान 
भी नहीं कह सकते । अतः यह उपमान स्वतंत्र प्रमाण है। नैयाथिक और मीमांसक 
के उपमान में यही अन्तर है कि नैयायिक को गाय का सादृश्य गबय में प्रतीत 
होता है और मीमांसक को गवय का सादृश्य गाय में प्रतीत होता है । । 
इति उपमतानप्रसमाणनिरकूपणम्‌ । 
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शब्दप्रभाणनिरूपणस्‌ क्‍ 
आप्रवाकक्‍्य शब्द: । आप्रस्तु बथाभुतस्यार्थस्योंपदेष्टा पुरुष: । वावपं त्वाका- | 


इक्षायोग्यतासन्निधिमतां पदानां समुह:। अत एवं 'गौरश्वः पुरुषों हस्ती' इति । 
पदानि न वाक्पम्‌ । परस्पराकाइडक्षाविरहात्‌। “'वह्लिता सिश्लेदि'ति न वाक्य 
योग्यताविरहात्‌ ।. त ह्वग्तिसेकयों: परस्पराच्वययोग्यतास्ति । तथाहि अग्निनेति 
तृतीयया सेकरूप॑ कार्य प्रति करणत्वमस्ते: प्रतिपादितम्‌। न चारिनि: स्षेके करणी- | 
भवितुं घोग्यः॥ तेन कार्यकारणभावलक्षणसम्बन्धेंडग्तिसेकयों रयोग्यस्वादग्िना ह 
सिद्धेदिति स वाकयमस्‌ । 

एक्सेकैकश: प्रहरे प्रहरे अतहोच्चारितानि गासानय' इत्यादिपदाति न 
वाक्यम्‌ । सत्यामपि परस्पराकाइलक्षायां सत्यासपि परस्परान्यपोग्यतायां 
परस्परसान्निष्याभावात्‌ । यानि तु ज्ञाकाइक्षाणि योग्यताबन्ति सन्निहितानि 
पदानि तान्येव वाक्य म्‌ ॥ यथा--ज्योतिष्टोमेन स्वर्गकामों यर्जत इत्यादि । यया 
च-नदीतीरे पश्चञफलानि सन्ति इति । यथा च तान्येब-गामातेश् -इत्यादिपदान्य- 


# ५०7 गीच्चरितानि । 
(यक्ष, अनुमान, उपमात के पश्चात्‌ चतुर्थ प्रमाण 'शब्द' हैं। 'शब्दप्रमाण' में 


संकेतग्रह के समय अनुमान की आवश्यकता होती है। इसलिये अनुमान के. अनच्तर 
'शब्द' का मिरूपण किया जा रहा.है। और प्रमाण निर्देश करते समग्र चतुर्थ प्रमाण 
'शब्द' बताया गया है--'प्रद्यक्षानुप्तानोपमानशब्दा: प्रमाणानि | “ते: उपसान प्रमाण 
का मिरूपण करने के बाद अवत्त रप्राप्त “शब्द प्रमाण का निरूपण किया जा रहा जा रहा है| 

आप्रवाक्यमिति । आप्तपुरुष के वाक्य को 'दाब्द' प्रमाण कहते हैं। आपधस्त्विति । 
मंथाभूत ( जैसा पदार्थ हो वैसा ) अर्थ का ही उपदेश करने वाला पुरुष 'आप्त' 
कहलाता है। और उत्तके वाक्य को 'शद्भ' प्रमाण कहा जाता है | 
वाक्य का लक्षण-र... 

वाक्यन्त्विति । आकांक्षा, योग्यता और आम्त्ति से युक्त पदस्तमूह को वाक्य कहते 
हैं। अत इति। इसी कारण गांव, घोड़ा, मनुष्य, हाथी--थे पद यानी परदसमृह, 
बाक्य नहीं कहलाते, वर्योंकि इन पदों में परस्पर आकांक्षा नहीं है । बह्िनेति । इसी 
प्रकार 'अग्ति से सिचन करे',--इस पदसमूह को भी वाक्य नहीं कह सकते । क्योंकि 
अग्नि और सेचन में परस्पर अन्वित होने की योग्यता नहीं है | 'वक्तलिता'-अग्ति स्रे--- 

ह तृतीया विभक्ति का रूप है | इस तृतीया विभक्ति से सेचनक्िया के प्रति वह्नलि को 

करण -- साधन यद्यपि बताया गया है, तथापि वक्नि में सेचनक्रिया के प्रति करण 
( साधन ) बनने की योग्यता नहीं है। तेनेति | उस कारण कार्यकारणभावरूप 
सम्बन्ध के होने में सेचन की योग्यता अग्नि में न रहने से 'अग्निना सिज्चेतु-- 
अग्नि से स्िखन करे, इस पदसमृह को 'वाक्य' शब्द से नहीं कहा जाता है । 
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एवमिति | इसी प्रकार एक-एक प्रहर के बाद एक साथ उच्चारण न किये गये 

गाम्‌ आनय“--गाय को ले आओ---इत्यादि पदसमुह को भी वाक्य नहीं कह सकते । 

: क्योंकि, यद्यपि यहाँ पर परस्पर अन्वय की आंकांक्षा है, और परस्पर अन्वित होने की 

योग्यता भी है, तथापि परस्पर सब्निषि ( आसत्ति ) का अभाव है। एक-एक पद का 

उच्चारण इतने विलम्ब, से किया गया है, कि उन पदों का सामीष्य नहीं हो पा रहा है । 

यानीति । इससे निष्कर्ष यह निकला कि जो आशकांक्षायुक्त, योग्यतायुक्त और 

सन्निश्षियुक्त पद हों, उस पदसमूह -को ही वाक्य -कहते हैं। जैसे--'ज्योतिष्टोमेन 

- स्वरगंकामो यजेत--स्वगरें्छु पुरुष, ज्योतिष्टोमनामक याग को करे---इत्यादि वैदिक 

वाक्य, और जैसे--तदीतीरे पच्चफुलानि सन्ति!---नदी के किनारे पर पाँच फल (के 
पेड़ ) हैं।->/यह लौकिक वाक्य है। और विलम्ब न करते हुए उच्चारण किये गये वही 

'गामू आनय/--गाय को ले आओ--इत्यादि पद, वोक्य कहलाते हैं। इन तीनों उदा- 

हरणों के पदसमुह -अलग-अलूग तीन वाक्य हैं । क्‍योंकि इन पदसमृहों में जो पद हैं, 

वे परस्पर साकांक्ष हैं, परस्पर अन्वययोग्य अर्थ के बोधक हैं, 'और उनके उच्चारण 


में विलम्ब न करने के कारण वे परस्पर सप्निहित भी हैं। अतः वे सब 'वाक्‍्य' कह- 


लाते हैं । हे | 0 | 
नत्वश्नापि न पदानि साकाइक्षाणि किन्त्वर्था फलादीनासाधेयानां तीराद्या- 
धाराकाडक्षितत्थात्‌ ५ न च॒ विचायंसाणेईर्या अधि. साकाडक्षाः । आकाइल्षाया 


|. इच्छात्मकत्वेन चेतनधमंत्वात्‌ । । 


सत्यम्‌ । अर्थास्तावत्‌ स्वपदश्रोतयंन्योन्यविषयाकाडक्षाजनकत्वेन साकाइक्षा 
इत्युच्यन्ते । तद्द्वारिण तत्प्रतिपादिकानि पदान्‍्यपि साकाइक्षाणीत्युपचय्यन्ते । 
यहा पदास्येवार्थान्‌ प्रतिपद्यार्थान्तरविषयाकाइक्षाजनकानीत्युपचा रात्‌ साका- 
इक्ाणि। एवमर्था: साकाइक्षा: परस्परात्यययोग्पा:। तदृद्वारेण पदान्यपि 


. परस्परान्वययोग्यानो त्युच्यन्ते । 


ः सन्निहितत्वं तु पदानामेकेनेव पुंसा अविलम्बेनोच्चरितत्वम्‌, तच्च साक्षादेव 


' पदेषु सम्भवति नाथं द्वारा। | 
तेनाध्यम्र्थ: सम्पन्न: । अर्थप्रतिपादनद्वारा भोतुः पदान्तरविषयामर्थान्तर- 


विषयां वाकाइक्षां जनयतां प्रतीयमानपरस्परान्वययोग्याथंप्रतिपादकानां सन्नि- 
हितानां पदानां समूहों वाक्यम्‌ । । जि 
. बॉका--नन्विति । यहाँ वाक्य के उदाहरणों में भी 'पदों” को परस्पर आकांक्षा नहीं 
है; अपितु फलादि जो आधेयरूप अथे है, उसको 'तीरादि' जो आधाररूप अथं॑ है, 
उसकी आकांक्षा है। इसलिये 'पद' साकांक्ष न होकर “अर्थ” ही साकांक्ष है। न चेति । 
और वस्तुत: विचार करने, पर “आकांक्षा तो इच्छारूप होती है, इसलिये वह आकांक्षा- 
रूप इच्छा चेतन | आत्मा ) का धंमं है, उस कारण “अर्थ” को भी साकाक्ष नहीं कह 


+ 
श्च् 


श्र 
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सकते | क्‍योंकि “अर्थ तो अचेतन है, अतः आकांक्षा को उसका धर्म कैसे कहा 
जायेगा ? निष्कर्ष मह है कि वाक्य के लक्षण में 'आकांक्षा' को पद का विशेषण बताना 
ठीक नहीं है । 

उपर्युक्त पूर्वपक्षी के प्रश्न का तिद्धान्ती समाधान कर रहा है--- 

समाधान--सत्यभिति । आकांक्षा पदों में ताक्षात्‌ नहीं रहती है--यह तुमने जो 
कहा है, वह ठीक है । किन्तु 'अर्थ” अपने वाचक पदों के श्रोताओं के मन में एक दूसरे 
पद के प्रति आकांक्षा के उत्पादक होते हैं । अतः पदों को परम्परया साकांक्ष कहा जाता 
है, यानी उन अर्थों के द्वारा उनके वाचक पद भी ( परम्परया ) उपचार से साकांक्ष 
कहे जाते हैं। अंधवा 'पद' ही अपने अर्थों को बताकर अन्य ( दूसरे ) अर्थों के विषय 
में आकांक्षा को पंदा करते हैं। इसलिये उपचार ( गौणरूप ) से साकांक्ष ( आकांक्षा 
युक्त ) कहे जाते हैं , 

एवमिति । उस्री प्रकोर ( परम्परा से ) अर्थ भी साकांक्ष होकर पररुपर अन्य 
के घोग्य ( योग्यताविशिष्ट ) होते हैं। और उनके ( उन अर्थों के | द्वारा 'पद भी 
( उपचार से ) पद्शस्पर अन्वय के योग्य कहे जाते हैं। तात्पयं यह है कि योग्यता और 
आकांक्षा ये दोनों धर्म यद्यपि पदों के साक्षात्‌ धर्म नहीं हैं क्योंकि 'योग्यता' पदार्थ का 
साक्षात्‌ धर्म है और 'आकांक्षा' आत्मा ( चेतन ) का साक्षात्‌ धर्म है। तथापि ऊपर 
प्रदर्शित रीति से ( उपचार से ) वे दोनों ( आकांक्षा और ग्रोग्यता ) 'पदों' के धर्म 
कहे जा सकते हैं। इसी अभिप्राय से वाक्य के कृक्षण में योग्यता और आंकाक्षा को 
पद का विशेषण बनाया गया है । 

सप्चिहितत्वपित्ति । एक ही मनुष्य, जब पदों का उच्चारण अधिछिम्ब से करता हि 
तब पढों में 'सन्निहितत्व” धर्म रहता है। पदों का कारू-व्यवधान से रहित यानी 
बिलम्ब न करके उच्चारण करना ही 'सन्निधि है। वह 'सन्निहितत्व' पदों का साक्षात्‌ 
प्रम॑ है। उसे अथं द्वारा मानने की आवश्यकता नहीं है । 

तेनायमिति । इसलिए वाक्य के लक्षण का यह अंर्थ निष्पन्न हुआ कि अर्थप्रति- 
पादन के द्वारा अन्य पदों के विषय में अथवा अन्य अर्थों के विषय में श्रोता के मन 
में आकांक्षा उत्पन्न करने वाले, तथा--अबाधित अर्थात्‌ स्पष्टरूप से परम्परान्वय- 
गेंग्य अर्थों को बताने वाले और अविल्‍ूम्ब से बोले जाने बाले ( सन्निधि युक्त ) पदों 
के समूह को वाक्य कहते हैं । 

आकांक्षा, योग्यता और सन्निधि से युक्त हुए पद समूह को 'वाक्य' शब्द से बताया 
गया | तब जिज्ञासा होती है कि 'पद' किसे कहते हैं! इसलिये 'पद' का स्वरूप 
बताते हैं । 

माधुरी 
दब्दप्रमाण नंयायिकों का चतुर्थ प्रमाण है। 'शब्द प्रमाण का लक्षण आप्त- 


बा ता 





श्टट ...._ - तकभाषा [ वाक्यनिरूपण 


“वाक्य शब्द” किया गया है। उक्त लक्षण में 'शब्द:! पद 'लक्ष्य' को बताने के लिये 
प्रयुक्त किया गया है, ओर “ऑप्तवाक्यम्‌' पद 'लक्षण” को बताने के लिये है। यथाभूत 
अर्थ का उपदेश करने वाछा “आप्त” कहलाता है। यानी जो वस्तु जैसी-है, उसे वैसी 
ही बताने वाला मनुष्य आप्त” होता है। इस प्रकार का आप्त कोई साधारण से 
साधारण तथा विशिष्ट भी हो सकता है, उसमें उच्च या नीच जाति की अपेक्षा नहीं 
हुआ करती । अतएव भाष्यकार ने कहा है कि ऋष्यायं॑म्लेच्छानां समान लक्षणम्‌--- 
... [ न्‍्या० भा० ११७ ] यह तो-हुआ--छक्षणगत “आप्त' शंब्द का अर्थ। उसी 
प्रकार लक्षेणगत “वाक्य” शब्द का अर्थ है--आकांक्षा, योग्यता और सन्निधि से युक्त 
पदों का समुदाय ( समूह )। एवच्च लक्षण का अथे यह निष्पन्न हुआ कि “आप्तपुरुष 
के द्वारा बताया गया जो आकांक्षा-योग्यता-संन्तिधि से विशिष्ट ( युक्त ) पदसमुदाय 
. ६ पदसमूह- वाक्य ) हो, उसे 'शब्दप्रमाण” कहते हैं ।' ः 
प्रन्थकार ने वाक्य का लक्षण--वाक्यं' तु आकांक्षा-योग्यत।-सन्निधिमतां पदानां 
' समूह: किया है। उक्त लक्षण में 'पदानाम्‌' का विशेषण 'आकांक्षा-योग्यत >सन्निधिमताभ! 
. दिया है ।'इस विशेषण को देने का प्रयोज़न यह है कि 'वाक्य-लक्षण की अपूर्णता को 
दुर करना । यदि 'पदानां समूह: वाक्यम्‌--इतना ही वाक्य” का लक्षण करें तो वह 
वाक्य का पूर्ण लक्षण नहीं हो पायेगा, क्योंकि 'पदों” के विशेषण--'आकाक्षा-योग्यतता- 
सन्निधि'--में से किसी एक की भी कमी रहने पर कोई भी पद समूह किसी पूर्ण अथे 
का बोध कराने में समर्थ नहीं हो पायेगा। तब उसे वाक्य” कैसे-कहा जायेगा ? 
वाक्य” तो वही कहलाता है, जो पूर्ण अर्थ का बोध कराता है। इसीलिये शबर 
स्वामी ने वाक्य का लक्षण किया है---अर्थकत्वादेक॑_ वाक्य साकांक्षं चेद्‌ विभागे 
: स्थात । इसी बात को ध्यान में रखकर ग्रन्थकार ने पदानाम्‌ में आकांक्षादि विशेषणों 
को जोड़ दिया है और 'आकांक्षा-योग्यता-सब्निधिमतां पदानां समूहो वाक्यम्‌' लक्षण 
किया है। छक्षण में आकांक्षा” पद न दें तो 'गौः, अश्वः, पुरुष:, हस्ती' इस प्रकार कहे - 
. गये पदों के समूह को भी 'वाक़्य' कहना पड़ेग।, क्‍योंकि इन पदों में परस्पर सन्निधान 
है और इनके अर्थों में भी परस्पर अन्वित होने की योग्यता भी हैं, तथापि परस्पर 
, आकांक्षा न होने के कारण उसे वाक्य नहीं कहा जाता। अतः निराकॉक्ष पदसमूह 
में वाक्यत्व की अतिप्रसक्ति के निबारणार्थ रूक्षण में “आकांक्षा का निवेश करना 
भावश्यक है। यदि लक्षण में से: योग्यता” पद को हटा दें तो वह्लिना सिज्चेत! इस 
परदसमूह को. भी वाक्य” कहना होगा । क्‍योंकि यहाँ पर भी पद परस्पर सांकांक्ष हैं 
और परस्पर सन्निहित भी हैं। 'वह्लिना' पद के श्रुत होने पर 'वह्लिना कि कुर्यात्‌! 
इस आकांक्षा की शान्ति सिल्चेत्‌' पद से हो जाती है, . और 'सिज्चेत्‌' पद-के सुनने 
: पर किन .सिज्चेतु' इस आकांक्षा की शान्ति वह्निना' पद से हो जाती है। इसलिये 
वह्निना' और !सिड्चेत्‌” ये दोनों पद परस्पर साकांक्ष हैं। तथां एक के उच्चारण 
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के बाद दूसरे के उच्चारण विलम्ब में भी नहीं किया गया है । इसलिये दोनों पद पर- 


स्पर सन्निहित भी हैं । परन्तु वह्नि तो दाहक होता है, उसमें जल की तरह सिध्चन की _ 


योग्यता नहीं है। अतः “व्निं' शब्दोत्तर श्रूयमाण तृतीया विभक्ति से उक्त दोनों पदों 
के अर्थों में कार्य-कारणभाव की प्रतीति तो होती है, किन्तु, उन अर्थों में परस्पर अन्वय' 
की योग्यता न होने के कारण 'बह्विना सिज्चेत्‌र यह पदसमूह वाक्य” नहीं कहलाता । 
यदि वाक्य रुक्षण में योग्यता का निवेश न करें तो उक्त पदसमृह में वावयत्व 
की अतिप्रसक्ति होगी । तन्निवारणार्थ लक्षण में 'योग्यत्ता' का निवेश किया गया है। 

इसी तरह लक्षण में यदि 'सन्लिधि/ पद का निवेश न करें तो गा और “आनय 

इन पदों को एक साथ उच्चारण न कर केवल 'गाम्‌' का उच्चारण करके दूसरे पद 
आनय का उच्चारण चार प्रहर बाद कर; तब. भी उसे वाक्‍्य' कहता होगा, क्‍योंकि * 


दोवों पद परस्पर साकांक्ष हैं और परस्परान्वय की योग्यता भी रखते हैं। तथापि 


अविलम्ब सहोच्चारणरूप सल्निधि के न रहने से उक्त पदसमूह को वाक्य नहीं माना 


गया है। अत: असन्तिहिंत पदसमृह में वाक्यत्व की अतिप्रसक्ति के वारणार्थ 'सन्निधि' 


पद का निवेश, लक्षण में करना आवश्यक है। एवं च निष्कर्ष यह है कि जो पद परस्पर 
साकांक्ष, अन्वययोग्य, और सन्निहित होते हैं, वे ही. वाक्य” कहलाने योग्य होते हैं । 
जैसे---ज्योतिष्टोमेन स्वर्गंकामों यजेत' “नदीतीरे पत्चफलानि सन्ति” और अविल्म्ब 


: से कहे गये 'गाम्‌ आनय' इत्य।द्वि पदसमूंह को वाक्य कहते हैं। क्‍योंकि ये पद परस्पर 


साकांक्ष तथा परस्परान्वययोग्य' अर्थ के प्रत्तिपादक हैं और उनके उच्चारण में विलस्बः 
न होने से परस्पर सन्निहित हैं | 

शंका--ऐसा परिष्कृत लक्षण होने पर भी लक्षण-गत आककरयक्षा शब्द में शंका 
की जा रही है। उतर पदों को “वाक्य” नहीं कह सकते, क्योंकि आकांक्षा, उन पदों 
को: नहीं रहती, अपितु उनके अर्थों को रहती है। जैसे किसी भी वाक्य को ले सकते 


हैं, 'वदीतीरे पन्चफलानि सल्ति'--इस वाक्य के--नदीतीरे, पत्च, फलानि, सन्ति-- 


पदों को परस्पर एक दूसरे की आकोक्षा नहीं है, क्योंकि ये सभी पद, एक दूसरे के 


बिना भी अपना अस्तित्व रखते हैं। आकांक्षा तो उंन पदों के अर्थोंको हो रही है, 
क्योंकि 'तीर आधार के रूप में और “फल” आधेय के रूप में ज्ञात हो रहा है। 


तीर की अधारता, फलरूप आधेय के बिना तथा फल की आधेयता; तीररूप आधार 
के बिना हो नहीं सकती । किन्तु सूक्ष्म विचार करने पर “अर्थ” भी साकांक्ष नहीं 
रहते। क्योंकि “आकांक्षा” तो इच्छारूप है। वह आकांक्षा रूप इच्छा तो चेतन आत्मा 
का ही धर्म हो सकती है, तीर आदि अचेतन अर्थों का धर्म नहीं हो सकती । तब 
पद था अर्थों को साकांक्ष कैसे कहा जाय ? . 


संमा०--आकांक्षा को चेतन आत्मा का धर्म कहना उचित ही है वह अचेतन अर्थ 


या पद का धर्म नहीं है। तथापि अचेतन अर्थ और पंदों पर उसका अरोपित व्यवहार 
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( औपचारिक व्यवहार ) तो कर ही सकते हैं | अर्थात्‌ आकांक्षा का आश्षय, अचेतन न 
हो सकते पर भी उन अचेतन अर्थ के बोधक पदों का श्रवण करने वाल्लों के मन में वे 
अर्थ, परस्पराकांक्षा ( अन्योन्यविषयक आकांक्षा ) के उत्पादक तो होते ही हैं । इसलिये 
« उपचार से उन्हें साकाक्ष कह सकते हैं। इस प्रकार त्ाकांक्ष हुए अर्थों के द्वारा 'पद 
भी साकांक्ष कहे जाते हैं, क्योंकि पद उन अर्थों के प्रतिपादक होते हैं । 
अथव। इस प्रकार भी कह सकते हैं कि 'पद' अपने अर्थों को बताकर अन्य अर्थ 
की आकांक्षा को पैदा करते हैं। इस कारण 'पद' सीधे ही उपचार से साकांक्ष कह्टे जा 
सकते हैं। जब कि अर्थ परस्पर साकाक्ष और परस्परान्वय के योग्य हैं तो उनके 
द्वारा उनके प्रतिपादक पद भी. परस्पर साकांक्ष और परस्परान्वय के गोग्य हैं--यह 
| कहू सकते हैं। अर्थात्‌ पदों की साकांक्षता वास्तविक न होकर साकांक्ष अथाों हारा 
आपस में औपचारिक हुआ करती है । लेकिन पदों की ' सन्निधि “अर्थ' द्वारा न होकर 
साक्षात्‌ ही होती है । क्योंकि एक आदमी के द्वारा अविलम्ब से उच्चरित होने को ही 
सन्निधि' कहते हैं, और उच्चरित होना पदों का अपना धर्म है। इस प्रकार से अपने 
अर्थ के प्रतियादन द्वारा सुतने वाले को. अन्य पदविषयक अथवा अन्य अंर्थविषयक 
आकांक्षा को उत्पन्न करने वाले और आपक्म में प्रतीत होने वाले सम्बन्ध के योग्य अर्थों 
का प्रतिपादन करने वाले, तथा एक ही आदमी के द्वारा अविरूम्ब उच्चरित होने वाले 
'पदों' के समूह को 'वावंय' कहते हैं। 
पद च वर्णसमूह:। समूहश्वात्र एकज्ञानविषयपीभावः | एवं च वर्णानां क़म- 
वतामाशुतरविताशित्वेत एकदाष्नेकवर्णानुभवात्तस्भवात्‌ पुर्वपुर्ववर्णाननुभूष, 
अन्त्यवणंश्रवणकाले पूर्वपर्ववर्णानुभवजनितसंस्कारसहकृतेन अन्त्यवर्णसम्बन्धेन 
पदव्पुत्पादनसमयग्रहानुगृहोतेत श्रोजेणैकदैव सदसदनेकवर्णावगाहिनी पद- 
प्रती।तर्जन्यते, सहकारिदाढर्घातु प्रत्यभिज्ञानवतु। प्रत्यभिज्ञाप्रत्यक्षे ह्मतोतापि 
पुर्वावस्था स्फुरत्पेब। तत: पुर्वपुर्वपदानुभवजनितसंस्कारसहकृतेतानत्पपवविषयेण 
थ्रोत्रेन्द्रयिण पदार्थप्रत्यपानुगहीतेनानेकपदावगाहिनी वाक्यप्रतोतिः क्रियते । 
तंदिद॑ वाक्यमाप्रपुरुषेण प्रयुक्त सच्छब्दनामकं प्रमाणमु । फलन्त्वस्प 
वाक्‍्यार्थज्ञानम्‌ । तच्चेतच्छब्दलक्षणं प्रमाणं लोके वेदे च समानम्‌ । लोके त्वयं 
विशेषों यः कश्निदेवाप्रों भवति, न सर्वः ॥ अतः किब्लिदेव लौकिकं वाक्य प्रमाणं, 
पदाप्तवकतुकम्‌ । वेदे तु परमाप्तश्रीमहेश्वरेण कृत सर्व्तेव वाक्य प्रमाणं, सर्वस्ये- 
वाप्रवाक्यत्वात । 
पद का लक्षण और 'पद प्रत्तीति' का प्रकार-- 
पद चेति । 'वर्णसमुदाय' ( वर्णसमृह ) को 'पद' कहते हैं। पद के लक्षण में प्रयुक्त 
समुदाय (समूह) का अर्थ है-एक ज्ञान का विषय होना | इस प्रकार क्रमिक और क्षणिक 
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 ( शीघ्रतर विनाशी ) अनेक वर्णों का एक काल में एक साथ अनुभव होना संभव ही नहीं 
है। तथापि पूर्व-पूवं वर्णों का अनुभव करके अन्तिम वर्ण के श्रवण के समय, पूर्व॑-पूर्व 
वर्णों के अनुभव से उत्पन्न हुए संस्कारों से सहकृत अन्तिम वर्ण से सम्बद्ध, पद-व्युत्पादन 


सभयग्रह से अनुग्रहीत, हुए श्रोत्र ( कान ) के द्वारा एक काल में ही विद्यमान सत्‌ . 


( अस्तिमवर्ण ) और अविद्यमान्‌ ७ असत्‌ ( नष्ट हुए पूर्व वर्ण ) अनेक वर्णों का ग्रहण 
_( अवगराहन ) करने वाली पद-अतीति उत्पन्न होती है, किन्तु यह तभी होता है, जब 


सहकारी ( संस्कार ) की प्रबलता ( दुृढता ) रहती है। जैसा कि प्रंत्यभिन्ना में हुआ. 


करता है। भ्रत्यभिज्ञेति । प्रत्यभिज्ञा प्रत्यक्ष 'सोथ्यं देवदत्त:' में अतीत पूर्वावस्था, ( जो 
स( पद से सूचित होती.है )-प्रतीत ( स्फुरित - भासित ) होती ही है। वत इति । 
उस पदप्रतीति के बाद उसी क्रम से पूर्व-पूर्व पद के अनुभव से उत्पन्न हुएं संस्कार 
के सहयोग से युक्त, अन्तिम पद का ग्रहण करने वाले, तथा पदों के अर्थज्ञान से 


नुग्रहीत हुए श्रोजेन्द्रिय के द्वारा अनेक पदों को ग्रहण करने वाली पदसमूहात्मक 


वाक्य की प्रतीति होती है । 


तदिदर्सिति । यही वाक्य आप्तपुरुष के द्वारा प्रयुक्त होने पर उसे शब्दप्रमाण' - 
कहते हैं ॥ और उसका फल है--“वाक्य के अथे का ज्ञान होना' । यह “शब्द' संज्ञक 


प्रमाण लोक तथा वेद दोनों में समानरूप से-होता है । 
लोके त्विति। वेद की अपेक्षा छोक में इतना ही अन्तर ( विशेष-भेद-भिन्नता ) 
है कि छोक में कोई विरला ही मनुष्य आप्त” कहने योग्य होता है, सभी “आप्त 


कहलाने योग्य नहीं रहते । इसलिये कहीं कहीं यदा कदा कोई एकाध लौकिंक वाक्य 


ही प्रमाण होता है जिसे कहने वाला आप्त पुरुष होता है । 


वेदे त्विति। किन्तु वेद के तो सभी वाक्य, परम आप्त परमात्मा के दवाशा रचित - 


हैं, अतः वेद के सभी वाक्य प्रमाण हैं, क्योंकि सभी वैदिक वाक्य, आप्तवोक्य हैं । 
: माघ्री 
प्रन्धकःर ने पद व वर्णसमूह: यह पद का लक्षण किया है। किन्तु वर्णों को 
समूह होना संभव न होने से उक्त लक्षण को कैसे संगत कहा जाय ? क्‍योंकि समूह 


. - शब्द का प्रयोग वहाँ किया जाता है, जहाँ पर बहुत से सहावस्थित पदार्थों का अनुभव 


क्रिया जाता है। जैसे किसी ,एक ही जगह सहावस्थित रूप में अनुभव किये जाने वाले 


धव, खदिर, पलाश आदि पदार्थों का अथवा हाथी, आदमी घोड़ों का 'समूह' शब्द से... 
व्यवहार किया जाता है। किन्तु 'वर्णो' की उत्पत्ति-विनाश होते रहने से उनका 


अनुभव वसा नहीं हो पाता है । अतः वर्णों का समूह होना कदापि संभव नहीं है । 
इसके समाधानार्थ ग्रन्थकार ने कहा कि समूहश्चात्र एकज्ञातविषयीभाव: । 


अर्थात्‌ वास्तैविक समूह का संभव न बन पाने पर भी बुद्धि में उनका ( वर्णों का ) 


समूह संभव हो सकता है अर्थात्‌ बौद्ध समूह का बनना संभव है । 


र बढ 
अत बी न ----3> बपमााप्थ अध्कनन-ना टीन जननी « पवन पम->पन- बा वा ऑननम अल> 
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इस पर पुनः शंका हो सकती है कि 'एकज्ञानविषयत्व” जिन में हो उसे 'एक 
तर्ण' कहेंगे । इस रीति से ज्ञानविषयत्व होने से वर्णों का बौद्धसमृह यदि कहें तो वह 
भी ठीक नहीं हैं। क्योंकि अनेक घटों के रहने पर 'एकों घट: यह ज्ञान नहीं होता, 
उसी तरह अनेक वर्णों के रहने पर एको वर्ण:' यह ज्ञान नहीं हुआ करता | अर्थात 
अनेकों में अनेक की और एक में एक की ही--प्रतीति होती है । अतः वर्णों का 
वास्तविक समूह जैसे असंभव है, वसे ही उनका कल्पनिक समृह भी असंभव है । उस 
पर यह समाधान दिया कि एकज्ञानविषयत्वं नाम एक पद, इति ज्ञानविषयत्वम्‌ू-- 
एक ज्ञान विषयत्व का अर्थ है एक पद, इत्याकारक ज्ञान का विषय होता। यह 
विपयता तो वर्णो में हो ही सकती है । 
तब वेष|करण कहता है कि एक पदम' यह प्रतीति 'हफोट' से होती है । स्फोट 
के होने में प्रत्यक्ष और अर्थापत्ति दो प्रमाणों को दे सकते हैं। जैसे--'गौ:' यह एक 
पद है, यह प्रतीति, नानावर्णों के अतिरिक्त ही है, इसमें किसी का विवाद नहीं है । 
बिना किसी बाधक के थक्त पदानुभव को मिथ्या भी नहीं कह सकते । अत्तः प्रत्यक्ष 
प्रमाण से 'स्फोट' का आस्तित्व लिद्ध हो जाता है। उसी तरह “पदार्थ प्रतीत्यन्ययानुप- 
पत्ति ( अर्थापत्ति ) से भी 'स्फोट' की सिद्धि माननी होगी । 
यदि थह कहो कि 'वर्णों से* ही अर्थप्रतीति होती है--तो तुम्हें यह वत्ताना होगा 
कि वह 'अर्थप्रतीति' व्यस्त-वर्णों परे होती है, या समस्त-वर्णों से होंती है ? प्रथम पक्ष 
इसलिये ठीक नहीं है कि अर्थ-प्रत्यायक किसी एक वर्ण के अतिरिक्त अन्य सभी वर्णों को 
व्यर्थ कहना होगा । और दूसरा कारण यह भी है कि एक-एक वर्ण से अर्थ प्रतीति का 
होता कहीं दृष्टिगोचर भी नहीं है। उसी तरह द्वितीय पक्ष भी ठीक नहीं है, क्योंकि 
उत्पन्न-विताशी वर्णों का समस्त ( एकत्रित ) हौता असंभव है। व्यस्त जीर समस्त के 
सिवाय कोई तौंसर। प्रकार हो तहीं सकता । इसल्यि वर्णों की बाचकता अनुपपन्न हा 
जाती है। अतः उसकी उपपत्ति के लिये 'स्फोट' को स्वीकार करना ही चाहिये जिसके 
प्रभाव से अर्थ-प्रतिपत्ति हुआ करती है। इसी अभिप्राय से वैंयाकर हते हूँ कि 
'बर्णातिरिक्त, तथा वर्णाभिव्यडः्ग्य एवं अर्थप्र॒त्यायक जो नित्य शब्द हैं, वही स्फोट 
है। अत एवं 'स्फोंट' शब्द के अर्थ को दो प्रकार से वेयाकरण वतलछात 'स्फुट्यते 
व्यज्यते वर्ण: इसि स्फोर्ट: वर्णाभिव्यदग्य: । और 'स्फटति स्फूटीभवत्ति अस्मातु भथ:। 
इंति स्फोट: अर्थप्रत्यायक: । 
इसी प्रकार भगवान्‌ पतंडजलि ने भी अपने महाभाष्य में बताया है---भय॑ गौरि- 
व्यज्ष क: दाब्द। येनोच्चारितेन सास्तालाडइगुलूककुदखुरबिषाणानां सम्प्रत्ययों भवति 
से शब्द: । अथवा प्रतीतपदार्थकी छोके ध्वन्ति: व्ाब्द इत्यच्यते इति॥ अतः वैया- 
करण का कहना है कि 'स्फोट' का अवलूम्बन करके ही 'एक पदम” यह प्रतीत्ति 
होती है । 
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इसका उत्तर ग्रन्थकार ने 'सदसदनेकवर्णावगाहिनी पदप्रतीतिजेन्यते” कहकर 
दिया है। अर्थात्‌ “पदप्रतीति जो होती है, “वर्णों' से अतिरिक्त नहीं है। वह किसी 


लोकिक 'स्फोट' से नहीं होती है। “स्फोट' के होने में कोई प्रमाण नहीं है। क्‍योंकि 


अत्यक्ष' प्रमाण से स्फोट की सिद्धि नहीं की जा सकती। '“गौः' कहने पर 'गकार' 
'औकार' 'विसग आदि वर्णो के अतिरिक्त किसी भी पदार्थ का अनुभव नहीं हो रहा है । 
वैयाकरण भी आँख बन्द करके अस्तहंष्टि होकर यदि विचार करे तो उसे भी यही. 
अन्नुभव होगा कि 'गौः” कहने पर 'वर्णों' की ही प्रतीति हो रही है। वर्णों.की प्रतीति 
के सिवाय अन्य किसी की प्रतीति नहीं हो रही है। अतः 'स्फोट” के होने में प्रत्यक्ष" 


प्रमाण नहीं है--यह स्पष्ट हो जाता है। तथा उसके होने में “अर्थापत्ति' प्रमाण को... 
भी नहीं कह सकते, क्योंकि “वर्णों' से ही अथ॑प्रतिपत्ति के हो जाने पर, “अर्थापत्ति'की 
उपपत्ति अन्यथा भी बतायी जा सकती है । किच-वैयाकरण यह बताये कि 'अभिव्यक्त 


हुआ स्फोट,' अर्थ का प्रत्यायन ( बोधन ) कराता है, या “अनभिव्यक्त स्फोट', अर्थ 
का प्रत्यायन कराता है ? विचार करने पर यही कहा जायेगा कि “अनभिव्यक्ति' पक्ष 


ठीक नहीं है। क्योंकि 'अनभिव्यक्त' रहकर ही यदि वह “अर्थ का प्र॒त्यायन” करेगा तो , 


'स्वंपदार्थप्रत्ययलक्षणकाये' को भी कर देगा। क्योंकि बैयाकरणों ने स्फोट'.को 
नित्य माना है। तब निरपेक्ष हेतु ( कारण ) के सवंदा विद्यमान -रहने से “कार्योत्पत्ति' 
में विलम्ब होने की कोई बात ही नहीं है। अच्छा, यदि 'स्वंपदार्थप्रत्ययलक्षणकार्यों- 
त्पादकरत्व' प्रसंग के निरसनार्थ 'अभिव्यक्त स्फोट” को अर्थ का प्रत्यायक कहेंगे, तो 
अभिव्यक्ति करने वाले “वर्णों' में से प्रत्येक वर्ण अभिव्यक्ति करता है, या समस्त वर्ण 
मिलकर अभिव्यक्ति करते हैं? दोनों ही पक्षों में उन्हीं दोषों की पुनरावृत्ति होगी, 
जिन दोषों को आप वर्णों के वाचकत्वपक्ष में उपस्थित किया करतें हैं। एवं च 
'स्फोटाभिव्यज्जकत्वपक्ष' में भी वे ही दोष पुन: उपस्थित होंगे । 
. “यस्थानवयव: स्फोटो व्यज्यते वर्णबुद्धिभि: । 
सो&पि पयंनुयोगेन न बै तेन विमुच्यते ॥ । 
5 “६ श्लो० वा० सू० ५ स्फो० बा० श्लो० ९१ ) 
तथा च--यत्रोभयो: समो दोष: परिहारो5पि वा सम: । 
नेक: पर्यंनुयोक्तव्यस्तादूगर्थविचारणे ॥' 


, इस नियम के अनुसार वैयाकरणों को तृष्णीस्भाव की ही शरण लेनी चाहिये । 


किच--वैयकरणों को प्रथमृतः “स्फोट' की कल्पना, तदतन्तर उसमें “वाचकस्व- 


शक्ति! की कल्पना करनी पड़ रही है। इस प्रकार दो नयी कल्पनाओं के करने की 


अपेक्षा उभयवादिश्तिद्ध वर्णों में ही. केवल 'वाचकत्वशक्ति' की कल्पना कर लेना ही 
.._ अच्छा होगा। एवं च यह स्प्रष्ठ हो, रहा है कि 'पदप्रतीति” जो है, वह 'वर्णावगाहिनी' 
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ही है। वह 'वर्णों' के अतिरिक्त शशविषाणसदुश किसी सफोट का, अवगाहन नहीं कर 
रही है। यह ध्यान रखना होगा कि किसी एक वर्ण से "एक पदम्‌' इत्याकारक पद 
प्रतीति का होता हम नहीं कह रहे हैं, क्योंकि उसी से अर्थंप्रतिपत्ति हो जाने पर तदितर 
वर्णों का होना व्यर्थ ही हो जायेगा । हम तो यह कह रहे हैं कि “अनेकवर्णावगाहिनी 
पदप्रतीतिज॑न्यते' । वेयाकरण यह भी नहीं कह सकता कि चरम ( अन्तिम ) वर्ण 
के श्रवणकाल में अन्य वर्णों के न रहने से अनेक वर्णावगाहिती प्रत्तीति कैसे हो सकेगी ? 
क्योंकि हम 'सदतदनेकवर्णावगाहिनी पदप्रतीति: जन्यते” कह रहे हैं। चरमवर्ण 
'सत्‌' है, और उसके पूर्व के वर्ण 'असत्‌' हैं। वह यह भी नहीं कह सकता कि 'सद- 
संदनेकवण विगाहन' के क़मिक होने से पदप्रत्तीति नहीं होंगी | क्योंकि हम 'एकर्देव सद- 
संदतेकवर्णागाहिनी पदप्रतीति कह रहें हैं। जब एक साथ ( युगपत्‌ ) 'तदसदनेकवर्णा- 
वगाहन' होगा, तब, पदप्रतीति अवश्य ही होगी । इस प्रकार की 'पदप्रतीति' ओन् से 
होती है। किन्तु श्रोतेन्द्रिय तो विद्यमान अर्थ का ही ग्रहण कर सकती है, अविद्यमान 
अर्थ का नहीं, क्योंकि वह वाह्मेन्द्रिय है-- भोनेन्द्रियं सन्‍्तमेव अर्य गुल्लाति नाप्सन्तं 
बाह्मेघियत्वात्‌ सम्प्रतिपन्नतत्‌*--इस अनुमान से असद वर्णों का ग्रहण, श्रोत्र' से 
कैसे होगा ? इस पर ग्रन्थकार ने कहा है कि 'पूर्व-पूर्ववर्णानुभवजनितसंस्कार सहरृतेन 
अन्त्यवर्णसम्बन्धेन' अर्थात्‌ सहकारी के प्रभाव से असदूवर्णों का ग्रहण उपपन्न हो 
जाता है। ऊपर दिया गया अनुमान तो प्र॒त्यभिज्ञायमान विषय के ब्राहक चक्षुरादि 
में अन॑कान्तिक ( व्यधिचरित ) हो जाता है। इस पर वंयाकरण पुनः कह सकता 
है कि 'पुर्व-पुरववर्णानुभवजनितसंस्कारसहक्ृत हुए श्रोत्र' से सदसदनेकवर्णों की प्रतीति 
भले ही हुआ करे, किन्तु 'पद' की प्रतीति कैसे हों सकती है? इस पर ग्रन्थकार 
( नैयायिक ) ने कहा 'पदब्युत्पादनसमयग्रहानुग्रहीतेन श्रोत्रेण' पदव्युपादन का जो समय 
ग्रह ( संकेतग्रह ) उस सेअनुग्ृहीत 'शोत्र' रहता है । जैसे---'अमुक पद' से 'अमुक अर्थ! 
समझना चाहिये ( अस्मात्‌ पदात्‌ अयमर्थो बोद्धव्य: ) इत्याकारक संकेतग्रह से 'पद के 
अर्थ ( पदार्थ ) का ज्ञान होता है । वैसे ही घ+अ दटु+अ वर्णों के मिश्रण से “घट' 
शब्द निष्पन्न होता है, और उक्त प्रकार के संकेतग्रह से 'घ्ट' पद का बोध होता है । 
पद' का संकेतग्रह करने वाले श्रोता को ही 'घट' के अन्तिमवर्ण का अनुभव करते 
हुए 'घट” पद की प्रतीति होती है। इस प्रकार के संकेतग्रह को परदष्नतीति' में 
निमित्त बताया गया है । 
महपिपाणिनि ने 'धुप्तिहम्त पदम्‌' सूत्र से पदसंज्ञा का विधान करते हुए 
विभवत्यत्त को 'पद' कहां है। और न्यायसूत्रकार गौतम महंधि ने 'ते विभकयरता: 
पदम्‌” इस प्रकार 'पद' का स्वरूप बताया है | इस प्रकार के 'पदस्वरूप को जाननेवाल। 
जो श्रोता, इस पदबोधन-विषयक संकेतग्रह से परिचित रहता है वही 'घटम्‌ अआनय 
इत्यादि वाक्य को सुनकर 'घटम्‌' पद के अन्तिम वर्ण का अनुभव क रते समय 'पद 





न्न्न् 
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की प्रतीति कर सकता है। यदि वह “'पद' के स्वरूप से परिचित नहीं रहेगा तो-उसे 
'पद' की प्रतीति नहीं हो पायेगी । अत: आशुतर विनाशी वर्णों में भी 'पद की प्रंतीति- 
हो सकती है । पद प्रतीति के लिये 'स्फोट” की कल्पना करना आवश्यक नहीं है--यह 
नेयायिक ने बताये। । एवं च ग्रन्थकार ने 'पदं वर्णसमूह: कहकर वर्णो के समूह 
को पर्दा बताया है। और 'समूह' का अर्थ किया कि 'एकज्ञानविषयोभाव अर्थात्‌ एक 
ज्ञान का विषय होना । अर्थात्‌ 'एक ज्ञान में भासित होने वाले वर्णों' का नाम 'पद' 
- है ।. पद' के लक्षण में प्रयुक्त 'सभूह” का तात्पयं यह नहीं है कि “अनेकवर्णात्मक' ही _ 
पद होता है। बहुत से स्थलों पर 'एकवर्णात्मक' भी पद होता है। जैसे--विष्णु 
का वाचक अ यह एकवर्णात्मक ही 'पद' है। सुख का वाचक 'क” पद, आकाश 
* का वाचक “ख' पद इत्यादि एक वर्णात्मक ही पद हैं। इस पर यह प्रश्न हो सकता है 
कि यदि एकवर्णात्मक भी 'पद' होगा तो 'घट” को एक पद नहीं कहा जा सकेगा, 
क्योंकि उसमें तो अनेक वर्णों के होने से वह कई पदों का समूह कहलायेगा। किन्तु 
इसका उत्तर यह होगा कि “वर्णसमृह: पदम्‌/--थह “पद” कर पृर्णलक्षण नहीं है, यह 
तो एक संकेतमात्र है। पद का सम्पूर्ण लक्षण इस प्रकार होगा---शक्तः साम्रिप्रायः . 
घण्णो-बर्ण तमूहो वा पदम्‌ । अर्थात्‌ जो वर्ण या वर्णसमूह किसी अर्थ में शक्त और 
साभिप्राय होता है, उसे 'पद” कहना चाहिये । ऐसा लक्षण करने पर कहीं पर भी दोष 
नहीं होगा । इस पर पुनः प्रश्त हो सकता है कि “अनेक वर्णो' में पदगप्रतीति मानने पर 
सर: पद में जितने वर्ण हैं, ठीक उतने ही वर्ण 'रसः” पद में भी हैं। उसी प्रकार 
/वनम्‌-तवम्‌, “नदी-दीन:”, 'समारः-राम:”, “राजा-जारा” इत्यादि पदों से अरथंभेद की 
प्रतीति नहीं होनी चाहिये । उस पर ग्रन्थकार कहते हैं कि हमने *वर्णातां क्रमवताम्‌ 
कहा है । 'क्रम' का अर है 'पोर्वापयं । वह '“पोर्वापयंरूप क्रम” उत्पन्न होने वाले वर्णों 
में ही रहना संभव है। किन्तु “वर्णों की नित्यता' तो अनुमानप्रमाण से सिद्ध है । 
अनुमान इस प्रकार है--शब्दो नित्य:, अमृरतंद्रव्यत्वातु, आकाशवत्‌' । उस पर नैयायिक 
कहता है कि शब्द का नित्यत्व बताने के लिये आपने जो हेतु' दिया है, वह 'सद्धेतु 
न होकर हेत्वाभास' है, क्योंकि वह 'असिद्धि' दोष से दूषित होने से वह स्वयं ही 
असिद्ध है। शब्द में 'गुणत्व' की सिद्धि निश्चित हो चुकी है। अतः ऐसे दुष्ट अनुमान 
' से 'शब्द' में नित्यता को प्रदर्शित नहीं किया जा सकता है । तस्मात्‌ 'वर्णात्मक शब्द, 
उत्पत्ति-विनाशवान्‌ होने से “अनित्य” है, क्योंकि उसके “उत्पत्ति और विनाश' प्रत्यक्ष- 
पिद्ध है। ऊपर “वर्णों के क्रमविपयंय” को प्रदर्शिकर उनमें “अथंभेदप्रतीति' के न 
हो सकने की आपत्ति उपस्थित की थी। किल्तु इस प्रकार आश्षेप करना निरथंक है, 
' क्योंकि हमने “विपरीत क्रम' वाले वर्णों में वाचक शक्ति नहीं मनी है । किन्तु 'शक्ति' 
तो कार्य से उन्‍्नेय हुआ करती है। जैसा उनका कार्य देखा जाता है तदनुसार उनकी 
शक्ति की, कल्पना की जाती है । 
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गावन्तों यादृशा ये च यदर्थ॑प्रतिपादने | 
वर्णा:प्रज्ञातस्ामर्थ्यास्तिे तथवावबोधका: ॥ 
इस प्रकार से 'वाक्य में स्थित वर्ण' उच्चरित-प्रध्वंस्ती होने के कारण उनका 
'मुगपत्‌ अनुभव' संभव न होने से पूर्वोक्त 'तहकारियों के द्वारा उपकृत हुए श्रोत्र' से 
अनेक वर्णों' में पदप्रतीति होती है। अर्थात्‌ इस प्रकार की प्रतीति पैदा करने का 
सामरथ्यं जो 'श्रोत्र' में देखा जाता है, वह 'सहकारियों के दाढर्य' से ( बल से ) 
होंता है । 'श्रोत्रेन्द्रिय' के तीन सहकारी होते हैं--[ १ ) पूर्व-युर्वं वर्णों के अनुभव से 
उत्पन्न होने वाला संस्कार, ( २ ) अन्तिम ( चरम ) वर्ण का श्रोत्र से ग्रहण किया 
जाता, ( ३ ) श्रोता को होने बाली पदप्रतीति । इस पर भी पूर्वपक्षी पुन: कह सकता 
है कि पूर्व-पू्वं वर्णों के अनुभवजन्य संस्कार के बल.पर [ संस्कार ते युक्त हुए ) 
थ्रोत्र से सत-असत्‌ ( विद्यमान तथा अतीत ) वर्णों की एक साथ ( युगपत्‌ ) प्रतीति 
कैसे हों सकेगी ? क्योंकि जिस विषय के अनुभव से जो संस्कार उत्पन्न होते हैं, वे 
संस्कार उस्ती विषय का स्मरण कराने में समर्थ रहते हैं, उसके अतिरिक्त अन्य किसी 
कार्य को करने की सामर्थ्य उनमें नहीं है। इसीलिये मण्डनमिश्र ने स्फोटसिद्धि में 
कहा भी है--- 
'संस्कारा: खलु यहस्तुरूपप्रख्याविभाविता: । 
फल तत्व जनयन्त्यतोड्श धीर्न कल्प्यते ॥' 
तस्मात्‌ उन संस्कारों के सहयोग से भी श्रोत्रेन्द्रिय के द्वारा सतु-अम्नतु वर्णों का 
एक साथ ( युगपत्‌ ) अवगाहन करने वाली “पदप्रतीति' नहीं की जा सकती । इस पर 
नंयाथिक कहता है कि यदि प्स्कार दृढ़ होता है तो वह स्मृति के अतिरिक्त अन्य कार्य 
को भी करा देता है। जैसे 'प्रत्मभिज्ञा-प्रत्यक्ष' में संस्कार 'चक्षुरिन्द्रि' का सहकारी 
हो जाता है और 'चक्षु' से डी 'सो5यं देवदत्त:' यह प्रत्यभिज्ञा होती है । इस प्रत्यभिज्ञा 
में 'पूर्वानुभूतविषय की अतीतावस्था और वतंमान में अनुभूयमान वर्त॑मानावस्था' दोनों 
का स्फूरण ( भान ) होता है। अर्थात्‌ इसमें 'स्मरण और :प्रत्यक्ष' दोनों रहते हैं । 
एवं च 'संस्कारसहकृतचक्षु' में 'स्मृति-व्यततिरिक्तप्रत्यभिज्ञानननन सामथ्य का होता 
सवातिभवश्षिद्ध है । न्‍्यायशास्त्रकारों ने कहा भी है-- 
यद्यपि स्मृतिहेतुत्व॑ संस्कारस्य व्यवस्थितम्‌ । 
कार्यान्‍्तरेषपि स्रामर्थ्य तस्मय न प्रतिहन्यते ॥' 
तस्मात्‌ 'पु्व॑-पुवं वर्णों के संस्कार की दुढ़ता से 'थोत्र' द्वारा भी संत-अत्षद्‌ 
वर्णो' का एक साथ भान हो सकत। है । “अकेली इन्द्रिय' या 'अकेले संस्कार' में ऐसी 
प्रतीति कराने का सामर्थ्य नहीं है, किन्तु दोनों के मिल जाने पर वह सामथ्य हो 
जाता हैं| 
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वाक्‍्यार्थज्ञानप्रक्रिया-- 


'पदसमूही वाक्यम्‌ । अनेक पदों” में वाक्य प्रतीति का प्रकार भी इसी तरह है। - 
'श्रोत्र' से ही वाक्‍्यप्रतीति भी होती है। वह “वाक्यप्रतीति' भी अनेक .पदों का ग्रहण 


करती है, अर्थात्‌ अचेक पदावगाहिनी होती है । यहाँ भी 'समूह' का अर्थ 'एकन्नान- 
विषयत्व---एक प्रतीति का विषय होना है। . जब “अनेक पदों' में या 'एक पद में 
“इदम्‌ एक वाक्यम्‌--यह एक वाक्य है ऐसी भ्रतीति होती है, तब उस 'पदसमूह' को 
या 'एक पद' को “वाक्य” कहते हैं। जैसे एक वर्णात्मक 'पद' होता है, वैसे ही एक 
पदात्मक वाक्य” भी होता है। उस “्क्यप्रतीति” में भी “पदप्रतीति' की तरह तीन 
सहायक होते हैं। (१) पूर्व-पु्व॑ पदानुभवजनित संस्कार, (२) चरम पद का 
श्रोत्र से ग्रहण, (३ ) श्रोता को होने वाली पदार्थप्रतीति । इस प्रकार आकांक्षा 
योग्यता', 'सन्निधि' से युक्त पद समूह को “वाक्य” कहा गया है | ह 
. इस पर वैयाकरण कह सकता है कि अनेक पदों में एक वाक्यम्‌” प्रतीति का 
होना जो आपने बताया है, वह नानापदातिरिक्त वाक्यस्फोट को स्वीकार किये बिना 
कैसे संभव होगा ? जैसे परस्पर विलक्षण पुष्पों में अनुस्यूत हुए सूत्र के बिता 'माला' 
की प्रतीति नहीं होती, उसी तरह 'पदों की माला' में भी किसी 'भिन्न निमित्त' के 
बिना एकप्रतीति' नहीं हो सकेगी । जब तक “वाक्यस्फोट” का स्वीकार नहीं किया 
जायेगा तब तक “वाक्यार्थप्रतीति” का होना संभव ही नहीं है । । 
इस पर नयायिक कहता है कि “वर्णो' में वाचक्त्व बताकर 'पदस्फोट' का निरा- 
करण करने से ही 'वाक्यस्फोट' का भी निराकरण हो ही गया है। जैसे 'पदस्फोंट 
का तिराकरंण करने पर 'वर्णों' में ही 'पदप्रतीति' हो जाती है, वैसे ही 'वाक्ंयस्फोट 
के निराकरण से “पदों' में ही 'वाक्यप्रतीति' हो जाती है । अर्थात्‌ 'पदसंस्कार-सहकृत 


अन्तिम पर्दा से सम्बद्ध हुए श्रोत्रेन्द्रिय से वह वाक्यप्रत्तीति हो जांती है। एवं च 


वाक्यप्रतीति' में 'पदार्थप्रतीति' अंग है, क्योंकि पदार्थ” की प्रतीति न होने पर कितना 
ही पदश्रवण करता रहे, 'वाक्यप्रंतीति' नहीं हो पाती । अतः 'वर्णसमूह' को “पद” और 
'पदसमूह' को वाक्य कहा गया है। ऐसे 'पदसमूह रूप वाक्य का प्रयोग यथार्थदर्शी 
एवं यथाथवक्ता आप्त' जब करता है तब उस वाक्य को ।ही “शब्दप्रमाण' कहते हैं । 


: 'शब्द' शब्द की व्युत्वक्ति---'शब्दबते अनेन इति शब्द: की जाती है। इस प्रकार. 
करण व्युत्पत्ति से' 'शब्द' शब्द की निष्पत्ति होती है।' किन्तु 'करण' उसीको 
कहा जाता है, जो 'फलवान्‌” रहता है। अत: उक्त 'शब्द-प्रमाण' का फल है-- 


वाक्याथ- ज्ञान [| 
कुछ लोग “शब्द” का फल निरूपण इस प्रकार करते हैं-- द 
“पद', पदार्थों का प्रतिपादन करते हैं, 'पदार्थ' बाक्यार्थ ज्ञान को पैदा करते हैं । 





१९८ तकभाषा [ शब्दप्रामाण्यविचार 


तथा च॒ वाक्यार्वज्ञान' में पदार्थ ही करण है, और पदार्थों के प्रतिपादन करने में 
पदों का उपयोग होता है । 
किन्तु इसका खण्डन तो 'वाक्य' का फल्ल वाक्यार्थ ज्ञान है-यह कहने से ही हो 

जाता है। पदार्थ! तो कारण हो ही नहीं सकता, क्योंकि 'नियत पूव॑भावित्व”--इस 
कारणत्व रूप के अवगत होने पर ही 'पदार्थ! को कारण कहा जा सकेंगा। जब कि 
वह 'पसतामान्य कारण' भी नहीं है तो उसे “विशेष कारण' ( करण ) कैसे कहा जायेगा ? 
किन्तु 'पैद' तो नियमतः प्रवंभावी होते हैं। वाव्याथरप्रतीति के कराने में वे अवान्तर 
श्यापार के रूप में 'पदार्थप्रतिपादन' करते हैं। इस रीति से “पदार्थप्रतिपादत' को 
अवान्तरब्यापार बनाकर 'वाक्यार्थ प्रतीति' के वे जनक कहलाते हैं। 'नहि स्वाज़ू 
स्वस्य व्यवधायकम्‌---अपना ही अंग, अपना « व्यवधायक नहीं हुआ करता हैं--इस 
न्याय से 'ब्यापार' कभी व्यवधायक नहीं होता है| कहा भी है-- 

'साक्षाद्‌ यद्यपि कुर्वन्ति पदार्थप्रतिपादनम्‌ । 

वर्णास्तथापि नैतस्मिन्‌ पर्यवस्यन्ति निष्फले ॥ ३४२ ॥ 

वाक्याथंमितये तेषां प्रवृत्ती नान्तरीयकम्‌ । 

पाके ज्वालेव काष्ठानां पदार्थप्रतिपादलम्‌ ॥' इति ॥ ३४३ ॥ 


--+ श्लो ० बा० वाक्याधिकरण ) 


इस प्रसंग में प्राभाकर मतानुसारी कुछ लोग 'वेदिकवावय का प्रामाण्य पृथक्‌ 
मानकर 'लौकिकवाक्य' को अनुमान के अन्तर्गत मानते हैं। अर्थात्‌ 'लौकिकवाक्य' 
का प्रामाण्य अनुमानविधया मानते हैं । 

इस पर नंयायिक कहता है कि 'वेद' के तुत्य ही 'लोक' में भी 'आकांक्षादिमान्‌ 
वाक्य ही वाक्याथ्॑ प्रतिपादत करने में समर्थ समझा जाता है। तब वाक्य से ही 
वाक्याथंप्रतिपत्ति--[ वाक्‍्यार्थज्ञान ) के संभव हों जाने से, 'जों वैदिक हैं; वे ही 
लौकिक हैं --इस “लोक-वेदाधिकरणन्याय' से कौकिक वाक्य और वैदिक वावय दोनों 
की सम।|नयोगक्षेमता होने के कारण अनुमान में 'लौकिकवाक्य' का अच्तर्भाव नहीं हों 
सकता । 'शब्दप्रमाण' अन्यप्रमाणों की तरह स्वतंत्र प्रमाण ही है। इसीलिये उसका 
रूक्षण आप्तवाकप॑ फ़ब्द। किया गया है। अर्थात प़ब्दप्रमाण” का 'लक्षण' यानी 
असाधारणप्र्म 'आप्तवाक्यत्व' है, जो लौकिक और वैदिकवाक्यों में साधारण रूप से 
स्थित है । 'वेद' की तरह 'लोक' में भी 'वाक्यरूप प्राब्द' वाक्यत्वेन रूपेण ही (अर्थात्‌ 
अपने तिजी रूप से ही ) प्रमाण है। अनुमानत्वेन रूपेण ( अनुमानप्रमाण के रूप में ) 
उसे 'प्रमाण' समझना उचित नहीं है | फिर भी छोक और वेद की सर्वात्मना समानता 
नहीं है । “आप और 'अनाप्त' की विशेषता को देखते हुए लोक और वेद में अन्तर 
उपलब्ध होता है। क्‍योंकि 'पथार्थदर्शी' एवं 'पथाथंवादी' को ही 'आप्त' कहा जाता है । 
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' जो 'स्वयं भ्रास्त' और “विप्रलृम्भका ( वंचक ) हो उसे 'आप्त” नहीं समझा जाता द ः 
उसे अनाप्त' कहते हैं। छौकिक पुरुषों में भ्रान्ति-विप्र लम्भ . ( भ्रम-विप्रलिप्सा ८८ 
वंचकता ) की उपलब्धि होने से 'किचिदेव छौकिक वाक्य' को प्रमाण माना जाता है। 
सभी लौकिक वाक्‍्यों, को प्रमाण नहीं माना जाता । जो लौकिकवाक्य आप्तपुरुष 
के द्वारा कहा गया हो, उसे ही प्रमाण माना जाता है। किन्तु ऐसी स्थिति वेद में नहीं 

: है। वेद का “अक्षर-अक्षर प्रमाण है, उसमें अप्रामाण्य की -गन्ध तक नहीं है, क्योंकि 

वह परमेश्वरप्रणीत है | 


शंका--वेद यदि परमेश्वर प्रणीत हैं तो भी उसका प्रामाण्य निराशंक नहीं हो 


सकता, क्योंकि पुरुषों में राग-द्ेषादि की संभावना रहने से अयथार्थ वाक्यों का भी 
प्रणयन हो सकता है। कह भी है--- 
रागद्वेषादिकालुष्य॑ पुरुषेषूपलूम्यते । 
अतः प्रामाण्यशक्लूईपि निष्कलूद्धे प्रसज्यते ॥ 
अतः वेद का निरविचिकित्स प्रामाण्यछाभ करने के लियें उसे ( वेद को ) “नित्य 
मान लेना चाहिये । 


समा०--वेदकर्ता परमेश्वर, साधारण पुरुषों ( कौकिक पुरुषों ) के समान नहीं 

है। वहू केवल “आप्त” ही नहीं, बल्कि 'परम-आप्त' है। प्रक्षीणरागादिदोषत्वे 
सतति उपदेष्टल्वम्‌--आप्तत्वम्‌, यह आप्त' का लक्षण है। इस प्रकार आप्तत्व, 
दो प्रकार का होता 'है--( १.) पर (२) अपर। उनमें 'पर-आप्तत्व” उसी में 
हो सकता है जिसने सबको विषय बना लिया हो, ऐसा सर्वज्ञ के सिवाय दूसरा है 
कोई नहीं है, एक मात्र सर्वज्ञ ही है। किन्तु दूसरा अपर आप्तत्व' असवंविषयक है । 
वह आयं-म्लेच्छ आदि असर्वेज्ञों का भी हो सकता है। यथार्थंतः सर्वा्थंदर्शी होने 
से परम आप्त, जिसके राग-द्वेषादि दोषों का क्षय हो गया है' ऐसा कृपालु परमेश्वर, 
लोगों को उपदेश देने के लिये प्रवुत्त होकर यथार्थ उपदेश ही देता है। अत: उसके 
द्वारा प्रणीत सभी वाक्य प्रमाण माने जाते हैं। शंका करने वाले ने जो यह कहा था 


कि वेद' को “नित्य! मानकर उसका 'प्रामाण्य/ मानता चाहिये--यह कथन निःसार, 


है, क्योंकि 'प्रामाण्यः तो “दोषाभावप्रयुक्त, है, “नित्यत्वप्रयुक्त' नहीं। वेद को नित्य 
मानते पर भी मन! या “श्रव्णेन्द्रिय' में आगन्तुकदोष की सम्भावना रहने पर संशय 
या विपयंय ( मिथ्याज्ञान ) के होने से अप्रामाण्य की उपलब्धि देखी जाती है। और 


नित्यत्व के न मानने पर भी दोषशून्य चक्षुरादि इन्द्रियों में प्रामाण्य की उपलब्धि - 


होती देखी जाती है। किन्तु पुरुषधौरेय में किसी प्रकार के भी दोषों की सम्भावना 
नहीं की जा सकती । इसलिये कहा गया है कि-- 


'क्लेशकमंविपाकाशयेरपरामृष्ट: पुरुषविशेष ईश्वर:” । 
अन्य ०७, ६ ७४+- . 
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इस प्रकार के ईश्वर के मानने में अनुमान-प्रमाण जागरूक है--'भडकुरादिकं 
सकतूंक॑ कार्यत्वात्‌ कुम्भवत्‌'---इत्यादि, ईश्वरसाधक अनेक अनुमान दिये जा सकते हैं । 
श्री उदयनाचार्य ने कहा भी है--- 
'कार्यायोजनघृत्यादे:.. पदात्‌ प्रत्ययत्तः शत: । 
वाक्यात्‌ संख्याविशेषाज्च साध्यो विश्वविदव्यय: ॥' 
न्‍्या० कु० ५।१ 


वेद वाक्‍यों के अनादि होने में प्रमाण नहीं है--यह भी नहीं कह सकते, क्योंकि 
“वेदवाक्यानि अनित्यानि वाक्यत्वातु कालिदासदिवाक्यवत्‌'--इत्पादि अनुमान किया 
जा सकता है । इस पर यदि कहें कि वेदवाक्य के नित्य होने में भी अनुमान किया 
जा सकता है---'वेदवाक्यानि नित्यानि अस्मयंमाणकर्तृंकत्वातू, आकाशवतु' | किन्तु 
यह कथन ठीक नहीं है, क्योंकि अननुभूयमानकतुूंक-घटादि में व्यभिचार होगा । यदि 
“अज्ञायमांनकतुूंकत्व' को हेतु बनाएं तो “असिद्धि' होंगी। क्‍योंकि अनुमान और 
आगम से उसका ज्ञान हो सकता है। यदि यथाश्व॒त को ही मान लिया जाय, तो भी 
जीर्ण कृप-आराम आदि पदार्थों में व्यभिचार होगा। इन दोषों के निरसनार्थ यदि 
सम्प्रदाया5विच्छेंदे सति' यह विशेषण दें तो भी गाथादिशब्द और सुभाषितश्छोकों में 
व्यभिचार होगा । किच--सम्प्रदाय' का अर्थ है--वृद्धव्यवहारानुगत पदवर्णस्वर आदि 
का नियम, उप्तका अविच्छेद यानि 'यथधापूर्व उच्चारण'। तो सपक्ष और विपक्ष में 
उसके न रहने से 'दृष्टान्ताइसिद्धि' होगी । अतः परम आप्त परमेश्वर के द्वारा प्रणीत 
होने से वेद का प्रामाण्य निराबाध धिद्ध हो जाता है। इसीछिये मह॒वि कणाद ने 
कहा है--तद् चनादाप्तप्रामाण्यम्‌' । 
इस प्रसंग में वशेधिकों का मत भिन्न है--न्यायशास्त्र में प्रत्यक्षादि चार ही प्रमाण 
बताये गये हैं, किन्तु न्याय के समानतंत्र कहलाते वाले वैशेषिक दर्शन में केवक दो ही 
'प्रत्यक्ष और अनुमान' प्रमाण स्वीकार किये गये हैं। और इन से भिन्न उपमान, शब्द, 
ऐतिह्य, अर्थापत्ति, संभव और अनुपलूब्धि ( अभाव ) इन छह प्रमाणों का अनुमान में 
ही अन्तर्भाव, वेशेषिकों ने माता है। वेशेषिक दर्शन में 'अथातों धर्म॑ व्याख्यास्याम:'- 
( वै० सू० १।१।१ ) पूत्र के द्वारा 'धर्मंव्याख्यान' की प्रतिजा की गई है। तदनन्तर 
तृतीय सूत्र--तद़चनादाम्तायस्य प्रामाण्यम्‌ --( वै० सू० १॥१॥३ ) से बेदप्रामाण्य 
को बताया गया है । तथापि 'शब्द' को प्रथक्‌ प्रमाण न मानकर उसका अनुमान में ही 
अन्तर्भाव किया गया है। अनुमान में अन्तर्भाव करने का कारण 'समानविधि' बताते 
हैं। जैसे 'अनुमात' में--( १ ) व्याप्तिग्रह, ( २ ) लिज्जुज्ञान, (३ ) व्याप्तिस्मृति के 
पश्चात्‌ ( ४ ) 'अनुभिति' उत्पन्न होती है, उसी प्रकार 'शब्दप्रमाण' में ( १) संकेत- 
ग्रह ( २ ) वाक्यश्रवण, (३ ) पदार्थस्मृति के पश्चात्‌ (४ ) 'शाब्दबोध' होता है । 
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इसी 'समानविधि' के कारण “शब्द का “अनुमान में “अन्तर्भाव किया ग्रया है। 
वैशेषिक दर्शन ने भ्रुति-स्मृतिरूप आम्नाय को भी “अनित्य' और उसका 'प्रामाण्य--- 
वक्‍तृप्रामाण्यधीन माना है और 'तद्बचनादाम्नायस्य प्रामाण्यम्‌',--( बै० सु० 
१॥१॥१ ), 'बुद्धिपुर्वावाक्यक्ृतिवेदेट--( बै० सू० ६॥१।१ ) .इन सूत्रों से वेद! की 
अनित्यता और 'परतः प्रामाण्य' बताया है। 
. ... किस्तु न्‍्यायदर्शन शब्द को स्वतंत्र प्रमाण मानता है। और मीमांसादर्शन 'वेद' को 
नित्य और उसका “स्वतःप्रामाण्य” बताता है। और “शब्द” को स्वतंत्र प्रमाण 
मानता है। 
. यद्यपि मीमांसादर्शन कें प्राभाकर संप्रदायानुयायी श्रीशालिकनाथ मिश्र आदि ने 
वैशेषिक के समान अनुमान! में ही शब्दप्रमाण का अच्तर्भाव कर लिया है, तथापि वे 
'ैदिक शब्द! को 'स्वतन्त्र शब्दप्रमाण” के रूप में स्वीकार. करते हैं। हाँ, केवल 


'लौकिक शब्द' को स्वतंत्र शब्दप्रमाण के रूप में नहीं मानते, उसी को “अनुमान के. 


तगंत मानते हैं । प्रभाकर मीमांसकों का कहना है कि 'पदार्थ-संसर्ग बोध' रूप शाब्द- 
बोध ही 'शब्दप्रमाण” का फल है। और लोौकिक वाकयों के प्रति 'प्रामाण्य' बोध होने 


के लिये “आप्तोक्तत्व' का ज्ञान आवश्यक है । आप्तपुरुष उसी' को कह सकते हैं, जिसे ह 


उच्चरित वाक्य के अथे का यथार्थ ज्ञान हो । एवं च 'पदार्थसंसगं' रूप 'वाक्‍्यार्थ' जो 
है, वह, वक्ता के ज्ञान के अन्तर्गत हो जाता है। उस 'ज्ञान का बोध” अनुमान से हो 
जाता है । इसलिये छौकिक. वाक्य को 'शब्द-प्रमाण” के रूप में नहीं माना गया है। 
वह तो अनुमान से ग्रहीत किये गये 'पदार्थ-संसगं” रूप वाक्यार्थ का अनुवाद मात्र 
करता है। किन्तु वेदिक-व।क्य तो अपौरुषेय है। इसलिये उनमें “आप्तोक्तत्व” होने की 
अपेक्षा ही नहीं है। अतः 'वैदिकवाक्यरूप शब्द' स्वतंत्र प्रमाण है। 
प्रभाकर मिश्र के इस कथन का खण्डन श्री उदयनाचार्य ने अपनी स्यायकुसुमांजलि 
में किया है। श्री उंदयनाचार्य कहते हैं कि प्राभाकर के कथनानुसार प्रथमत: अनुमान 
'की प्रक्रिया से तथा बाद में शब्द की ग्रक्रिया से 'पदार्थसंसर्ग' के बोध को मानकर 
शब्द! को अनुवादक और अनुमान को प्रमाण माना गया है। किन्तु यह कथन उचित 


प्रतीत नहीं हो रहा है, क्योंकि अनुमानप्रक्रिया और शब्दप्रक्रिया में अन्तर है, क्योंकि क्‍ 


' अनुमान करने के लिये “व्याप्तिस्मरण” आवश्यक है। व्याप्तिस्मरण करते हैं तो 
विलम्ब होना निश्चित है और शब्दप्रक्रिया में वैदिक वाक्यों में 'संसर्गंबोध' की 
शक्ति तो पहले से निश्चित हो चुकी है। अतः “निश्चित शक्ति वाले वाक्य से पहिले ही 
'संसर्ग का बोध हो जायेगा और अनुमान की प्रक्रिया से 'संसर्ग का बोध' विलम्ब 
से होगा । इसलिये अनुमान” को ही “अनुवांदक' कहना होगा । 


यदि 'लौकिकवाक्य' को 'अनुवादक' ही कहना चाहते हो: तो वैदिकवाक्यों में भी. 


“मी वेदिंकाः पदार्था: परस्पर संसगंवन्त:, व्यस्तपुन्दूषणाशरू: पदें: स्मारितंत्वात्‌'--- 
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इस अनुमात से, संसर्ग का निर्णय पहिले ही हो जाने से 'वैदिकवाक्य' को भी 'अनु- 

बादक' कहता होगा । अत: छौकिक-वैदिक दोनों प्रकार के वाक्‍्यों को 'अनुवादक' 

मान लो या दोनों को प्रमाण मान छो । केवल वैदिक वाक्‍्यों को 'प्रमाण' कहना और 

छौकिकवाक्यों को 'अनुवादक' कहना तो 'अधंजरतीयन्याय' होगा, वह ठीक नहीं है । 
इसी कंथन को न्यायकुसुमाञ्जलिकार के शब्दों में दे रहे हैं-- 

“प्राभाकरास्तु वेदस्याधपीरषेयतया तज्न वक्‍तृज्ञानानुमानाउसम्भवात्‌ शब्दः प्रमा- 
णम्‌ । लोके त्वाप्तोक्तत्वज्ञानमपेक्षितम्‌ | तथा च 'अय॑ वक्ता स्वप्नयुक्तवकय।र्थज्ञानवानु, 
भ्रमाद्यजन्यवाक्यार्थज्ञा नजन्यवा क्यप्रयो क्तृत्वातु' इत्यनुमानाद्‌ वक्‍तृज्ञानावच्छेदकतया, 
उत्तरकाल वा 'एते पदार्था: परस्पर संसृष्टा वक्‍तृयथार्थज्ञानविषयत्वात्‌' इत्यनुमाना- 
स्साक्षाद वाक्यार्थ सिद्धे, क्लप्तसामर्थ्यात्‌ शब्दात्पुनरन्वयधीरित्यनुवादकों लौकिक: 
शब्दों न प्रमाणमित्ति प्राहु: । 

तेत्राहु-- 


“निर्णीतशक्तेवॉक्याद्धि प्रागेवार्थस्य निर्णये। 
व्याप्तिस्मृतिविलम्बेन लछिज्गस्येवानुवादिता ॥ 
ब्यस्तपुन्दुषणाशककौ: स्मारितत्वातु पर्दरमी । 
अन्विता इतति निर्णीति वेदस्पापि न तत्कुतः ॥* 

-+[ न्‍्या० कु० ३, १४, १४ हरिदासीय वि० ) 


उपयुक्त विवेचन से यह प्रिद्ध किया गया कि 'शब्द' एक स्वतंत्र प्रमाण है। अब 
उसके 'अथ' पर भी थोड़ा विचार कर लिया जाय | 'शब्द' अपनी 'सहजशक्ति' से 
जिसको ब्तावे, वही उसका 'अर्थ' है। शब्द अपनी सहजशक्ति रूप संबंध से अर्थ 
बोध को नियन्त्रित कर देता है। उस सहज शक्ति को ही “अभिधा' शक्ति के नाम से 
कहा जाता है। उस “अर्थ' के सम्बन्ध में अनेक मत हैं । नैयाथिकों का अपना मत है 
कि शब्द को सुनने पर श्रोता को जो-जो बोध होता है, वह सभी अर्थ है। उन सभी 
में उस 'शब्द' की सहजशक्ति है। जैसे 'गों' शब्द के सुनते पर एक विशेष “जाति, 
“विशेष बाकार की ब्यक्ति' का बोघ होता है। अर्थात्‌ 'गोंत्व' 'सास्ता' व्यक्ति! इन 
सभी में 'गो' शब्द की शक्ति है। जैसे कि सुत्रकार गोतममहि ने 'जात्याक्ृतिव्यक्तय: 
पदार्थ:--सूत्र से बताया है । इस सूत्र गत 'आकृति' शब्द पर भी अनेक मत हैं । 

प्राचीन नयायिकों ने 'आक्रृति' शब्द से 'अवयवसंस्थान रूप आकार को माता 
है। किन्तु नवीननैयामिकों ने 'आकृति' शब्द से 'जाति और व्यक्ति के सम्बन्धरूप 
'समवाय' को माना है। एवं च 'जाति, आकृति, और व्यक्ति' को 'शब्द' का अर्थ 
मानने वाला प्राचीन मत है, और 'जाति और व्यक्ति दोनों के सम्बन्धरूप समवाय' 
को “शब्द' का अर्थ मानने वाला नवीनमत है । 
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- किन्तु मीमांसक विद्वानू, उपरिनिदिष्ट नैयायिकों के मतों को न मान कर केवल. 
जाति! को ही 'शब्द' का अथ मानते हैं। अकृति और व्यक्ति को ये “शब्द! का अर्थ 
नहीं कहते । छाघव की दृष्टि से इन्होंने एक मात्र 'जाति” को ही शब्दार्थ के रूप में 
भाना है। शब्दश्रवण करने पर “व्यक्ति! का ज्ञान तो आशक्षेप से हो जात है। जैसे 
'प्रभाकरमीमांसक' के मत में 'शब्द' के वाच्य ( शक्‍य ) अर्थ केबल 'जाति' को 


. मानकर 'जातिबोधक सामग्री से ही “ँ्यक्ति' का बोध होना बताया गया है। क्योंकि 


व्यक्ति में तुल्यवित्तिवेयता ( समानसामग्रीग्राह्मता ) रहती है । 

श्रीकुमारिलभट्टपाद ते भी 'शब्द” का शक्‍्यार्थ ( वाच्यार्थ ) केवल 'जाति' को ही 
माना है। इतने अंश में दोनों की समानता है। और “व्यक्ति! का ज्ञान, अनुमान से 
होना उन्होंने बताया है। मण्डन शिश्र के मत में भी “जाति' का बोध “शब्द' की 
अभिधाशक्ति' से होना बताया है। अर्थात्‌ 'शब्द' का शक्यार्थ ( वाच्यार्थ ) 'जाति' 
है, और “ ्यक्ति' का ज्ञान, लक्षणा से होता है। कुब्जशक्तिवादी श्रीकर ने भी 'जाति' 
को ही शब्द का वाच्यार्थ ( शक्याथे ) माना है, और “व्यक्ति! का बोध, “व्यक्ति! के 
बिना 'जाति' की अनुपपत्ति को देखकर “अर्थापत्ति' प्रमाण से शब्दजन्य ही माना है । 
तात्पयं यह है कि 'शब्द' की शक्ति केवल' 'जाति' में ही है, “व्यक्ति' में नहीं । इसलिये 
“्यक्ति' का ज्ञान, 'शब्दशक्ति' से नहीं है । अपितु प्रकारान्तर से होता है । 
मीमांसक्रमत का खण्डन-- 

नेयायिक का कहना है कि उपयुक्त मीमांसकमत में कोई ओचित्य प्रतीत वहीं हो 
रहा हैं, क्योंकि शब्दश्रवण होने पर 'जाति' और “व्यक्ति' दोनों का ज्ञान, समानरूप से. 


द ही होता है। उसमें किसी प्रकार का कोई कालभेद या प्रक्रियाभेद नहीं है। अतः 


'जाति' का ज्ञान, 'शब्दशक्ति' से और “व्यक्ति' का ज्ञान प्रकारान्तर से बताना उचित 
नहीं है । इसलिये 'जाति' की तरह ही “व्यक्ति' को भी 'शब्द' का शकयार्थ ( वाच्यार्थ ) 


दवी मान लेना चाहिये । 


मीमांसकों का जो यह कहना है कि 'शब्द' का अर्थ वही माना जाता है, जो 
अनन्यलभ्य हो । अर्थात्‌ प्रकारान्तर' से जिसका ज्ञान नहीं होता, उसे ही 'शब्द' का 
वाच्याथं ( शक्‍यार्थ ) माना जाता है। किन्तु उनका यह कहना ठीक नहीं है, क्योंकि 
व्यक्ति! की 'अनन्यलभ्यता' अप्रोमाणिक है। उनकी बताई हुई सभी पद्धतियाँ सदोष 


हैं । जैसे--- 


प्रभाकर के मत में दोष-- 

केवल 'तुल्यवित्तिवेद्ता' कहकर “्यक्ति' के बोध की उपपत्ति' नहीं हो सकेगी । 
क्योंकि किसी भी “कार्य! की उत्पत्ति, किसी 'कारण' से ही हुआ करती है, 'कारण' के 
अभाव में नहीं । केवल 'तुल्पवित्तिवेद्यता के नियम को कहने मात्र से नहीं हो सकती । 
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श्लीकुमारिलभड॒ुपाद के मत में दोष-- 
इस मत में अभिधाशक्ति से 'जाति' का बोध और अनुमान से 'व्यक्ति' का बोध 
होना माना जाता है। किन्तु 'अनुमान' से “व्यक्ति' का बोध इसछिये नहीं हो सकता 
कि अनुमान से होने वाले ज्ञान में वस्तु का भान, पक्ष, साध्य और उन दोनों के 
सम्बन्ध के रूप में ही होता है । किल्तु व्यवह। रोपयोगिनी व्यक्ति, इन तीनों में से किसी 
भी रूप में अनुमान-जन्यज्ञान ( अनुमिति ) का विषय नहीं हों सकती | क्‍योंकि 
मीमांसकभटू के मतानुसार “व्यक्ति' तो 'शब्द' का वाच्य होती ही नहीं है । अतः शब्द- 
अवण करने वाले धोता को उसका ( व्यक्ति का ) ज्ञान होना संभव ही नहीं है । और 
श्रोता को उम्रके ज्ञात हुए बिना अनुमान-जन्य बोध में उसका भान कभी हो ही नहीं 
सकता, क्योंकि उक्त त्रिविध रूपों में से किसी भी रूप में उसका भान होने के छिये 
उम्रका [ व्यक्ति का ) परामर्श के रूप. में ज्ञान होना चाहिये । परन्तु शब्दश्नवण 
करने वाले श्रोता के लिये वहू ( व्यक्ति ) शब्दवाच्य न रहने से उसकी अनुपस्थिति 
है, इसलिये वह परामर्श का विषय नहीं हो सकती । अत्त: अनुमान से व्यक्ति का बोध 
कहना समुचित नहीं है । 
मण्डनमिश्र के मत में दोष-- 
मण्डनमिश्र के मतानुध्तार 'जाँति' तो शब्द का वाच्य ( शक्‍्य )है, और 'व्यक्ति' 
का ज्ञान 'लक्षणा से होता हैं। किन्तु यह कथन निःसार-सा प्रतीत होता है । क्योंकि 
लक्षणा के वीज 'अन्वयानुपपत्ति' के रहने पर ही 'लक्षणा' हुआ करती है । किन्तु 
गौ: अस्ति' कहने पर 'गोत्व' में 'अस्तित्व' के अन्वय की अनुपपत्ति तो है नहीं । तब 
अन्वयानुपपत्ति रूप बीज के न होने के कारण 'गोव्यक्ति' में 'गो' शब्द की लकृक्षणा न 
होने पर भी तथ। 'गो' शब्द का वाच्ष्य न होने पर भी 'गो' व्यक्ति का बोध तो हो ही 
जाता है। अर्थात्‌ बिना लक्षणा के ही 'गोब्यक्ति' का बोध हो जाता है । एवं च इस 
मत में व्यक्ति' के बोघ का उपपादन नहीं हो पाया है। 
कृब्जशक्तिवादी श्रीकर के मत में दोष-- 
इनके मत के अनुसार 'जाति' का भान 'शब्द' की शक्ति से होता है, और 'व्यक्ति 
का भान 'अर्थापत्ति' प्रमाण से होना बताया गया है। किन्तु विजातीय प्रमाणों से 
एक ज्ञान' की उपपत्ति नहीं होती । इसलिये 'शब्द' और '“अर्थापत्ति' के परस्पर 
सहयोग से 'व्यक्ति का भान नहीं हो सकता। नैयायिक का कहना है कि शब्द को 
सुनने पर 'जाति' और “व्यक्ति! दौतों का ज्ञान युगपत्‌ ( एक साथ ) ही होता है, 
क्रम से नहीं । किन्तु 'बनन्यरूभ्य: शब्दार्थ: मानने पर दोनों का युगपत्‌ ज्ञान कैसे 
संभव हो सकता है ? अतः 'जाति' की तरह “व्यक्ति! को भी शब्द का वाच्य ही मानना 
चाहिये | 
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शब्द को सुनने के बाद केवछ किसी पदार्थ का ज्ञान न होकर अनेक पदार्थों के 
परस्पर सम्बन्ध का ज्ञान हुआ करता है। किन्तु पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध का ज्ञान 
किस कारण होता है ? इसे भी विचार कर लें। क्या पदार्थों के परस्पर सम्बन्ध में 
पद! की शक्ति होने से उस संबंध का ज्ञान होता है ? अथवा वाक्य के अवयवश्भृत पदों 
की परस्पराकांक्षा से उस सम्बन्ध का ज्ञान होता है? अर्थात्‌ वाक्य के सामैथ्य 
( वाक्यरचना के प्रभाव ) से उस संबंध का ज्ञान होता है। 


उपयुक्त प्रश्त का उत्तर मीमांसकों ने दो प्रकार से दिया है। मीमांस!शास्त्र का 
दूसरा नाम 'वाक्यशास्त्र' भी है। किसी भी वाक्य का अर्थ रूगाने का उत्तरदायित्व 
मीमांसकों पर ही होता है। उपयुक्त दो प्रकारों में से 'एक प्रकार! का नाम अधि 
हितान्वयवाद' है, और (दुसरे प्रकार! का नाम अन्विताभिधानवाद' है। 


अभिहितान्वयवाद-- 


श्रीकुमारिलभट्पाद “अभिहितान्वयवादी” हैं। चेयायिक भी इसी के समर्थक है 
प्रश्न यह उपस्थित है कि वाक्‍्यार्थ. किसे कहते हैं ? इस पर स्ववादिसम्मत उत्तर यह 
है कि 'पदार्थंसंसर्गंबोध” को 'वाक्‍्याथ' कहते हैं। इस वाक्‍्यार्थ की. निष्पत्ति का प्रकार 
अभिहितान्वयवादी कुमारिलभट्ट यह बताते हैं कि किसी भी वाक्य के घटक' पद अपनी- 
अपनी अभिधाशक्ति के द्वारा अपने-अपने अर्थों को बताते हैं,. उन अंर्थों के सम्बन्ध 
को नहीं बताते । पदों के द्वारा अभिहित ( बताये हुए ) अर्थों का परस्पर सम्बन्ध- 
. ज्ञान तो उन पदों के पोर्वापयंरूप वाक्य-साम्थ्य के बल पर हुआ करता है। अभिप्नाय 
- यहं है कि पदों ( शब्दों ) के अपने-अपने अर्थ से भिन्न एक नया अर्थ वाक्याथं के रूप 
में प्रकट होता है। उसका क्रम इस प्रकार है--प्रथमत: 'पर्द'!'ं अपनी-अपनी अभिधा- 
शक्ति ( अभिधांवृत्ति ) से अपने अर्थों ( पदार्थों) को अभिहिंत करते ( बताते ) हैं । 
तदनन्तर उन अभिहित हुए अर्थों की अथवा -अथ॑ंप्रतिपादक पदों की आकांक्षा 
योग्यता, सन्चनिधि को देखते हुए उनका ,परस्पर अन्वय ( सम्बन्ध ) हो जाता है । 
इस प्रकार पदों से अभिहित हुए अर्थों का परस्पर अन्बय होता है--यही 'अभिहिता- 
' ज्वय” शब्द का अर्थ है. अभिहितानाम्‌ अन्वयः--अभिहितान्वय:” । अभिहितान्वय- 
सम्बन्धी वाद यानी सिद्धान्त | इस अभिहितान्वयवाद को जो मानता है, उसे अभि- 
हितान्वयवादी' कहते हैं । ग्रन्थकार ने 'बाक्‍्यं तु आकांक्षा योग्यतासन्निधिमतां पदानां 
समूह: तथा 'पदाथप्रत्ययानुगृहीतेन' कहा है, इससे अवगत होता है कि कुमारिल की 
तरह नन्‍्याय-वशेषिक दर्शन के विद्वान्‌ भी अंभिहितान्वग्रवादी ही हैं। वाच्य के अर्थ के 
विषय में मीमांसक कुमारिलभट्ट और नैयायिक-वैशेषिक तीनों का सिद्धान्त समान ही 
हैं। इस मत में 'पदार्थ' तो वाच्यार्थ है और पदार्थसंसर्ग वाक्याथथ है। एवं च वाक्‍यार्थ 
और वाच्यार्थ अलग-अलग हैं । 








२०६ तकभाषा [ मतान्तरखण्डन 


अन्विताभिधानवाद-- 
वाक्यार्थ के विषय में दूसरा प्रकार--'अन्विताभिधानवाद' है| इसको मानने वाले 
प्रभाकर मीमांसक हैं, इन्हीं को गुरु: कहा जाता है। इनके मत को '“गुरुमत' या 
'प्राभाकरमत' कहते हैं। प्रभाकर मीमांसक वाकक्‍्यार्थ की प्रक्रिया को इस प्रकार 
बताते हैं-- 
वाक्यघटक पद, अपने-अपने शुद्ध अर्थ ( केवल अर्थमात्र ) को न बताकर परस्पर 
अल्वित ( परस्पर सम्बद्ध ) अर्थ को ही अभिधाशक्ति के द्वारा अभिहित करते 
( बताते ) हैं। व्यवहार आदि के द्वारा अन्वित-अर्थ में ही शक्तिग्रह हुआ करता है | 
अर्थात्‌ अभिधाणक्ति के द्वारा पद 'अन्वित अर्थ' का ही अभिधान करता है इस कारण 
ही इसे 'अन्विताभिधान' कहा जाता है--अर्थात्‌ अन्वित का अभिर्धांन | इस अन्वित 
के अभिधान के प्विद्धान्त को 'अन्विताभिधानवाद' कहा गया है। इसके मानने वाले 
प्रभाकर और उनके अनुयाधियों को 'अच्वित्ाभिधानवादी' कहुते हैं। इस मत 
में -पदों का अर्थ ही 'वाक्‍्यार्थ' है और ( अभिधाशक्ति के द्वारा प्रतिपादित होने 
से ) वही वाच्यार्थ भी है | एवं च इनके मत में वाक्यार्थ! और वाच्यार्थ-एक ही है, 
अलग-अलग नहीं है | 
इस अन्विताभिधान में भी तीन प्रकार हैं--( १ ) कार्यान्विताभिधान, ( २] 
इतरान्विताभिधान, और ( ३ ) अन्विताभिधान | 
इत तीनों में से प्रभाकर मीमांसक--- 
१--कार्यान्विताधिधान' को ही मुख्यतया मानते हैं। इसमें प्रत्येक शाव्दबोध 
यंत्वविषयक ही होता है। इस कारण कार्यत्ववोधक लिड्गदि-प्रत्ययरंहित वावयों 
से शाब्दबोध नहीं होता 
२--कार्यत्वविषयक ही शब्दबोघध होता है--इस नियम को स्वीकार न करने 
वाले लोगों ने इतरान्विताभिघान' पक्ष माना है। 
३- इतर अर्थ का लाभ पदान्तर से संभव होने के कारण कुछ विद्वानों ने 'अन्वि- 
ताभिधान' पक्ष को माना है | 
गदाघर के शक्तिवाद की हरिनाथी व्याख्या में “अन्विताभिधान' को "भट्ट' मत 
कहा है, किन्तु यह भट्ट कौन है--यह अवगत तहीं हो सका है । हु 
पद' के अर्थ को 'पदार्थ' कहते हैं। तथापि 'पदार्थ' क्या है? यानी उसका स्व- 
रूप क्‍या है? इस विषय में दार्शनिकों के अपने-अपने भिन्न-भिन्न विचार हैं । 
मीमांसक के मत में पद का अर्थ--जाति है। 
प्राचीत तैयायिक के मत में पद का अर्थं--जातिविशििष्ट व्यक्ति है । - 
नव्य नैधायिक के मत में पद का अर्थ--व्यक्ति ही है । 


प्रमाणचतुष्टयोपसंहार ] शब्दप्रमाणनिरूपणम्र्‌ .. २०७ 


वैयाकरण, के मत में पद का अर्थ--जाति, भ्रुण, क्रिया, तथा द्रव्य ( यादु- 
च्छिक ) है । 


अलक्धारशास्त्रियों के मत में पद का अथ--वैयाकरणों के अनुसार 'गौः शुक्ल: 


चल: डित्थ:” इत्यादो चतुष्टयी शब्दानां प्रवृत्ति:---इस भाष्यवचन को उद्धृत करते 
हुए जाति, गुण, क्रिया और यदुृच्छा को ही स्वीकार किया गया है । 

बीद्धों के मत में पद का अर्थ-अपोह ( अतद्व्यावृत्ति यानी तद्भ्रि्न-भिन्नत्व ) है। 

तकेभाषाकार के मत में पद क। अर्थें--प्राचीन नैयायिकों के अनुसार जाति- 
विशिष्टव्यक्ति ( अथवा जाति-आक्ृति-व्यक्ति ) तीनों ही है। 

वाणितानि चत्वारि प्रमाणानि ॥ एतेम्योडन्यन्न प्रमाणम्‌, प्रैसाणस्थ सतोष्त्रे 
वास्तर्भावातु । 

॥ न्यायद॑र्शनोक्तप्रमाणचतुष्टपनिरूपणं समाप्तम्र्‌ ॥ 


वर्णितानीति । नेयायिक-सम्मत चारों प्रमाणों का वर्णन अभी तक' किया गया 
इन चार प्रमाणों के अतिरिक्त और कोई अधिक प्रमाण नहीं है । प्रमाणस्येति । क्योंकि 
जो भी' प्रमाण हो सकता हो तो उसका इन्हीं चार प्रमाणों में ही अन्तर्भाव हो जाता 


है । इसलिये नैयायिक्त के मत में चार ही प्रमाण माने जाते हैं। जब इन चार प्रमार्णों 


के अतिरिक्त अन्य कोई प्रमाण ही नहीं है, तब इन चारों में अन्तर्भाव का प्रश्न ही 
उपस्थित नहीं होता'"'यह सूचित करने के लिये ही 'प्रमाणस्य सतः' कहा गया है। 
माधुरी 


न्यायशास्त्र के अनुसार चार ही प्रमाण हैं, अधिक नहीं । किन्तु भिन्न-भिन्न दाशें- - 


निकों ने मतों में उन्तकी संख्या के विषय में कुछ न्यूनाधिक भाव दृष्टिगोचर होता 
है । जैसे-- 

( १ ) चार्बाक दार्शनिक के मत में केवल एक प्रत्यक्ष ही प्रमाण है । 

( २ ) बौद्धदाशंनिक और वेशेषिक के भत में प्रत्यक्ष और आनुसान दो ही प्रमाण हैं 
( बशेषिक ने उपमान और शब्द का अनुमान में अन्तर्भाव कर लिया है ) 

( ३ ) सांख्य-योग दाशंनिकों ने प्रत्यक्ष; अनुमान और आगस तीन ही प्रमाणों को 
माना है। ( उपमान का अनुमान में अस्तर्भाव करते हैं ) ः 
.. (४) नेयाथिक दाशंनिकों के मत में प्रत्यक्ष, अनुमान; उपभान और दधन्द इन चार 
प्रमाणों को माना गया है । 


( ५ ) प्रभाकर मोमांसक, के मत में प्रत्यक्ष अनुमान, उपमान, दाब्द ओर 


अर्थापत्ति--ये पाँच प्रमाण हैं । । 
( ६ ) कुमारिलभट्ट मीमांसक तथा बेवान्तियों के मत में प्रत्यक्ष, अनुमान, उपसान 
.. शब्द अर्थापत्ति और अनुपललब्धि इन छह प्रमाणों को स्वीकार किया गया है । 








|| 


२०८ तक भाषा [ अर्थापत्तिविचार 


( ७ ) पौराणिकों ने उपयुक्त छह प्रमाणों के साथ-साथ ऐतिहा और संभव दो 
और अधिक प्रमाण मानकर कुल आठ प्रमाणों को स्वीकोर फिया है । 
आचार्य विश्वेश्वर प्विद्धान्तशिरोमणि दार्शनिक विद्वान्‌ ने अपनी दर्शनमीमांसा में 
उक्त सभी प्रमाणों का संग्रह एक पद्य में कर दिया है-- 
अत्यक्षमात्र चार्वाका बौद्धा वैशेषिका दयम्‌ । 
सांख्या योगास्त्रयं चेव ताकिकाश्व चतुष्टयम ॥ 
पत्र प्राभाकरा, भाट्टात्तथा वेदान्तिनश्न पढु । 
पौराणिकास्तथा चाष्टौ प्रमाणानि बुवन्ति वै ॥ 
न्याद्शनसम्मत चार प्रमाणों का निरूपण समाप्त । 





अर्थापत्ति एमाणविचार: 


नन्‍्वर्थापत्तिरपि पृथक्‌ प्रमाणमस्ति । अनुपप्च्यमाताय्थंदर्शनात्‌ तदुपपादको- 
भृतार्थान्‍्तरकल्पनम्‌ 'अर्थापत्तिःः। तथाहि, 'पीनो देवदत्तो दिवा न भुडक्ते' इति 
हट श्रुते वा राजिभोजन कल्प्यते। दिवाउभुझ्ञानस्थ पीनतत्व॑ रात्रिभोजन- 
मन्तरेण नोपपद्यतेष्त: पीनत्वान्यथानुपपत्तिप्रसूतार्थापत्तिरेव रात्रिभोजने प्रमा- 
गम । तच्च प्रत्यक्षा दिग्पो भिन्‍ने, रात्रिभोजनस्य प्रत्यक्षाद्रविषयत्वातु । 

धंका--नन्वर्थापत्तिरपीति । मोमांत्तक अथवा वेदान्तो, 'नैयायिक' से कहता है कि 
आर्थापत्ति! भी तो एक प्रथक्‌ प्रमाण है। जिम्तका लक्षण इस प्रकार है--अनुपपद्यसा- 
नेति | अनुपपद्यमान अर्थ को देखकर उसके उपपादक अर्थ की कल्पना करता 'अर्था- 
पत्ति' कहलाती है। तथा होति। जैसे--देवदत्त दित में नहीं खाता है, पद 
मोटा है ।' यह देखने पर या सुतेनें पर उसके राजिभोजन की कल्पना कर ली जाती है 
क्योंकि दिन में न खाने वाले का मोटा होना, 'राजिभोजन किये बिना उपपन्न नहीं हो 
प्रकता । अतः अन्यथा ( रात्रिभोजन के बिना ) पीनत्व की अनुपपत्ति ही उसके 
रात्रिभोजन में प्रमाण है । 

अथषित्ति' शब्द का प्रग्नोग 'प्रमा' और 'प्रमाण' दोनों के लिये होता है । 'अर्थ॑स्य 
आपत्ति:---अर्थापत्ति:, ऐसा पष्ठीतत्पुरुष समास करने पर 'अर्थापत्ति' शब्द की 'कल्पता' 
अर्थ होने से--अर्थापत्ति का अर्थ 'प्रमा' होता है। और अर्थस्य आपत्ति: यस्मात्‌' ऐसा 
बहुत्रीहि समास करने पर अर्थापत्ति का अर्थ 'प्रमाण! होता है। इसलिये 'प्रमा' और 
अमाण दोत्ों अथों में “अर्थापत्ति' संज़्क एक ही शब्द का प्रयोग होता है। एवं च 
बहुब्रीहि के अनुसार “'अर्थापत्ति शब्द', अर्थ की विजातीय प्रमा के साध नभूत “अर्थापत्ति! 
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नामक प्रमाण का वाचक है। और षष्ठीतत्पुरुष संमास के अनुसार “अर्थापत्ति' शब्द, 


अर्थापत्तिनामक विजातीय प्रमा का वाचक है। शब्द का प्रवृत्तिनिमित्त यदि एक 


हो तो एक शब्द, दो' अर्थों का वाचक नहीं होता है । किन्तु यहाँ पर 'प्रभा और प्रमाण! 


अं में अर्थापत्ति शब्द की प्रवृत्ति का निमित्त भिन्न-भिन्न है । | 

तच्चेति । और वह ( अर्थापत्ति ) प्रमाण, अन्य प्रत्यक्षादि प्रमाणों से भिन्न है, 
क्योंकि “रात्रिभोजन', प्रत्यक्षादि किसी प्रमाण का विषय नहीं है। इसलिये “अर्थापत्ति' 
स्वत॒न्त्र प्रमाण है। _ ह 

नेतत्‌ । रातिभोजनस्थानुसानविषयत्वात्‌। तथा हि, अर देवदत्तो रात्रो 
भुड्क्ते दिवाध्भुझ्जानत्वे सति पीनत्वात्‌। यस्तु न. रातों भुडक्ते नासो दिवा5- 
भुझ्नातत्वे सति पीनो, यथा दिवा रात्रौ चा5्भुझ्लानोष्पीनो, न चाय तथा, 
तस्मान्न तथेति केवलव्यतिरेक्यनुमानेनेव रात्रिभोजनस्य प्रतोयसानत्वात्‌ । किससे- 
सर्थापत्तिः पृथक्त्वेन कल्पनीया । 

॥ इति अर्थापत्तिप्रमाणविचार: ॥ 


इस प्रकार मीमांसक या वेदान्ती के कहने पर नैयायिक कहता है कि--नेतदिति । 
ऐसी बात नहीं है । क्योंकि “सत्रिभोजन' तो अनुमान का विषय है। अर्थात्‌ अनुमान 
से ही उसके राचत्रिभोजन करने का ज्ञान हो जाता है। इसलिये “अर्थापत्ति' को अलग 
से स्वतंत्र प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं है ।. देवदत्त के राधिभोजन का अनुमान 
यह होगा--तथा होति। “अय॑ देवदेत्त: रात्रौ भुडक्ते! दिवा अभुज्जानत्वे सति 
पीनत्वात्‌--यह देवदत्त रात में भोजन करता है--यह प्रतिशा है। “दिन में भोजन न 
करने पर भी पुष्ट रहने से--यह हेतु है। 'यस्तु रात्रौ न भुडक्ते, नाइसौ दिवाधभुज्जा- 
नत्वे सति पीन:--यथा दिवारात्रो च अभुज्जान: अपीन:'--जो रात में भोजन नहीं 
करता है, और दिन में भी भोजन नहीं करता है वह पुष्ट नहीं हो पाता है--जैसे 
दिन और रात में भी भोजन न करने वाला दुबला होता है--यह व्यतिरेकव्याप्ति 
और उसका उदाहरण है। “न चायं तथा'--यह देवदुत्त वैसा दुबला नहीं है--यहे 
उपनय है। 'तस्मात्‌ न तथा'--इसलिये वैसा यानी दिन और रात में भोजनेन करने 
वाला नहीं है--अर्थात्‌ “सत्रि में भोजन करता है'--पह निगमन है । इति केवलूध्यति- 
रेकीति | इस रीति से 'केवलव्यतिरेकीअनुमान' द्वारा ही रात्रिभोजन की प्रतीति जब 
हो रही है, तब “अर्थापत्ति' को अरूग स्वतंत्र प्रमाण मानने की क्या आवश्यकता है ? 

माघुरी 

'मानाधीता मेयसिद्धि:--किसी भी 'प्रमेय' की सिद्धि 'प्रमाण' के अधीन होती है । 

इसीलिये दार्शनिकों को प्रमाण” केनिरूपण की आवश्यकता हुईं। और अपने-अपने 


विचार से श्रमाणों को उन्होंने निर्धारित किया। नैयायिकों ने अपने विचार से 
१४ त० ॥ ' 


विजन जि पक 8 है. कम. ० मदर. पट जा. 2-२ मअ कि २५.00 पे... अमित जज है. मिड 7 हमर कि हक उशशिनज ३ कक 
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प्रमेय की सिद्धि के लिये प्रत्यक्षादि चार प्रमाणों को ही माना है और उससे अधिक 
किस्ी प्रमाण की आवश्यकता नहीं--यह भी सूचित कर दिया है । 

इस पर मीमांसक तथा वेदान्ती जैसे दार्शनिक विद्वानों ने कहा कि जिन प्रमेयों 
का ज्ञान प्रत्यक्षादि चार प्रमाणों से नहीं हो पाता उनके ज्ञान के लिये और भी अन्य 
प्रमाण का स्वीकार करना होगा । जैस्ते---हमने देखा या सुना है कि 'देवदत्त दिन में 
भोजन नहीं करता फिर भी वह खूब पुष्ट, स्थुलकाय है। तब हमारे मन में आता 
है कि बिना खाये-पीये तो पुष्ट होना, स्थूलकाय रहना संभव नहीं हैं । इसलिये जबकि 
वह दिन में बिना खाये-पीये भी मोटा-पुष्ट बना हुआ है तो बह रात में अवश्य ही 
खाता पीता होगा। एबं च 'देवदत्त रात में खाता है'--यह ज्ञान ( प्रमा ) हमें हो 
रहा है, उसके होने में कोई प्रमाण ( प्रमा का करण यानी साधन ) अवश्य ही होता 
चाहिये। वह प्रमाण 'अर्थापत्ति' ही है, क्‍योंकि स्वीकृत चार प्रमाणों में से क्विसी से भी 
'राजिभोजन' का ज्ञान नहीं हो रहा है । अर्थापत्ति का लक्षण ग्रन्थकार ने किया है कि 
“अनुपपद्ममानाथंदर्शनात्‌_तद॒पपादकौभूतार्थान्तरकल्पनम्‌ आर्थापत्ति: । वक्त उदाहरण में 
अनुपपश्चमान अर्थ है-/भोजन न करने वाले देवदत्त का पुष्ट बना रहना' । इस अनुप- 
पद्यमान अर्थ का उपपादक है--'रातिभोज़ञन' । इस प्रकार अनुपपद्यमान अर्थ के देखने 
से या सुनने से यहाँपर 'रात्रिभोजन' की कल्पता जो की गई है, वह “भर्थापत्ति' प्रमाण 
से की गई है। यहाँ पर 'अनुपपच्ममान अर्थ' का दर्शन या श्रवण ही 'रात्रिभोजन' की 
कल्पना ( प्रमा ) का करण है। प्रमा का कारण होने से ही “अर्थापत्ति' को प्रमाण 
कहा गया है । और उपपादक अर्थ की कल्पनारूप जो प्रमा है, वही उस्त प्रमाण का 
फल है। मीमांसकों के मत में यह अर्थापत्ति 'दृष्टार्थापत्ति' और 'श्रुतार्थापत्ति' भेद से 
दो प्रकार की मानी जाती है। दुष्टार्थापत्ति में अर्थ' का अध्याहार किया जाता है । 
और श्रृतार्थापत्ति में 'शब्द' का अध्याहार किया जाता है। अर्थापत्ति को अन्य प्रमाणों 
से प्रथक सिद्ध करने के लिये मीमांसकों ने अनुमान किया है कि “अथर्पत्तिः प्रत्यक्षा- 
दिश्यों भिन्नम्प्रमाणं राज्रिभोजतस्य प्रत्यक्षाथविषयत्वात'। 'देवदत्त रात में भोजन 
करता है' इस तथ्य को किसी ने प्रत्यक्ष देखा नहीं है, इसलिये “रातविभोजन' को प्रत्यक्ष 
प्रमाण का विषय नहीं कह सकते । “रानिभोजन' को अनुमान का विषय भी नहीं कह 
सकते, क्योंकि 'रातजिभोजनव्याप्य-हेतु में पक्षघर्मंतानिश्चयरूप 'लिज्परामर्श के बिना 
भी “रातजिभोजन' की कल्पना होती है । अर्थात्‌ रात्रिभोजन के साथ व्याप्ति का निश्चय 
नहीं है। यह राजिभोजन की कल्पना “उपमान' प्रमाण का भी विषय नहों है क्योंकि 
अतिदेश वाक्य के अंर्थस्मरंण के साथ होने वाले सादुश्यज्ञान से “रातिभोजन' की प्रमा 
( ज्ञान ) नहीं हो सही है।- तथा इस 'रात्रिभोजन' के ज्ञान को 'शब्दप्र माण' 
( आप्तवाक्य ) से उत्पन्न भी नहीं कहा जा सकता । अत: यह उपपादक ज्ञान ( राति- 
भोजन ) शब्दप्रमाण का भी विषय नहीं हैं। अन्त में यही कहना पड़ेगा कि इस 


आर, 
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'रात्रिभोजन' रूप प्रमा का जो करण है, वह अर्थापत्ति' ही है। एवं च “अर्थापत्ति- 
प्रमाण” एक स्वतंत्र प्रमाण है । 


. इस पर नेयायिक कहता है कि यह राजिभोजन की कल्पना रूप जो प्रमा है, वह _ 
कोई 'विजातीयप्रमा' नहीं है। वह॒तो “अनुमिति'” प्रमा ही है। यह प्रमा तो केवल- 


व्यतिरेकी-अनुमान से हो जाती है। उस केवलब्यतिरेकीअनुमान का प्रयोग तकें- 


भाषाकार ने तथा हि अयं देवदत्तो रात्रौ भुडक्ते, दिवा अभुज्जानत्वे सति पीनत्वांत' 


कहकर प्रदर्शित किया है। इस अनुमानप्रयोग में 'देवदत्त--पक्ष है। और “रात्रि- 
भोजन' साध्य है, तथा 'दिवा अभुज्जानत्वे सति पीनत्वात्‌'--यह हेतु है। “यस्तु न 
रात्री भुडक्ते नाइसों दिवा$भुञ्जानत्वे सति पीन:” जो रात में भोजन नहीं करता और 
दिन में भी भोजन नहीं करता, “वह पीन यानी पुष्ट, मोदा-ताजा नहीं रह सकता--- 
यह व्यतिरेकव्याप्ति है । 'साध्याभाव के साथ साधनाभाव की व्याप्ति' को व्यतिरेक- 
व्याप्ति कहते हैं। प्रस्तुत प्रसंग में 'राश्िभोजन” रूप साध्य का अभाव अर्थात्‌ “रात्रि- 
भोजनाभाव'-य्रह साध्याभाव है और 'दिवा5भुज्जानत्वे सति पीनत्व/--दिन में न खाने 


* बाले की पुष्टतारूप साधन का अभाव अर्थात्‌ दिवा अभुञ्जानत्वे सति पीनत्वाभाव--- 
यह साध॑नाभाव है। इस व्यत्तिरेकव्याप्ति में अन्वयी उदाहरण नहीं होता है । बल्कि 


व्यतिरेकी उदाहरण होता है| जैसे---“दिवा रात्रौ अभुज्जान: अपीन: । एवं च केवल- 
व्यतिरेकी अनुमान से “राजिभोजन” रूप कल्पना (प्रमा ) का साधनभुृतज्ञान, हेमें 
रात्रिभोजनरूप साध्य की व्यतिरेकव्याप्ति से विशिष्ट दिवा अभुज्जानत्वे सति पीनत्व- 


रूप हेतु के परामर्श में जब उपलब्ध हो रहा है। तब आपकी कल्पना को 'अनुमिति' 


कहने में कौन-सी अड़चन है ? अत: “अर्थापत्ति” को प्रथक प्रमाण मानने की कोई 


आवश्यकता नहीं है । उसका अनुमान में ही अन्तर्भाव हो जाता है। क्योंकि आपने ही - 


'पीनत्व और रात्रिभोजनत्व' के कार्य-क(रण भाव को बताकर धम-घ्‌मध्वज की तरह 
(नियम्यनियामक्रभाव' को प्र्दशित किया है। हाँ, अनियम्य की नियामक के अभाव 
में कोई अनुपपत्ति नहीं होती है । कहा भी है । 
'अनियम्यस्य नायुक्तिर्वानियन्तोपपादक: । इति । 
त चानयोविरोधो5स्ति प्रत्यक्षे चाप्यसौ सम: । इति । ह 
--(६ ल्था० कु० स्त० ३१९ ) 


जो अव्याप्य पदार्थ होता है उसकी ही व्यापक के बिता कोई अनुपपत्ति नहीं 


होती है। और जो अनुपपद्यमान का व्यापक नहीं है, वह उस . अनुपपद्ममान का 
उपपादक भी नहीं हो सकता । इसलिये उपपाश्ज्ञान से कल्प्य जो उपपादकज्ञान है, 
वह तो व्याप्यज्ञानजन्य-व्यापकनज्नानरूप अनुमान ही है । 

इति आर्थापत्तिप्रमाणविच्ा र: 4 











२१२“ तकभाषा [ अभावविचार 


अभावम्रमाणवरिचार: 

नम्वभावाख्यप्रपि पृथक प्रमाणमस्ति । तच्चाभावग्रहणायाड्रीक रणोयभ्‌ । 
तथाहि घटाद्यतुपलब्ध्या घटाद्यभावों निश्वीयते । अनुपलब्धिश्रोपलब्धेरभावः । 
इत्यभावप्रमाणेन घटाद्यभावो गह्मते । 

नेतत्‌ । यद्यन्न घटोडभविष्यत्तहि भृतलमिवाद्रक्ष्यदित्यादितर्कसहकारिणाई- 
नुपलम्भसनायेन प्रत्यक्षेणेवाभावग्रहणातु । 

शंका--ननन्‍्वभावास्यमपी तति । मीमांसकों में भाड़ मीमांसक और वेदान्ती 'अभाव' 
संज्ञषक प्रमाण भी पृथक मानते हैं। क्योंकि 'अभाव पदार्थ' ( प्रमेष ) के ज्ञान ( ग्रहण ) 
के लिये उत्त 'अभावप्रमाण' ( अनुपलब्धि प्रमाण ) को अवश्य स्वीकार करना 
चाहिये ॥ क्‍योंकि घटादि पदार्थ की अनुपलूब्धि से घटादि पदार्थ के अभाव का ग्रहण 
| ज्ञान ) होता है । 

सम्ा०--नतदिति | यह बात नहीं है । यदि यहाँ 'घट' होता तो भूतलू की तरह 
दिखाई देता । इस प्रकार तक के स्ताथ अनुपलब्धि से युक्त प्रत्यक्ष! प्रमाण से ही 
'अभाव' पदार्थ ( प्रमेय ) का ग्रहण हो जाता है। एवं च अभाव पदार्थ के ज्ञानार्थ 
अलग से 'अभाव' ( अनुपलब्धि ) प्रमाण मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । 

माधुरी 

वेवान्ती तथा भाटमतानुपायी मीमांसकों का कहना है कि 'भूतले घटों नात्ति कहने 
पर घट के “अभाव' का ज्ञान होता है, यह सर्वानुभवर्ततिद्ध है । इसका अपलाप नहीं किया 
जा सकता । अतः उस “अभाव' का ज्ञान जिस साधन से होता है, उसे 'अभावत्रमाण' 
कहते हैं। घटादि भावपदार्थ की उपलब्धि के सभी साधनों के विद्यमान रहने पर 
भी जब घटादि भावपदार्थ की उपरूब्धि नहीं हो रही है तब हमें निम्चय हों जाता हैं 
कि यहाँ पर 'घट' आदि पदार्थ नहीं है। भावषदार्थ की उपलब्धि के साधन-+-- 
प्रकाश ( आलोक ), चल्षु, और भावपदार्थ के साथ उस चक्षुरिन्द्रिय का संयोग, 
होते हैं। इन तीनों साधनों के रहने पर भी यदि केवल भूतल का ही प्रत्यक्ष हो रहा है, 
'घर्ट' की उपलब्धि ( अ्रहण ) नहीं हो रही है। उपलब्धि के प्रकाशादि सभी साधनों 
के रहते प्रत्यक्षयोंग्य भूतल की उपलब्धि के समान ही प्रत्यक्षयोंग्य घट की भी उपलब्धि 
होनी चाहिये थी, किन्तु नहीं हो रही है, इससे हमें विश्वास ( निश्चय ) हो जाता है 
कि 'भूतल में घट का अभाव' है। एवं च अनुपलब्धि से अभाव का निश्चय हो रहा है । 
अनुपलूब्धि का अर्थ है उपलब्धि का अभाव । अतः अनुपलब्धि ( अभाव ) रूप प्रमाण 
से ही 'अभाव' रूप प्रमेष का निम्चय होता है। अतः अभाव के ज्ञान का साधन 
( प्रमाण ), उपलब्धि का अभाव ( अनुपलब्धि ) ही है । 
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मीमांसकों का कहना है कि घटादि भावपदार्थों के अभाव का ज्ञान ( ग्रहण ), 
प्रत्यक्षादि चारों प्रमाणों से कोई प्रमाण नहीं करा सकता । जेसे--प्रत्यक्ष इसलिये 
नहीं हो सकता कि इन्द्रिय का व्यापार भूतलादि अधिकरण का ज्ञान कराने में ही 
समाप्त होता है। दूसरी बात यह है कि “अभावपदार्थ' के साथ इन्द्रिय का संयोग 
( सन्निकर्ष ) भी हो नहीं सकता । 

उसी तरह “अभाव” के साथ व्याप्ति नः होने से अनुमान के द्वारा भी उसका 
ग्रहण नहीं होगा । तथा उपमान या शब्द प्रमाण से भी 'अभाव' पदार्थ का ज्ञान नहीं 
हो सकता । अर्थापत्ति से भी 'अभावपदार्थ' का ग्रहण नहीं होता | इसलिये एक स्वतंत्र 
रूप से ही अभाव” ( अनुपलब्धि ) प्रमाण का स्वीकार करके “अभाव! पदार्थ का 
ज्ञान होना सुलभ हो जाता है । ५ 

इस पर नयायिक कहता है कि “अभाव पदार्थ के ग्रहणार्थ एक स्वतन्त्र अभाव- 
प्रमाए' मानने की कोई आवश्यकता नहीं है। इस “अभावप्रमाण' का तो प्रत्यक्ष 
प्रमाण में ही अन्तर्भाव हो जाता है। आर्थात्‌ 'अभावपदार्थ! का ज्ञान '्रत्यक्षप्रमाण 
से ही हो जाता है। प्रत्यक्षप्रमाण के द्वाया भावषदाथे के ग्रहण में और अभावंपदार्थ 
के ग्रहण में अन्तर इतना ही है कि “अभावपदार्थ! के ग्रहण करने में भ्रत्यक्षप्रमाण 
( चक्षुरादि इन्द्रिय ) के सहकारी कारण दो होते हैं--( १) तक॑ और (२ ) 
अनुपलब्धि । 'तर्क! तो इस प्रकार होगा कि “यदि अन्न घटोथ«्भविष्यत्‌ तहि भूतरूमिव - 
अद्रक्षयत्‌--यदि यहाँ घट होता तो भूतछ के समान वह भी दिखाई देता । और दूसरा . 
सहकारी कारण अनुपलब्धि/ ईस प्रकार होगी--अकाश, इन्द्रियसन्निकर्ष आदि सभी -- 
उपलब्धि-साधनों के रहने पर भी प्रत्यक्ष होने योग्य घट का प्रत्यक्ष नहीं ही रहा है । 
एवं च घटाभावा दिपदार्थ के भ्रहण में प्रकृष्ट ( साधकतम' ) कारण अर्थात्‌ करण तो चक्षु- 
रिन्द्रिय आदि ( प्रत्यक्ष ) ही हैं, और तर्क तथा घटादि की अनुपलब्धि ये दोनों उसके 
सहकारी कारण हैं। अतः प्रत्यक्ष से ही जब अभाव पदार्थ का ग्रहण हो जाता है. तब 
उसके लिये एक स्ततन्त्र प्रमाण यानी अनुपलब्धि संज्ञक “अभावप्रमाण” मानने की कोई 
आवश्यकता नहीं है ग्रत्थकार ने 'अभावप्रमाण' का अन्तर्भाव 'प्रत्यक्षप्रमाण' में किया है । 

किन्तु न्‍्यायसूत्रकार ने--“शब्द ऐतिह्यानर्थान्तरभावावनुसाने3र्थापत्तिसस्भवाभावा- 
नर्थान्‍्तरभावाच्चाप्रतिषेंष:---( न्‍्या० सू० २२२ ) इस सूत्र से अनुमान में उसका 
अन्तर्भाव बताया है। भाष्यकार और वातिककार ने भी अनुमान में ही अन्‍्तर्भाव 
बताया है। किन्तु श्रीवाचस्पतिमिश्र ने अभावप्रमाण” का अन्तर्भाव प्रत्यक्ष! में 
किया है। उसी के आधार पर तकंभाषाकार ने भी उसका अन्‍्तर्भाव, प्रत्यक्ष में 
बताया है। वशेषिकों ने भी अभावोः्प्यनुमानमेव' कहकर अनुमान में ही अभाव का 
अन्तर्भाव किया है। न्यायबिन्दु ( २२२। ५) को देखने से अवगत होता है कि बौद्ध 
नैयायिकों ने भी “अभाव” को अनुपलंब्धिलिड्भक अनुमान ही कहा है । 
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नन्विन्द्रियाणि सम्बद्धार्थपग्राहकराणि । तथा हीच्द्रियाणि वस्तुप्राप्यप्रकाश- 
कारीणि ज्ञानकारणत्वादालोकवत्‌ । 

पयद्दा चक्षु:भ्रोत्रे वस्तुप्राप्पप्रकाशकारिणी बहिरिच्द्रियत्वात्‌ त्वगादिवतु। 
त्वगादीनान्तु प्राप्यप्रकाशका रित्वमुभयवादिसिद्धमेव । 

इस पर अर्थात्‌ अभावप्रमाण का 'प्रत्यक्षप्रमाण' में अन्तर्भाव हुआ सुनकर मीमांसक 
पुदः नैयायिक के उक्त कथन में दोष प्रदर्शन करने के लिये तैयार हुआ है । प्रत्यक्ष में 
अभावप्रमाण का अन्तर्भाव न हो सकते में मुख्य तीन कारण हैं-- 

( १) जो भी इन्द्रिय हो, वह सम्बद्ध अर्थ की ही ग्राहक होती है । 

(२ ) अभाव के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध नहीं हो सकता। तथा विशेषण- 

विशेष्यभाव नामक सन्रिकर्ष तो कोई सम्बन्ध ही नहीं है । 

( ३ ) असंबद्ध-अभाव का इन्द्रिय से ग्रहण नहीं हो सकता । 

'नन्विन्द्रियाणीति ।' भीमांसक और वेबान्ती कहते हैं कि 'घटाभाव या पटाभाव 
आदि अभावपदार्थ के साथ इन्द्रिय का कोई सम्बन्ध तो हो ही नहीं सकता क्‍योंकि 
सम्बन्ध तो विद्यमात भावपदार्थ के साथ ही हुआ करता है, यह तो अभावपदार्थ है 
उसके साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध होना कथमपि संभव नहीं है इसलिये उस अभाव पदार्थ 
के ग्रहणार्थ 'अभाव' (अनुपलब्धि ) तामक पृथक प्रमाण हमने माना है। मीमांसक अपने 

मन्तव्य 'इन्द्रियाणि सम्बद्धाथंग्राहकाणि' को बड़े विस्तारसे बता रहा है--तथा हीति । 
इन्द्रियाँ अपने सम्बद्ध अर्थ का ही सववंदा ज्ञान कराती हैं। उसी बात को अनुमान 
प्रमाण से पुष्ट कर' रहे हैं--'इन्द्रियाणि वस्तुप्राप्यप्रकाशकारीणि ज्ञानकारणत्वात्‌*-- 
“इन्द्रियाँ वच्तु को प्राप्त करके ही प्रकाशित करती हैं--यह प्रतिज्ञाबाक्य है, क्योंकि 
ये इन्द्रियाँ, ज्ञान कराने में कारण हैं-यह द्वेतु है। जैसे प्रकाश ( आलोक )--यह 
उदाहरण है । 

यहँति। अथवा--चक्षु:क्रोत्रे वस्तुप्राष्यप्रकाशकारिणी बहिरिन्द्रियत्वात्‌ त्वगा- 
दिवत्‌'--“चक्ष और श्रोत्र ये दो इन्द्रियां वस्तु को प्राप्त करके प्रकाशित करती है'--- 
यह प्रतिज्ञावाक्य है। क्‍योंकि ये दोनों इन्द्रियाँ बाह्य इन्द्रियाँ हैं--यह हेतु है । 
जैसे--त्वक्‌ आदि इन्द्रियाँ--पहू उदाहरण है | त्वगादीनान्त्विति । त्वक आदि इन्द्रियों 
का वस्तु को प्राप्त करके प्रकाशित करना'--प्रृव॑पक्षी और सिद्धान्ती दोनों वादियों 

को सम्मत ही है । 
माधुरी 
मीमांतक और वेदान्तियों ने कहा कि इन्द्रियाँ अपने से सम्बद्ध हुए अर्थ का ही 
ज्ञान करा सकती हैं, अर्थात्‌ 'इन्द्रियाँ प्राप्पप्रकाशकारी होती हैं. यानी वस्तु को प्राप्त 
करके ही उसे प्रकाशित करती हैं। यहू उभयवादिसम्मत सिद्धान्त है यह कहकर 
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सूचित कर दिया कि इन्द्रिय के द्वारा किये जाने वाले प्रत्यक्ष से 'अभावपदार्थ' का 
ग्रहण नहीं हो सकता । 

इन्द्रियद्वारा सम्बद्ध अर्थ के ग्रहण करने में अनुमान के दो प्रयोग उपस्थित किये 
हैं--( १) इन्द्रियाणि वस्तुप्राष्पप्रकाशकारीणि ज्ञानकारणत्वात्‌ु आकोकवर्तु--इस 
प्रथम अनुमान का अभिप्राय यह है कि जो ज्ञान कराता है, वह ज्ञेयवस्तु के साथ 
सम्बद्ध होकर ही उत्तका ज्ञान करा पाता है, जैसे प्रकाश ( आलोक ); चाश्षुष-प्रत्यक्ष 
में निर्मित्त होकर किसी वस्तु का ज्ञान कराता है। यही कारण है कि अन्धेरे में 
'वस्तु' का चाक्षुष प्रत्यक्ष नहीं हो पाता । इसीलिये आलोक ( प्रकाश ) को ज्ञान का 
सहकारी कारण कहते हैं। वह प्रकाश जिस वस्तु से सम्बद्ध होता है, उसी वस्तु का 
यह चक्षुरिन्द्रय प्रत्यक्ष करा पाता है। बसे ही इन्द्रियाँ भी ज्ञान की कारण हैं। 
अतः वे भी सम्बद्ध वस्तु का ही ज्ञान कराती है, असम्बद्ध वस्तु का नहीं । अर्थात्‌ 
इन्द्रियाँ वस्तु को प्राप्त करके ही उसको प्रकाशित करती हैं। ऊपर निर्दिष्ठ अनुमान- 
प्रयोग में “इन्द्रियाणि' यह पश्च है, 'वस्तुप्राप्यप्रकाशकारित्व“--यह साध्य है, और 
ज्ञानकरणत्वात्‌-नयह हेतु है । 

उत्त पर कोई शंका करने वाला आपत्ति कर सकता है कि मीमांसक ने जो यह 
कहा है कि 'सभी ज्ञानकारण, वस्तु को प्राप्त होकर ही उसे प्रकाशित करते हैं--वह 
ठीक नहीं है। क्योंकि किसी वस्तु के चाक्षुष प्रत्यक्ष में हमारा शरीर भी कारण होता 
है, किन्तु शरीर क्‍या प्रत्येक वस्तु के समीप जाता है ? वह तो नहीं जाता । दूसरी 
बात यह है कि 'मन' भी प्रत्येक ज्ञान के होने में 'कारण' है। नैसाय्रिकों के मतानुसार 
वह अणुपरिमाणवाका मत, सर्वदा शरीर के भीतर ही रहता है, उसे वस्तु के समीप 
बाहर जाते हुए किसी ने नहीं देखा । तीसरी बात यह है कि स्मृतिज्ञान के होने में 
'मन' भी कारण है, और बह साधारण कारण नहीं, अपितु प्रकृष्ट कारण होने से उसे 
'करण' ही कहना होगा । परन्तु देखा जाता है कि हमारी स्मरणीय वस्तु के साथ, मन 
का संबन्ध होना असंभव है । अत: 'ज्ञानकारणत्वात्‌' यह हेतु 'मन' में व्यभिचरित है। 
बौद्धों के मत में तो चक्षु और श्रोत्र दोनों इन्द्रियाँ प्राप्यकारी नहीं मानी गई हैं। न 
चक्षुरिन्द्रिय घट के समीप पहुचती है और न घट ही चक्षु रिन्द्रिय के पास जाता 
है। उसी प्रकार थ्ोजेन्द्रिय भी शब्द के उत्पत्तिप्रदेश में नहीं जाता । बौद्धों के अभि- 
धर्मकोष में बताया है कि मन, चक्ष, और श्रोत्र ये तीनों 'प्राप्पप्रकाशकारी' नहीं 
हैं--अप्राप्तान्यक्षिमन:श्ोत्राणि जयमन्यथा--[ अभिध० को० २।४२ )। जेन- 
दार्शनिक भी 'मत' और 'चक्षु' को प्रांप्य प्रकाशकारी नहीं मानते हैं। मीमांसक केवल 
'मन' को ही अप्राप्यप्रकाशकारी कहते हैं। नैयायिक-वैशेषिक तो समस्तबाह्म इन्द्रियों 
को प्राष्पप्रकाशकारी ही बताते हैं। लेकिन अन्तरिन्द्रिय मत को भी कुछ विद्वानों ने 
संस्का रलक्षण प्रत्यासत्ति से प्राप्यप्रकाशकारी माना है। और कुछ विद्वानों ने मन 
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को प्राप्पकारी नहीं माना हैं। सांब्य, योग और वेदान्त ने सभी इन्द्रियों को प्राप्य- 
प्रकाशकारी माना है। इन मत-मतान्‍्तरों के कारण सन्देह हो जाता है, उसे दुर 
करने के लिये दुस्तरा अनुमान प्रयोग 'यद्वा' कहकर किया गया है--चक्षुःओजे वस्तु- 
भराप्पप्रकाशकारिणी बहिरिन्द्रयत्वात्‌, त्वंगादिवत्‌” 'त्वगांदीनान्तु प्राप्यप्रकाशकारित्व- 
मुभववादिश्विद्धमेव ।' अर्थात्‌ चक्षु और श्रोत्र, स्वसंबद्ध वस्तु के ही ग्राहक होते हैं, 
क्योंकि वे दोनों बाह्येन्द्रिय हैं, जैसे त्वगिन्द्रिय संयोग संबंध से स्वसंबद्ध द्रव्य का 
ग्रहण करती है। प्राणन्द्रिय आदि स्वसंयुक्त-समवायसंबंध से स्वसंबद्ध गन्ध का ग्रहण 
करती है। त्वक्‌ आदि इन्द्रियों की स्वसम्बद्ध-गरेहुकता तो उभयवादिसम्मत है। 
विवाद तो केवल चक्षु और श्रोत्र की सम्बद्धग्राहकता के बारे में है। कुछ लोग इन 
दोनों को सम्बद्धमाहक कहते हैं और कुछ लोग इनको असम्बद्धग्राहक बतलाते हैं ! 
चक्षु ओर थोत्र को प्राप्पकारी कहने वालों से यह पूछ सकते हैं कि क्‍या चक्षु, अर्थ के 
देश में जाकर उससे संबद्ध होता है ? या अर्थ स्वयं चक्षु के देश में जाकर उससे सम्बद्ध 
होता है ? इस प्रश्न पर प्रथम पक्ष तो ठींक नहीं होगा क्योंकि अनुभव के विरुद्ध है । 
जैसे बाण, अर्थ के देश में पहुँचकर उसके साथ सम्बद्ध होता है, वैसे चक्षु का अर्थदेश 
में पहुचना किसी को उपलब्ध नहीं हुआ है । दूसरा पक्ष भी इसलिये ठीक नहीं होगा 
कि अग्नि, या छुरी के दर्शन से दाह का होता या कंठना आदि होने छगेगा, किस्तु 
ऐसा होता नहीं है। अत: चक्षु को प्राप्पकारी नहीं कह सकते । क्योंकि आँख के खुलते 
ही शाखा और चन्द्र की उपलब्धि एक ही समय में होती है। और काँच, अश्नपटल, 
स्फटिकादि के व्यवधान से भी उपलब्धि होती है। तो वीचीतरंगन्धाय से श्रवण-पथ 
पर अवतीर्ण हुए शब्द की उपलब्धि होती है--यह कहना भी ठीक नहीं होगा, क्‍योंकि! 
भूयमाण शब्द, प्राच्य है कि प्रतीच्य है, उदीच्य है कि अवाच्य हैं इत्यादि देशविशेष 
का व्यवहार उपपन्न नहीं होगा । अतः चक्षु और श्षोत्र को प्राप्यकारसी नहीं कह सकते । 
इस प्रकार कहने वाज्ों के प्रति चक्षु और श्रोत्र को पक्ष बनाकर अनुमान-प्रयोग 
के द्वारा उनका प्राप्यका रित्व प्षिद्ध करने के लिये यह दूसरा अनुमान 'यद्वा' से कहा 
गया है। स्म्रूति के प्रति मत को करण न कहने वालों को 'बाह्योन्द्रियत्वात्‌' यह हेतु 
कहना होगा । विपक्ष में बाधक तर्क यह होगा कि 'इन्द्रियों को अप्राप्तप्रकाशक कहने 
पर समस्त अर्थ की उपलब्धि होने छगेगी। चक्षु का अर्थ के साथ सम्बन्ध चक्षुरश्मियों 
के द्वार। हो सकता है। एककाल में उपलब्धि का होना तो संभव ही नहीं है । इन्द्रियों 
का व्यापार इतना आशुसंचारी होता है कि शतकमलपत्र के भेद की तरह कालूसन्निकर्ष 
के होने से यौगपद्याधिमान होता है । और काँच, अध्रकादि के स्वच्छ रहने से उनकी 
तेजोगति का प्रतिघातक कोई नहीं हो सकता । इसी अभिप्राय से सूत्रकार ने अ्षप- 
समाधानों को बताया है--अप्राष्य-ग्रहणं काचाप्रपटलरुफटिकान्तरितोपलब्धेट, कुड्चा- 
दिव्यवहितानुपलब्धेरप्रतिषेध:, अप्रतिघातात्‌ सच्निकर्षोपपत्ति:' । ( न्‍्या० सू० ३॥१॥४४- 
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४६-४७ ) अर्थात्‌ तृण, कई आदि लघुद्रव्य वायु से उड़कर काँच या अभ्नक में टकराते 
हैं। इससे स्पष्ट होता है कि व्यवधानरहित चक्षु का ही पदार्थ के साथ संयोगादि 
 सन्निकर्ष होता है। और व्यवधान रहने से पदार्थ के समीप इन्द्रिय की प्राप्ति होने में 
व्याघात होता है। अर्थात्‌ इन्द्रिय का पदार्थ के साथ सन्निकर्ष नहीं होता है। अतः 
प्रस्तुत प्रसंग में यदि चक्षु के किरणों का पदार्थ के साथ सन्निकर्ष न होने के कारण 
काँचादिकों के नीचे रहने वाले पदार्थों का चाक्षुष प्रत्यक्ष न होगा । किन्तु काँचादि 
पदार्थों के व्यवधान में भी पदार्थों का चाक्षुष प्रत्यक्ष तो होता है। इससे स्पष्ट होता 
है कि चक्षुरादि इन्द्रियाँ व्यापक होने से अपने अपने विषयों के समीप न पहुँच कर ही 
विषयों का ज्ञान उत्पन्न करती हैं। अतः इन्द्रिय अप्राप्यप्रकाशकारी हैं। अत एव 
चक्षुरादि इन्द्रियाँ अभौतिक यानी आहंकारिक हैं। क्योंकि भौतिक पदार्थों का भौतिक 
दूसरे पदांथे के समीप पहुँचकर ग्रहण करने का धर्म दृष्टिगोचर होता है। इस प्रकार 
पृर्वपक्ष होने पर सूत्रकार ने कहा कि सांख्यमत के अनुसार यदि इन्द्रियाँ, विषय के 
समीप बिना पहुँचे ही अपने अपने विषयों का ज्ञान कराती हैं तो भीत की आइ में 
रहने वाले पदार्थों का भी चाक्षुष्‌ ज्ञान होने रूगेगा, किन्तु होता नहीं है | अतः इन्द्रियाँ 
भौतिक ही हैं । आहंकारिक नहीं हैं । | | | ह 
| हांका--नैयायिक के प्राप्यकारीपक्ष में, भी काँच, अभ्रक, स्फटिकमणि आवदि के 
. व्यवधान में पदार्थ का ज्ञान नहीं होना चाहिये । । 

समा ०--इस पर नेयायिक ने समाधान दिया कि काँच, अभ्रक, स्फटिकमणि 
स्‍्व5७ द्रव्य हैं। वे चक्षुरिन्द्रिय के रश्मियों ( किरणों ) को नहीं रोक पाते, इसलिये 
कांचादि से व्यवहित रहने पर भी पदार्थों का चाक्षुष प्रत्यक्ष हो जाता है। 

यह जो कहा था कि शब्दग्रहणपक्ष में दिगूविशेष का व्यवहार न हो सकेगा। 
किन्तु वह भी ठीक नहीं है। दिगृविशेष का अनुसंधान करने वाला व्यक्ति, किस 
दिग्‌विशेष से शब्द हो रहा है, उसे जान सकता है। क्‍योंकि अनुसंधान-शुन्य व्यक्ति 
को किधर से शब्द हो रहा है--यह सन्‍्देह हुआ करता है। अतः चक्षु और श्रोत्र की 
प्राप्यप्रकाशकारिता सिद्ध हो जाती है। त्वमिन्द्रिय का जो' दृष्टान्त दिया था, वह भी 
साध्यविकल नहीं है । | | 

शंका--अच्छा तो उक्त रीति से इन्द्रियों की प्राप्पकारिता यदि है तो अभावग्राहक 
जो इन्द्रिय है, वही स्व-संबद्ध अभाव का भी ग्रहण करेगी, तब उसे षष्ठप्रमाणगस्य 
होने की कल्पना क्‍यों की जा रही है ? 


न चेन्द्रियाभावयो: सम्बधो5स्ति संयोगसमवायों हो सम्बन्धी, न च तो तयोः द 


स्‍्तः । द्रव्ययोरेव संपोग इति नियमात्‌ ॥ अभावस्य च॒ द्वव्यत्वाभावात्‌ १ अयुत- 
: सिद्धचभावान्न ससवायोईपि । क 
सम्ता०--न चेति । मीमांसक कहता है कि इन्द्रिय का अभाव के साथ संबंध नहीं 
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हो सकता | अर्थात्‌ इन्द्रिय और अभाव दोनों का कोई संवन्ध नहीं है। नैयायिक एवं 
वेशेधिक के मत्तानुप्तार संयोग और समवाय दो ही संवन्ध तो हैं। और वे दोनों उनमें 
( इन्द्रिय और अभाव में ) नहीं हुआ करते । बव्ययोरेवेति । क्योंकि संग्रोगसम्बन्ध 
तो दो द्रव्यों में ही होता है। किन्तु 'अभाव' तो द्रव्य नहीं है । उसी तरह इन्द्रिय मौर 
अभाव दोनों का समवाय संवन्ध भी नहीं हो सकता, क्‍योंकि उन दोनों में अयुतसिद्धता 
नहीं है । 
माधुरी 
पुर्बकक्ष--मीमांसक तथा वशेधिकों के मत में 'संयोग' और 'समयाय' नामक 
दो ही सम्बन्ध हैं। इन दोनों में से कोई भी सम्बन्ध, इन्द्रिय का अभाव के साथ 
नहीं है । क्‍योंकि संयोग सम्बन्ध तो दो द्रव्यों में ही होता है। जैसे इन्द्रिय का घट- 
पटादि के साथ संयोग संबन्ध होता हैं क्योंकि इन्द्रिय और घठ या पट दोनों द्रव्य हैं । 
किन्तु 'अभाव' तो द्रव्य नहीं है। इस कारण इन्द्रिय का अभाव के साथ संयोग सम्बन्ध 
नहीं हो सकता | उसी तरह इन्द्रिय का अभाव के साथ 'समवाय' सम्बन्ध भी नहीं 
हो सकता, क्योंकि अयुतप्तिद्ध पदार्थों का ही 'समवाय' सम्बन्ध हुआ करता है | अयुत्त- 
सिद्ध पदार्थ पाँच ही गिनाये गये हैं। जैसे--अवयव-अवयबी, गुण-गुणी, क्रिया- 
क्रियावान्‌, जाति-व्यक्ति, नित्यद्रव्य-विशेष । जिन दो पदार्थों में से कोई एक अविनश्यद्‌ 
अवस्था में दुसरे से अछूग नहीं रह सकता उन दो पदार्थों को 'अयुत सिद्ध” कहते हैं । 
और उन्हीं का परस्पर 'समवाय सम्बन्ध' होता है। इन्द्रिय और अभाव ये दोनों ही 
एक दूसरे से अछूग रहा करते हैं। इसलिये ये दोनों अयुतसिद्ध पदार्थ नहीं है। इन 
दोनों की अयुतसिद्ध में गणता न रहने से इनका परस्पर समवाय-संबन्ध भी नहीं 
माना गया है । 
विशेषणविद्येष्यभावश्य सम्बन्ध एव न सम्भवति भिन्नोभयाअतेकत्वा- 
भावात्‌ । सम्बन्धों हि सम्बन्धिम्यां भिन्नो भवत्युभयसम्बन्ध्याश्ितश्रैकश्च । यथा 
भेर।दण्डयो: संयोग: । स हि भेरीदण्डान्यां भिन्नस्तदुभयाश्चितश्रेकश्च । न च॑ 
विशेषण विद्ेष्मभावस्तथा । तथाहि दण्डपुरुषयोविशेषणविज्ञेष्यभावों न॒ताम्यां 
भिद्यते । न हि दण्डत्य विज्येषणत्वमर्थान्तरं, नापि पुरुषस्य विशेष्यत्वमर्थान्तर- 
मपि तु स्वरछूपसेव । अभावस्थापि विशेषणत्वाद विशेष्यत्वाच्च। न चाभावे 
कस्यचित्‌ पदार्यस्थ द्रव्यादन्यतमस्य सम्भव: । तस्मादभावस्य स्वोपरक्तबुद्धि- 
जनकत्व॑ यत्स्वरूपं तदेव विशेषणत्वं, न तु पदार्थान्तरम । 
उक्त पूर्वपक्ष पर सिद्धान्ती ( नैयायिक ) ने कहा कि इन्द्रिय का अभाव के साथ 
तो हम भी “संयोग” या 'समवाय' सम्बन्ध' नहीं मानते । हम तो कहते हैं कि इन्द्रिय 
और अभाव दोनों में 'विशेष॑ण-विशेष्यभाव' सम्बन्ध हो सकता है। इस सम्बन्ध से 


करत बा" सूलरे*----+ 
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इन्द्रिय को अभाव! का ज्ञान हो सकता है। पीछे हम बता चुके हैं कि 'यदा चल्षुपरा 
संयुक्ते भूतले घटाभावों गह्मते 'इह भूतले घटो तास्ति! इति तदा विशेषण-विशेष्य भाव: 
सम्बन्ध: ।” 
नैयायिक के उक्त कथन का खण्डन करने के लिये पुर्वपक्षी ( मीमांसक ) कह 
रहा है--- | 
विशेषणेति । इन्द्रिय और अभाव दोनों का सम्बन्ध 'विशेषण-विद्येष्यभाव जो 

नैयायिक बता रहा है, वह तो बन ही नहीं सकता । भिन्‍नेति । क्योंकि वह ( विशेषण- 
विशेष्यभाव ) तो सम्बन्धियों से भिन्न; उभयाश्रित ( दोनों पर आश्रित ) और एक 
न होने से उसे सम्बन्ध ही नहीं कह सकते हैं । सम्बन्धो हीति । सम्बन्ध का स्वरूप तो 
यह है कि वह ( सम्बन्ध ) तो अपने दोनों सम्बन्धियों से भिन्न होता है, तथा अपने. 
दोनों सम्बन्धियों पर आश्रित रहता है और स्वयं अकेला ( एक ) होता है। यथेति । 
जैसे--भेरी और दण्ड का संयोगसम्बन्ध है, वह ( संयोगसम्बन्ध ) भेरी और दण्ड 
. दोनों सम्बन्धियों से भिन्न है, तथा दोनों ( भेरी और दण्ड ) पर आश्वित हैं, और 

स्वयं एक ( अकेला ) भी है। किन्तु 'विशेषण-विशेष्यभाव” नामक सम्बन्ध वैसा 
नहीं है । | 

तथा होति । जैसे--दण्डी पुरुष:' इस विशिष्ट प्रतीति में क्रमशः दण्ड और पुरुष 
का जो 'विशेषण-विशेष्यभाव' है, वह, उन ( दण्ड और पुरुष के स्वरूप ) से भिन्न नहीं 
है, अपितु उनका ( दण्ड और पुरुष का ) स्वरूप ही है। क्योंकि 'अभाव' भी विशेषण 
तथा विशेष्य हुआ करता है। यदि 'विशेषण-विशेष्यभाव” को सम्बन्धियों का स्वरूप- 
मात्र न मानकर उनसे अलग माना जाय तो 'संयोग” ( गुण ) आदि के समान द्॒व्यादि 
पदार्थों में-ही उसका भी अन्‍्तर्भाव हो जायेगा। किन्तु द्वव्यादि पदार्थों में उसका ह 
अन्तर्भाव नहीं है। और सात पदार्थों के अतिरिक्त आठवाँ पदार्थ कोई माना नहीं गया 
है। विशेषणता को तथा विशेष्यता को द्रव्यादि छह पदार्थों में से कोई एक ( अन्य- 
तम ) इसलिये भी नहीं मात सकते, कि 'अभाव' में कोई पदार्थ नहीं रहता । क्‍योंकि 
'अभाव' किसी का आश्रय नहीं होता है। “गुण” आदि केवल भाव पदार्थ के ही आश्रित . 
रहते हैं। 'विशेषण-विशेष्यभाव' को अभाव के आश्वित कैसे कह सकते हैं ? तस्मादिति । 
इसलिये स्व ( घटाभाव ) से उपरक्त ( विशिष्ट ) ज्ञान ( बुड़ि या प्रतीति ) को पैदा 
( उत्पन्न ) करना अर्थात्‌ 'स्वोपरक्त बुद्धिजनकत्व” जो 'अभाव' का स्वरूप है, वही 
/विशेषणभाव' है, उससे अछूग कोई अर्थान्तर नहीं है । 


| माधुरी 
प्रस्थकार ने सम्बन्ध का लक्षण किया है--सम्बन्धो हि सम्भनन्धि४्यां भिन्नो भवति, 
उसयसस्वन्ध्याश्रितश्ष, एकश्च! । इस लक्षण में तीन अंश हैं । ये तीनों अंश 'संयोग' 
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तथा 'समवाय' सम्बन्ध में प्राप्त होने से सम्बन्ध का रक्षण उक्त दोनों सम्बन्धों में 
संगत हो जाता है। किन्तु 'विशेषण-विशेष्यभाव' में सम्बन्ध का लक्षण घटित न हो 
पाने से उसको 'सम्बन्ध' कहना कदापि उचित नहीं है। विशेषण-विशेष्यभाव! को यदि 
सम्बन्ध कहें तो उसे अपने सम्बन्धियों से भिन्न रहना होगा, किन्तु वह तो सम्बन्धी का 
स्वरूपमात्र ही है, उनसे अलूम नहीं है। जैसे--.. दण्डी पुरुष: कहने पर 'दण्ड विशिष्ट 


: पुरुष की प्रतीति होती है। इस प्रतीति में 'दण्ड” विशेषण है और “पुरुष” विश्ेष्य है । 


अर्थात्‌ दण्ड में विशेषणता और थुरुष में विशेष्यता है। दण्ड की विशेषणता, दण्ड के 
स्वरूप से कोई भिन्न वस्तु नहीं है, तथा पुरुष की विश्वेष्यता भी पुरुष के स्वरूप से 
कोई भिन्न वस्तु नहीं है। तात्पंय॑ यह है कि 'विशेषण-विशेष्यभाव” दोनों, अपने 
सम्बन्धियों के स्वरूपमात्र ही. हैं, भिन्ने नहीं है । जम 
शंका--विशेंवण-विशेष्यभाव को सम्बन्धि ( वस्तु ) स्वरूप तन मानकर उनसे 
भिन्न ही उसे क्‍यों न मांना जाय ? _ - | 
समरा०--प्रल्थकार ने उत्तर दिया है कि 'अभावस्यथापि विशेषणत्वात्‌ विशेष्य- 
त्वाच्च । “अभाव” भी विशेषण तथा विशेष्य होता है। जैसे--'घटाभाववद्‌ भूतलम्‌' 
पटाभाव से विशिष्ट ( युक्त ) भूतल है। इस प्रतीति में 'घटाभाव” विशेषण है तथा 
भुतलल” विशेष्य है। और 'भूतले घटाभाव:” घटाभाव, भूतछ से विशिष्ट है। इस 
अतीति में 'भूतल” विश्वेषण है, तथा 'घटाभाव” विशेष्य है। एवं च “घटाभाव' और 
भृतलछ में विशेषण-विशेष्यभाव तो है ही । अतः भूतल के द्वारा घटाभाव के साथ 
इन्द्रिय का सम्बन्ध होने में कोई अड़चन नहीं है। एवं च आपके कथित नियम--- 
“इन्द्रिय, स्वसम्बद्ध अर्थ का ही आहक होता है'--के अनुसार भी इन्द्रिय से 'अभाव' का 
जान ( ग्रहण ) हो सकता है। उसके लिये 'अभाव” ( अनुपलब्धि ) नामक प्रमाण को 
अछग्र से मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । | ह 
. आक्षेप---इस पर पुर्व॑पक्षी कहता है कि घटाभाव से इन्द्रिय का सम्बन्ध या भूतलू 
के द्वारा घटाभाव के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध होता है--यह नहीं कह सकते । क्योंकि: 


उसमें सम्बन्ध का लक्षण घटित नहीं हो रहा है। क्योंकि वह ( सम्बन्ध अर्थात्‌ 


विशेषण-विशेष्यभाव सम्बन्ध ) दो संबन्धियों ( व्यक्तियों ) के आश्नित नहीं है, तथा 
आश्रयभूत दोनों सम्बन्धियों ( व्यक्तियों ) से भिन्न भी नहीं हैं, और वह स्वयं एक 
व्यक्तिरूप ( अकेला ) भी नहीं है। क्‍योंकि “विशेषंण-विशेष्यभाव” का अर्थ है--- 
विशेषणता और विशेष्यता । 'विशेषणता” केवल विशवेषण में ही रहती है, और वह. 
विशेषणस्वरूप ही' रहती है, विशेषण से भिन्न नहीं रहती । उसी तरह 4िशेष्यता' 
केवल विशेष्य में ही रहती है, और वह विशेष्यस्वरूप ही एहती है, विशेष्य से भिन्न 


. नहीं रहती । विशेषण ओौर विशेष्य दोनों परस्पर भिन्न पदार्थ हैं। एवं च विशेषण और 


विशेष्य अपने-अपने बैयक्तिक ( ग्रातिस्विक ) रूप से एक-एक व्यक्ति के आश्रित रहते 
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हैं। और आश्रयरूप होने से आश्रय से भिन्न नहीं हैं। और स्वयं एक नहीं है अर्थात्‌ 
परस्पर भिन्न विशेषणता-विशेष्यतारूप है। एवं च सम्बन्ध का लूंक्षण उसमें घटित 
न हो पाने से उस को ( विशेषण-विशेष्यभाव को ) 'सम्बन्ध' नहीं कह सकते । जैसे 
दण्ड और पुरुष के बीच में रहने वाला “विशेषण-विशेष्मभाव” विशेषणता रूप और . 
विशेष्यतारूप है। अतः वह कोई “एक पदार्थ” नहीं है। वह दण्ड और पुरुष में 
अश्रित है, वह दण्ड और पुरुष से भिन्न कोई एक-पदार्थ नहीं है। उसी तरह घटा- 
भाव और भूतल के बीच रहने वाला 'विशेषण-विशेष्यभाव भी विशेषणतारूप और 


. विशेष्यतारूप है और वह घटाभाव और भूतल के आश्रित है। वह, घट।भाव और 


भूतल से भिन्न कोई एक-पदार्थ तहीं है । यदि उसे घटाभाव और भूतल से भिन्न भी 
भान लिया जाय तो भी वह कोई नवीन पदार्थ नहीं होगा अपितु उसे द्रव्यादि छह 
पदार्थों में से ही कोई पदार्थ कहना होगा । तब वह “अभाव में. आश्वित नहीं हो 
सकेगा । क्योंकि द्रव्यादि छह पदार्थों में से कोई भी पदार्थ अभाव! में नहीं रहता । 
अतः यह कहता होगा कि “अभाव' में जो “स्वोपरक्तबुद्धिजनकता' ( घटाभाव 


विशिष्ट भूतलूमित्याकारक प्रतीति की उत्पादकता ) है, वही “अभाव” गत विशेषणता * 


है। और वह विशेषणता “अभाव से भिन्न नहीं है, अधितु 'अभावस्वरूप' ही है । 
उसी प्रकार स्वोपरक्तबुद्धिजननकता' जो भूतल में है, वही भूतलूमत “विशेष्यता' है, 
वह भी भूतलस्वरूप ही है, भुतलू से भिन्न नहीं है। निष्कर्ष यह है कि घटाभाव 
और भूतल के बीच॑ 'रहनेवाला जो 'विशेषण-विशेष्यभाव' है, वह दो सम्बन्धियों 
( व्यक्तियों ) के आश्वित नहीं है, और दोनों व्यक्तियों से भिन्न भी नहीं है, और स्वयं 
एक व्यक्तिरूप नहीं है। अतः उसे ( विशेषण-विशेष्यभाव को ) 'सम्बन्ध' के नाम से 
नहीं कह सकते । जब “विशेषण-विशेष्यभाव' नाम का कोई सम्बन्ध ही सिद्ध नहीं है, 
तब उसके द्वारा अभाव' का या भूतल द्वारा अभाव का इन्द्रिय के साथ सचन्निकर्ष 
( सम्बन्ध ) होना कैसे संभव होगा ? इसलिये 'अभाव' के ग्रहणाथे ( ज्ञानार्थ ) किसी 
अन्य प्रमाण को स्वीकार करना ही होगा। “विशेषण-विशेष्यभाव” में 'विशेषणं च 
विशेष्यं च > विशेषण-विशेष्ये, तयोर्भाव: ८ विशेषण-विशेष्यभाव:' इस प्रकार 'इतरे- 
तरद्वन्द्र और थष्ठीतत्पुरुष' समास होगा । और द्न्द्वान्ते श्रूयमार्ण पदम्प्रत्येकमभिसम्ब- 


. द्चबते' नियम के अनुसार “'भाव' शब्द का विशेषण' और “विशेष्य' दोनों में सेप्रत्येक के 


साथ 'अन्वय' होगा अर्थात्‌ 'विशेषणभाव' और 'विशेष्यभाव' ऐसा कहा जायेगा । 

जिस प्रकार 'विशेषण-विश्ेष्यभाव' को 'सम्बन्ध' नहीं मान सकते उसी तरह 
व्याप्य-ब्यापकभाव” तथा 'कार्य-कारणभावष' को भी 'सम्बन्ध' के नाम से नहीं कह 
सकते---इस बात को ग्रन्थकार कह रहे हैं । ॒ 

एवं व्याप्यव्यापकत्वका रणत्वादयोष्प्यूज्ञा: + स्वप्रतिबद्धबुद्धिजनकत्व॑ स्वरूप- 
सेव हि व्यापकत्वसग्न्पादीनाम १ कारणत्वसपि कार्यानुफ्तान्वयव्यतिरेकि स्वरूप 
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मेव हि तत्त्वादीनां, न त्वर्थान्तरमभावस्यापि व्यापकत्वात्कारणत्वाच्च । 
नह्मभावे सामान्यादिसम्भव: | तदेवं॑ विशेषणविशेष्यभावों न विशेषणविशेष्य- 
स्वरूपाम्यां भिन्नः । 


एवसिति | इसी प्रकार अर्थात्‌ जैसे 'विशेषण-विद्येष्भभाव को सम्बन्ध' शब्द से 
नहीं कह सकते । उसी प्रकार “ब्याप्य ब्यापकभाव' तथा 'कार्य-कारणभाव' को भी 
'सम्बन्ध' शब्द से नहीं कह सकते । क्योंकि “व्यापकत्व' का ह्वरूप यह है--ह्व-प्रति- 
बद्धेति। 'स्व-प्रतिबद्धुद्धिजनकत्व व्यापकत्वरम ॥ जैसे--'अग्निमान्‌ घृमातु' में “अभ्नि! 
व्यापक है और “धूम' व्याप्प है। क्‍योंकि 'यत्र-यत्र घृम:, तत्र-तत्न अग्नि:' ऐसी प्रतीत्ति 
होती है । व्यापकत्व के लक्षणगत 'स्व' शब्द से 'अग्नि' को लीजिये | 'स्व' ( अग्नि ) 
से 'प्रतिवद्धा ( व्याप्त ) 'घूम है अर्थात्‌ 'अग्निना व्याप्तों धुमः' इस ज्ञान का 
उत्पादक जो 'अग्नि' का स्वरूप है, वही सकी “व्यापकता' है। फारणत्वमपीति । 
उस्मी तरह ार्यान कृतान्वय-व्यतिरेकित्व॑ कारणत्वम--जिसके जन्वय-व्यतिरेक का 
कार्य के द्वारा अनुकरण ( अनुतरण ) किया जाता है, उसे 'कारण' कहते हैं । अर्थात्‌ 
तनन्‍्तु का स्वरूप ही 'कारणता' है । क्‍योंकि पट" कार्य के द्वारा तन्तु के ही अन्वय- 
व्यतिरेंक का अनुकरण किया जाता है । यह व्याप्य-व्यापकभाव' और 'कार्य-कारण- 
भाव' कोई स्वतन्त्र पदार्थ नहीं है। अभावस्यापीति । “अभाव ' में थी व्यापकता और 
कारणता रहती है। वह व्यापकता, कारणता यदि द्रव्यादिस्वहूप होगी तो वह 
'अभ्नाव' में नहीं रह सकेगी । क्‍योंकि 'अभाव' में कोई द्रब्यादि पदार्थ नहीं रहता है । 
उपर्युक्त कथन पर यदि कोई खंका करे कि जैसे 'घटत्व' आदि जाति की तरह ही 
व्यापकत्व' आदि जाति [ सामान्य ) भी है, वह 'अभाव' में रहती ही है। तब कैसे 
कहा जाता है कि द्रव्यादि छह पदार्थों में से कोई भी पदार्थ 'अभाव' में नहीं रहता है । 
उप्त पर उत्तर यह है---नहि अभावे सामान्यादिप्तस्भव: इति । “अभाव' में तो सामान्य 
आदि कोई पदार्थ कभी भी नहीं रहता । नहींति । अभाव में 'सामान्य' आदि पदार्थ 
का रहना संभव ही नहीं हैं। तदेवमिति। उसी तरह “विशेषण-विशेष्य भाव भी 
विशेषण तथा विशेष्य के स्वरूप से अलग ( भिन्न ) नहीं है । 
नाप्युभयाक्ितो, विशेषणें विशेषणभावमात्रस्प सत्त्वाद्‌ विशेष्यभावस्पा- 
भावाद विशेष्ये त्ष विशेष्यभावमात्रत्य सद्भावाद, विशेषणभावस्थाभावात्‌ । 
ताप्पेकों, विशेषणं च विद्येष्प॑ च तथोर्भाव इति हन्द्ात्परं क्षुपमाणों भावशब्दः 
प्रत्येफम भिस्स्वध्यते । तथा च विशेषणभाषों विद्येष्यभावश्चेत्युपपन्नम्‌ । हावेता- 
वेकश्थ सम्बन्ध: । तस्माद्‌ विशेषणविशेष्यभावो न सम्बन्ध: । एवं व्याप्यव्यापक- 
भावादयो5पि । सम्बन्धश्व्दप्रयोगस्तुभयनिरूपणायत्वसाधम्पेंणोपचारातु । 


तथा चातम्बद्धस्थाभावस्पेन्रियेण ग्रहण ने सम्भवति । 


अभावपृथक्त्वखण्डन ] अभावप्रमाणविचार: ९२३ 


ताप्युभयाश्षित इति । वह “विशेषण-विशेष्यभाव” उभयाश्रित भी नहीं है। क्योंकि 

विशेषण में केवल विशेषणभाव ( विशेषणता ) रहता है। उसमें विशेष्यभाव 
. ( विशेष्यता ) नहीं रहता । उसी तरह विशेष्य में केवल विशेष्यभाव ( विशेष्यता ) 
रहता है, उसमें विशेषणभाव ( विशेषणता ) नहीं रहता | उक्त दोनों में से कोई भी. 
'उभयाश्रित' नहीं है । नाप्येक इति । और न एक ही है | क्योंकि विशेषण और विशेष्य 

दोनों के भाव को विशेषण-विशेष्यभाव कहते हैं । इस विंग्रह में दृन्द्र समास के अन्त में 

जो 'भाव' शब्द सुनाई दे रहा है, उसका प्रत्येक ( विशेषण तथा विशेष्य ) के साथ 

हे अन्वय ( सम्बन्ध ) होता है। क्‍योंकि इन्द्रान्ते श्रूयमाणं पद प्र॒त्येकमभिसम्बध्यते'-- 
,. यह नियम है। तब “विशेषण-विशेष्यभाव' का अर्थ होता है--विशेषणभाव. और 
मर विशेष्यभाव । इससे स्पष्ट होता है कि ये दो हैं, किन्तु सम्बन्ध तो एक होता है। 
तस्मादिति । इसलिये “विशेषण-विशेष्यभाव” को सम्बन्ध शब्द से नहीं कह सकते । 

एवं व्याप्यव्यापके इति ॥ इसी प्रकार “व्याप्य-व्यापकभाव” आदि भी सम्बन्ध नहीं हैं । 

फिर भी इसे 'सम्बन्ध' जो कहा जाता है, वह 'उभयनिरूपणीय' ( दो के द्वारा बताया 


जी 


जाने से ) होने की समानता के आधार पर छक्षणा से किया जाता है। अर्थात्‌. 


उसके लिये 'सबन्ध” शब्द का व्यवहार गौण रूप से होता है.। इसी बात को ग्रन्थकार 
ने 'उभयनिरूपणीयत्व' साधम्येंणोपचारातु' से बताया है । 
तथा चेति । इस प्रकार इन्द्रिय से असम्बद्ध रहने वाले अभाव का इन्द्रिय से 
ग्रहण नहीं हुआ करता है.। ु 
सत्यम्‌ । भावावच्छिन्नत्वाद व्याप्रेर्भाव प्रकाशपदिन्द्रियं प्राप्तम्ेव प्रकाशयति, 
नत्वभावमपि। अभाव प्रकाशयदिनच्द्रियं विशेषणविशेष्यभावसुखेनेवेति 
ध सिद्धान्त: । 
असम्बद्धाभावग्रहेषतिप्रसड्रदोषस्तु विशेषणतयेव निरस्त: समगश्य परसते ॥ . 
| यत्रोभयोः ससो दोष: परिहारोषपि वा समः! 
तेक:. पर्यनुयोक्तव्यस्तादृगर्थविच्ारणे ॥ 
॥ इति अभावप्रमाणविचार: ।। 


मीमांसक के आशक्षेप का नेयायिक समाधान दे रहा है--- 

सत्यभिति । 'इन्द्रिय.अपने से सम्बद्ध हुए अथे का ही ग्रहण करती है, यह कहना 
सत्य है। परस्तु यह व्याप्ति ( नियम ) “भावपदार्थ' के लिये ही है। अर्थात्‌ 'भाव 
पद्मर्थ को प्रकाशित ( ग्रहण ) करने वाली इन्द्रिय, प्राप्त ( सम्बद्ध ) अर्थ को ही 
प्रकाशित ( ग्रहण ) करती है। बह “अभाव! पदार्थ का ग्रहण नहीं करती । अभाव 
प्रकादयदिति ॥ अभाव पदार्थ! को प्रकाशित ( ग्रहण ) करने वाली इन्द्रिय तो 
“विशेषण-विशेष्यभाव' के द्वारा ही उसे ग्रहण ( प्रकाशित ) करती है। . 
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असम्बद्ाईभाषग्रहे इति । असम्बद्ध अभाव का प्रकाशन [ ग्रहण ) स्वीकार करने 
पर जो अतिप्रश्तज्ञ ( अतिव्याष्ति ) दोष का भय है, उसका निराकरण तो 'विशेषणत्ता' 
( इल्द्रिय सम्बद्ध-विशेषणविशेष्यभाव ) के द्वारा ही हो जाता है। समश्चेति । और 
यह अतिप्रसंग दोष तो दूसरे ( पूर्वपक्षी ) के मत में भी तुल्य ( वैसा ही ) है । 

यत्रोभयोरिति । जहाँ ( जब ) उभय ( दोनों ) पक्षों में 'दोष' तुल्य रहता है, 
और उस दोष का परिहार भी तुल्य ( स्तमान ) रहता है, वहाँ ( उत्त स्थिति में 
अर्थात्‌ उम्त प्रकार के 'अर्थ' का विचार करते समय किसी एक ही पक्ष पर आशक्षेप 
( पर्यनुयोग ) नहीं करना चाहिये । 


माधुरी 

'विशेषण-विशेष्यभाव' यानी विशेषणता ओर विशेष्यता जैसे अपने सम्बन्धियों 
के स्वरूप से भिन्न नहीं है, वैसे ही 'व्याप्य-व्यापकभांव' यानी व्याप्पता और व्यापकता, 
और 'कार्य-कारण भाव' घानी कार्यता और करणता, भी अपने सम्बन्धियों के स्वरूप 
से भिन्न नहीं है । जैसे--'धूम और अग्नि' में व्याप्प-व्यापकभाव है । यहाँ 'धुम' व्याप्य 
( व्याप्त ) है | अर्थात्‌ 'धुम' प्रतिबद्ध है। 'प्रतिबन्ध' का अर्थ है 'व्याप्ति'। जिम्में 
किसी की व्याप्ति रहती है, उसे 'प्रतिवद्ध' ( व्याप्त ) कहते हैं। “'धूम' में अग्नि की 
व्याप्ति रहती है । इसलिए '“अग्ति' से प्रतिबद्ध 'धुम' है। इसी बात को ग्रन्थकार 
ने सूचित किया है--स्व-प्रतिबद्धवुद्धिजनकत्व॑ स्वरूपमेव हि व्यापकत्वमग्न्यादीनाम्‌' । 
यहाँ स्व शब्द से अग्नि ( व्यापक ) को समझना चाहिये । एवं च 'स्व-प्रतिवद्ध/ यानी 
अग्नि से प्रतिबद्ध अर्थात्‌ व्याप्त घूम हुआ है । तब “अग्नि-प्रतिबद्धों घूम:* ( अग्निना 
व्याप्तों घूम: ) इस प्रकार के ज्ञान ( प्रतीति ) को पैदा करने वाक्ना जो अग्नि 
का स्वरूप है, वही उसका ( अग्नि का ) व्यापकत्व ( व्यापकता ) है। उसके स्वरूप 
से अलग कोई ऐसा "व्यापकता' नाम का पदार्थ नहीं है, जो अग्नि में रहता हो । 
उसी प्रकार “अगिनि: धुृमव्यापक:--अग्नि, घूम का व्यापक है---इस प्रतीति को पैदा 
करने वाला ( जनक ) जो धूम का स्वरूप हूँ, वही “घूम की व्याप्यता ( व्याप्यत्व ) 
हैँ। उससे अलग [ भिन्न ) कुछ नहीं है | एवं चर “व्याप्य-व्यापकाव' भी अपने 

संबन्धियों के स्वरूप से भिन्न नहीं है, अर्थात्‌ तत्स्वरूप ही है । 
इसी प्रकार 'कार्य-कारणभाव' के वारे में भी जानना चाहिये । जैसे--'तस्तु' का 
कार्य 'पट' है। अर्थात्‌ 'तन्तु' कारण है और 'पट' कार्य है। 'तस्तु' में जो कारणता 
है, वह तन्‍्तु का स्वरूप ही है। उससे अलग कुछ नहीं है। यह 'तन्तुस्वरूप” बही है, 
जिसके 'अन्वय-व्यतिरेक' का 'पट' ( कार्य ) के द्वारा अनुप्तरण ( अनुकरण ) किया 
जाता है। यानी 'तस्तु' के होने पर ही 'पट' की उत्पत्ति होती है और 'तन्तु' के 
न रहने पर ( अभाव में ) पट की उत्पत्ति नहीं होती । “तन्तु' का जो यह स्वरूप 
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है, वही उसकी 'कारणता' कहलाती है। उसके स्वरूप से भिन्न 'कारणता” नाम की 


कोई वस्तु नहीं है। उसी तरह 'पट' में जो कार्यता है, वह भी 'पट” की स्वरूप ही 


है । उसके स्वरूप से भिन्न कार्यता' नाम को कोई वस्तु नहीं है। इसलिये 'कार्ये- 
कारणभाव' को भी उसके अपने सम्बन्धियों के स्वरूप से अलरूग नहीं कर सकते । 
इतीतरह आधाराधेयभाव, स्वस्वामिभाव, प्रतियोग्यनुयोगिभाव, आदि भी अपने 
सम्बन्धिव्यक्तियों के स्वरुपमात्र ही हैं। उनसे अलग नहीं हैं। अतः इन्हें 'सम्बन्ध' 
शब्द से नहीं कह सकते ।. 


यदि 'कार्य-कारणभाव, व्याप्य-व्यापकभाव, विशेषण-विशेष्यभाव” को उनके अपने . | 
सम्बन्धियों से पृथक्‌ ( भिन्न ) कहा जाय तो उनका 'द्रव्य, गुण” आदि छह पदार्थों में . 
से ही किसी एक में अन्तर्भाव कहना होगा। परन्तु वह उचित नहीं है । क्योंकि 'अभाव' , 
में व्यापकत्व, कारणत्व विशेषणत्व भी रहता है। उन व्यापकत्व, कारणत्व, विशेष- 
णत्व को द्रव्यरूप यदि कहें तो वे 'अभाव' में नहीं रह पायेंगे । क्योंकि '“अंभाव' में « 


कोई द्रव्य नहीं रहता, यह प्रसिद्ध है। उपयुक्त. जितने संवन्ध बताये हैं, वे एक व्यक्तिरूप 


नहीं हैं। तथापि इनमें 'संबन्ध” का व्यवहार जो किया जात! है, उसे गौण व्यवहार 
ही समझना चाहिये। क्योंकि उनमें 'सम्बन्ध' का “उभयनिरूपणीयत्वरूप साधम्ये है । 


* जैसे भेरी और दण्ड का 'संयोगसंबन्ध' भेरी और दण्ड के बिना नहीं जाना जाता । 


उन दोनों के द्वारा ही वह जाना जाता है। उसी तरह “विशेषण-विशेष्यभाव” आदि: 
संबन्ध विशेषण और विशेष्य आदि दोनों के बिना नहीं जाना जाता । अर्थात्‌ उन दोनों 
से ही जाना जात। है। अतः 'डभयनिरूपणीयत्व” ( उभयबोध्यत्व ) के कारण ही इन. 
संबन्धों में साधम्यें होने से ही इनमें 'सम्बन्धत्व” ने रहने पर भी इनको उपचार से. 
( गोणरूप से ) सम्बन्ध कह दियां जाता है। एवं च इन्द्रिय का 'अभाव” के साथ कोई 
सम्बन्ध न होने से 'अभाव' सर्वथा इन्द्रिय से असम्बद्ध है। इन्द्रिय तो स्वसम्बद्ध वस्तु 
का ही ग्रहण किया करता है। अतः अभाव” रूप प्रमेय का ग्रहण करने के लिये 
अभाव” ( अनुपक्षब्ध्रि ) नामक प्रमाण को स्वतन्त्र रूप में मानना ही होगा । 


इस पर नेयायिक कहता है कि 'इन्द्रिय स्वसंबद्ध अर्थ का ही ग्रहण करती है'-- 
यह नियम सभी पदार्थों के लिये नहीं है। पदार्थ दो प्रकार के होते हैं--( १) भाव- 
पदार्थ और ( २ ) अभावपदार्थ । उनमें से केवल 'भावपदार्थ' के लिये ही उक्त नियम 
है। 'भावपदार्थे' का ज्ञान तभी हो पायेगा, जब वह इन्द्रिय से सम्बद्ध होगा, अन्यथा 
नहीं । अभाव पदार्थ के लिये उक्त नियंम नहीं है। क्योंकि अभाव पदार्थ का ज्ञान तो 
'विशेषण-विशेष्यभाव” की सहायता से इन्द्रिय के द्वारा ही हो जाता है। उस ( अभाव 
पदार्थ ) के साथ इन्द्रिय-सम्बन्ध की अपेक्षा नहीं है। अतः अभावपदार्थ के ज्ञान के. 
लिये “अभाव” संज्ञक स्वतंत्र प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं है 

२५ त० है 
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पहले बता चुके हैं कि 'संयोग' आदि पाँच प्रकार के संबंधों में से किसी एक 
संबंध से सम्बद्ध हुए विशेषण-विशेष्यभाव सन्निकर्ष के द्वारा 'अभाव' पदार्थ का ब्रहण 
होता है। अर्थात्‌ अनुकूछ तक तथा अनुपलब्धि की सहायता से 'इन्द्रिय' अपने से 
असम्बद्ध अभाव का भी ग्रहण करती है | 


नैयाधिक के इस कथन पर पूर्वपक्षी पुनः शंका करता है कि अपने से असम्बद्ध 
अभाव का इन्द्रिय के द्वारा ग्रहण मानने पर तो किसी भी असम्बद्ध पदार्थ का ग्रहण 
इन्द्रिय से होने लगेगा । व्यवहित पदार्थ का भी इन्द्रियः से ग्रहण किया जा सकेगा । 
जैसे चक्षू से संयुक्त हुए भूतल पर घटाभाव का ज्ञान होता है, वेसे ही चक्षु से असंयुक्त 
अन्य भूतल पर भी घटाभाव का ज्ञान होने लगेगा। किन्तु यह अनुभवविरुद्ध होने से 
दोनों पक्षों को मान्य नहीं है । अन्यथा अतिप्रसंगदोष प्राप्त होगा । अर्थात्‌ अनभिमत 


विषयों का ग्रहण होने लगेगा । 
_. इस पर नैयाबिक ने स्तमाधान दिया कि “( १) संयोग, (२ / संयुक्तसमवाय, 
(३ ) संयुक्तम्मवेतसमवाय, ( ४ ) समवाय, ( ५ ) समवैतसमवाय --इन पश्चवविध 
सम्बन्धों में से अन्पतम सम्बन्ध से सम्बद्ध हुए विशेषण-विशेष्यभाव सन्निकर्ष से इन्द्रिय 
के द्वारा अभाव का ग्रहण हो जाता है। जैसे--'घटाभाववद्‌ भूतरूम्‌ बहाँ पर 'भूतल' 
के साथ इन्द्रिय का संयोग सम्बन्ध है। इस संयुक्त हुए भूत में विशेषण के रूप में 
'घटाभाव ' का ग्रहण होता है । अतः अतिप्रसंगादि कोई दोष नहीं हो पात। । व्यवहित्त- 
पदार्थ के ज्ञान का प्रसंग भी नहीं प्राप्त होगा। इन्द्रिय से असंयुक्त स्थल पर भी 
अभाव के ज्ञान का प्रसंग नहीं होगा । क्योंकि व्यवहित पदार्थ के साथ और असन्निक्ृष्ट- 
स्थल के साथ संयोग आदि पंचविध सम्बन्धों में से कोई भी संचन्ध नहीं हैं | एवं च 
इन्द्रिय संयुक्त ( सम्बद्ध ) हुए पदार्थ में विशेषण-विशेष्यभाव सन्निकर्ष से अभाव का 
ज्ञान होता है। इस शक्षिद्धान्त में कोई भी दोष नहीं है । 

इस पर पूर्वपक्षी १छता है कि संबंध का लक्षण घटित न हो पाने से जब विशेषण- 
विशेष्येभाव नाम का कोई सम्बन्ध ही नहीं है तो इन्द्रिय से अंस्म्बद् अभाव का 
ग्रहण, नैयाथिक को मानना पड़ेगा । तब अति प्रसंगदोष को तो मानना ही होगा । 

तब नैयाथिक कहता है कि 'अभाव' को स्वतन्त्र प्रमाण मानने वाले तुम्हारे पक्ष 
में भी यही दोष है। तुम्हें भी 'प्रमाण के द्वारा असम्बद्ध अर्थ का ग्रहण मानना पड़ता 
है। क्योंकि 'अभाव' संज्ञक प्रमाण का 'घटाभाव' रूप प्रमेय के साथ कोई सम्बन्ध तो 
है नहीं । इस प्रकार जब कि दोनों के पक्षों में दोष और उसका परिहार समान रूप से 


'हो रहा हो, वहाँ एक पक्ष को ही दोप प्रदर्शन कर दबानों उचित नहीं है | 


तिष्कर्ष यह है कि नैयाग्रिक चार प्रमाणों को ही मानता है वह 'अभाव' संज्ञक 
प्क्‌ प्रमाण का *वीकार नहीं करता । उसके मत में तो योग्य पदार्थ की उपलब्धि 
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न होने पर अनुकूल तर्क की सहायत। से प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा ही, अभाव का ग्रहण 
किया जाता है । 

उक्त चार प्रमाणों के अतिरिक्त अन्य दो प्रमाणों ( मीमांसकसम्मत अर्थापत्ति 
और अनुपलब्धि ) का अन्तर्भाव उक्त चार प्रमाणों में ही नेय।यिक किया करते हैं । 
सिहावलोकन-- ह 
...त्तकभाषाकार केशवमिश्र ने मीमांसक सम्मत “अर्थापत्ति! प्रमाण का अन्‍्तर्भाव 
क्रेबलब्यतिरेकीअनुसमान' में और मीमांसक सम्मत “अभावप्रमाण' का अन्तर्भाव 'प्रत्यक्ष- 


प्रमाण में ही कर दिया है । क्योंकि आर्थापत्ति के विषय का ग्रहण अनुमान से ही हो 


जाता है, और 'अभाव॑ का ग्रहण प्रत्यक्ष से ही हो जाता है। इस न्यायसिद्धान्त के 
अनुसार प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और हब्द--ये चार ही प्रमाण सिद्ध होते हैं | परन्तु 
न्‍्यायशास्त्र की अपेक्षा भी कम प्रमाण मानने वाले सांख्य, योग, वशेषिक आदि 


ौस्तिक दर्शन भी हैं। अधिक प्रमाणों को मानने वाले भी आत्तिक दर्शन हैं। उसी _ 


तरह कम प्रमाण मानने बालों में नास्तिक दर्शन भी हैं। 

१ एक प्रमाणवादी ( प्रत्यक्षप्रमाण मात्र ) चार्वाक नास्तिक दर्शन है ! _ 

२ द्वि-प्रमाणवादी ( प्रत्यक्ष तथा अनुमान ) बौद्ध तथा वैशेषिक हैं । 

३ त्रिप्रमाणवादी ,( प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द ) सांख्य और योग हैं । 

४ चतुः:प्रमाणवादी ( प्रत्यक्ष, अनुमान उपमान, शब्द ) नैयायिक हैं । 

, » प्चप्रमाणवादी ( प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति, ) प्राभाकरः 

मीमांसक हैं । 

६ षट्प्रमाणवादी ([ प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द, अर्थापत्ति, अभाव ) 
कुमारिलभट्ट मीमांसक और वेदान्ती हैं । । 

७ अष्टप्रमाणवादी ( प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमांन, शब्द, अर्थापत्ति, अभाव, ऐतिह्ा, 
सम्भव ) पौराणिक हैं । 


_उपमानप्रमाण पर सांख्यदर्शन के विचार--, 


श्रीवाचस्पति सिश्र ने सांख्यतत््वकौमुदी ( कारिका ५ ) 'उपसान/ प्रमाण के भिन्न- 
भिन्न तीन लक्षण किये हैं, तदनुसार क्रमश: प्रत्यक्ष, अनुभान ओर झब्द इन तीन प्रमाणों 
में उस ( उपमान ) का अन्तर्भाव कर दिया है । 

(१ ) 'उपमान तावतु, यथा गौस्तथा मवय इति वाक्यम्‌ । तज्जनिता धीरागम 
एवं । 

( २ ) योध्प्ययं यबयश्षब्दो गोसद्शस्य वेचक इति प्रत्यय: सोपध्प्यनुमानमेव । यो 
हिं शब्दों वड़ैयंत्र प्रयुज्यते सोइसति वृत्त्यन्तरे तस्य वाचक:। यथा गोशब्दों गोत्वस्थ । 
प्रयुज्यते चैध यवयशब्दों गोसदृशे इति तस्येव वाचक इंति तज्जञानमनुमोनमैंव। 

(३ ) पत्तु गवयस्य चक्षुःसल्निकृष्टस्य गोसादृश्यज्ञानं तत्यत्यक्षमेव | अँत एव 
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ह्मयंमाणायां गति गवयसादुष्यज्ञान प्रत्यक्षम | न ह्ान्यत्‌ गवि सादुश्यमन्यच्च गवये | 
भूयोध्वयवसामान्ययोगों हि जात्यन्तरवर्ती जात्यच्तरे सादुश्यमुच्यते । सामान्ययोंग- 
पक: । सचेद्‌ गवये प्रत्यक्षों गव्यपि तथ्रेति नोपमानस्य प्रमेयान्तरमस्ति, यत्र प्रमा- 
णान्तरमुपमान भवेदिति न प्रमाणान्तरमुपमानम्‌ । 
उपमान के उक्त 'तीन लक्षणों" के अनुस्तार 'उपमान' का स्वाभिमत 'तीन प्रमाणों' 
में अन्तर्भाव हो जाता है। 'प्रसिद्धसाधर्म्यात्‌ साध्यत्ताधनमुपमानम्‌' इस नैयायिकोक्त- 
लक्षण के अनुसार यथा गौस्तथा गबयः” इस 'वाक्य' को 'उपमान प्रमाण' कहें तो उससे 
उत्पन्न 'ज्ञान' [ वाक्यार्थज्ञान ) को ही उसका फल कहना होंगा । तब 'वाक्यजन्य 
वाक्यार्थज्ञान' तो शब्दप्रमाण का विषय है। अतः 'शब्द प्रमाण' से ही जब कार्य 
हो जाता है तो उसके लिये स्वतन्त्रकूूप से 'उपमान-प्रमाण' को मानने की क्‍या 
आवश्यकता है | 
उपमान का लक्षण गोतम ने 'प्रसिद्धसाधर्म्पात्‌ साध्यसााधनमुपमानम्‌' सूच के द्वारा 
बताया है। भाष्यकार ने उत्तकी व्याख्या 'समास्यासम्बन्धप्रतिपत्तिरुपमानार्थ:' की 
है | उसी के परिष्कृतस्वरूप 'संज्ञा-संज्ञिसम्बन्धप्रतिपत्तिरपमानार्थ: को तज़र्कभाषाकार 
ने दिखाया है। तदनुसतार 'उपमानप्रमाण' का फल 'संज्ञा-संज्ञिसम्बन्ध की प्रतीति' 
को ही माना जाता है। अतः श्रीवाचस्पति मिश्र ने उसका अन्तर्भाव 'अनुमान' में कर 
दिया है। “गवय शाब्दः गोसद्शर्यथ बाचकः वृद्धजनव्यवहारातु' इस प्रकार अनुमान 
प्रयोग करते हैं। अठः 'उपसान' को अलग प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं है । 
उपम्तान में विषय में मीमांसकों का कहना है कि 'यथा गौस्तथा गवयः इस 
वाक्यश्रवण के पश्चात्‌ वन में गग्मा हुआ व्यक्ति वहाँपर जब “गोंसदृश पशु 
( गवय ) को देखता है, तब यह सर्वप्रथम यही विचार करने छूगता है कि 'इसके 
समान मेरी गी है अर्थात्‌ 'अनेत सदुशी मदीया गौः' यहाँ पर सामने न रहने वाली , 
( अप्रत्यक्ष ) गो में प्रत्यक्ष दृश्यमान 'गंबय/ का जो सादुद्स प्रतीत होता हैं, वह 
'उपमान प्रमाण' से ही प्रतीत होता है । 
किन्तु वाचस्पति मिश्र ने पक्त 'सादुश्यज्ञान' को प्रत्यक्षप्रमाण का विषय माना है । 
क्योंकि यद्यपि 'गी' प्रत्यक्ष नहीं है, 'गवय' प्रत्यक्ष है। किन्तु गौ तथा ग़वय का 
सादृश्य' तो एक ही है। वह 'सादश्य', जब कि 'गवय' में प्रत्यक्ष हो रहा है तो 
उससे “अभिन्न गोनिष्ठ सादुश्य' भी प्रह्यक्ष है। इस रीति से 'उपमान' प्रमाण को 
अलग पं मानने की आवश्यकता नहीं है । 
अभावप्रमाण के विषय में सांख्यशास्त्र के विचार-- 
नेयायिकों ने अभाव प्रमाण का अन्‍्तर्भाव अपने प्रत्यक्ष प्रमाण में किया है । 
उमप्ती तरह सांह्यक्षासत्र ने भी 'उसका' अन्तर्भाव 'प्रत्यक्षप्रमाण' में ही किया है। 
तथापि उसके उपपादन का मार्ग, नैयायिकों से भिन्न है। सांख्य कहता है कि भूतल 
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का स्वरूप प्रतिक्षण परिवर्ततशील है । इन परिवतंनों में कभी तो 'भूतल” घट से युक्त 
( घटवत्‌ ) होता है। और घट के हट जाने पर “'केवलभूतल' शेष रह जाता है.। जब 
. * किवलभूतल” रह जाता है तब की अवस्था को , 'घट़ाभाववद्भूतलम्‌' कहते हैं। अतः: 
'घटाभाव' भी भूतल का स्वरूपविशेष ही है। 'भूतल का ज्ञान' ( ग्रहण ) इन्द्रिय के 
द्वारा होने से 'कवल्य' रूप विशेष भी, जो 'घटाभाववद्भूतलूम्‌” शब्द से कहा जांता है. 
. वह भी प्रत्यक्ष ही है। अतः अभाव! का अन्‍्तर्भाव 'प्रत्यक्ष' में ही करना चांहिये। 
- और अर्थापत्ति' तथा 'संभव' दोनों का अनुमान में. और 'ऐतिहा' का 'शब्दप्रमाण में 
अन्तर्भावे कर दिया गया है। 
वेशेषिकों के विचार-- । 

वंशेषिक शास्त्र ने (प्रत्यक्ष और अनुमान दो ही प्रमाणों को माना है। तदतिरिक्त 
सभी प्रमाणों का अन्तर्भाव 'अनुमानप्रमाण' में कर दिया है। वैशेषिकशास्त्र में बताया 
गया है--- | कम | 

प्रसिद्धाभिनयस्य चेष्टया प्रतिपत्तिदर्शनात्‌ तदप्यनुमानमेव । 

आप्तेनाअ्प्रसिद्धस्थ गवयस्यथ गवा गवयत्वप्रतिपादनादुपमानमप्याप्तवतचनमेव । 

दर्शनार्थादर्थापत्तिवि रोध्येव । श्रवणा[दनुमितानुमानम्‌ । 

सम्भवोष5्प्यविनाभावित्वादनुमानमेव । अभावोष्प्यनुमानमेव । यथोत्पन्नं कार्य 
कारणसड्भावे लिज़जुम्‌, छुवमनुत्पन्तं कार्य कारणासझ्रावे लिज्म । 

इस रीति से वश्चेषिकशास्त्र ने 'उपमान' 'शब्द', 'अथपित्ति', 'सम्भव” तथा 'अभाव' 
इन प्रमाणों का साक्षात्‌ या परम्परया अनुमान में ही अन्तर्भाव कर दिया है। इन्होंने ' 
'ऐतिह्य' की जगह 'ेष्टा' कहकर उसका अन्‍्तर्भाव बताया है । 

इति अभावभमाणविचारः । 





त्रमाण्यवाद; 


इदमिदानीं निरूप्यते । जलादिनाने जाते, तस्य प्रामाण्यमवधाय कश्रिज्ज- 
लादो प्रवर्तते। कश्रित्त सन्देहादेव प्रवृत्तः प्रवृत्युत्तरकाले जलादिश्रतिलम्भे सति 
प्रामाण्यमवधारयतीति वस्तुगतिः । 

इृदमिति । अब यह ( प्रामाण्यवाद ) निरूपण करते हैं। - नेयायिकों के कर्थना- 
नुसार यह ध्यान में आता है कि कोई व्यक्ति जल आदि का ज्ञान होने पर उसका 
प्रामाण्य निश्चित करके उसके (जलूादि के ) लेने में प्रवत्त होता है। और कोई 
व्यक्ति जलादि के सन्देह से भी प्रवृत्त होता है, तदनन्तर जल की प्राप्ति बंद्वि हो जाती 
है तो जल ज्ञान के पूर्व प्रमाण्य का विश्वय कर लेता है--यह वास्तविक स्थिति है। 
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माधरी 
तकंभाषाकार केशव मिश्र ने प्रामाण्य के सम्बन्ध में केवल महामीमांसक कुमारिल- 
भट्टपाद के मन्तव्य की ही मुख्यरूप से आलोचना की है। पहले बता चुके हैँ कि 'प्रमा' 
के करण को प्रमाण कहते हैं 'प्रमाकारणम्प्रमाणम्‌ इति । 'प्रमा' का अर्थ है 'ययाय॑ 
बनुमव' । जैंसे--'प्रमा के करण' के अर्थ में 'प्रमाण' शब्द का प्रयोग होता है, वैसे ही 
'ब्रम्ता' ( यथार्थ अनुभव यानी ज्ञान ) के अर्थ में भी “प्रमाण शब्द का प्रयोग किया 
जाता हैं। “प्रमाण्यवाद' में प्रमाण्य का अथ है 'प्रमाण का भाव'। यहाँ 'भाव' अर्थ 
में “प्यज्र प्रत्यम किया गया हैं। 'भाव' अर्थ में तत्व प्रत्यय॒ भी होता है, तब 
'प्रमाणत्व' बनता हैं। 'प्रमाणत्व' या 'प्रामाण्य' दोनों का अर्थ एक ही है । प्रामाण्य 
.या प्रम्ाणस्व॒ का अर्थ हुआ "ज्ञान की यथार्थता' । अत एवं त्कभाषाकार ने कहा है 
कि 'ज्ञानस्य याथार्थ्यलक्षणम्प्रामाण्यम्‌' । 'ज्ञान की यधार्थता' ही ज्ञान का प्रामाष्य है । 
“प्रामाण्यसम्बन्धी जाद:--प्राम्ाण्यवाद:' अर्थात्‌ 'ज्ञान' के प्रामाण्य का विचार | 
अब अमुक ज्ञान यधार्थ है या अवधार्थ है, इसका निर्णय कैसे किया जाता है ? 
इसे शास्त्रीवभाषा में इस प्रकार कहा जायेगा 'ज्ञान का प्रामाण्य कैसे गृहीत होता है ? 
या 'ज्ञानों का 'प्रामाण्यग्रह' कैसे होता है ? इस विषय पर दार्शनिकों ने बहुत ही गम्भीर 
विचार किया हैं। यह प्रामाण्य विचार सर्वप्रथम 'वेद' के छिये ही उदित हुआ । क्योंकि 
वेदविरोधियों का' उस्त समय जमघट बहुत था। उस स्थिति में वेदिक-कमनिष्ठान, 
वेद प्रामाण्य के बिना होता संभव ही नहीं था। अत एवं मीमांप्तकों ने अपना सर्वस्व 
ही उसके प्रामाण्य की सिद्धि में छगा दिया। '“सस्‍्वतःप्रमाणं परत:प्रमाणं कीरांगना 
यन्न गिरो बिरन्ति'--यहू अदभुत वातावरण पैदा हो गया था। उसके फलस्वरूप 
ब्वेद' के प्रामाण्य की सिद्धि में यशोरूप दुग्ध का पान सर्वप्रथम मीमांसकों ने ही 
किया है। तदनन्तर ज़सी न्याय से सामान्यतः: सभी ज्ञानों को लेकर प्रामाण्य का 
विचार करते हुए व्यवहार को शुद्ध किया गया है। छोकव्यवहार में अहनिश देखते 
हैं कि प्रत्येक आदमी की प्रवृत्ति, किसी प्रयोजन से ही हुआ करती है । किसी पदार्य का 
जब ज्ञान होता है, तब 'वह पदार्थ” अपने लिए लाभकर है या नहीं--यह सोचते हैं । 
यदि वह पदार्थ 'लाभकर' प्रतीत हुआ तो उप्तका 'ग्रहण' करने का प्रयत्न करते हे । 
यदि 'हामिकर' प्रतीत हुआ तो उसे 'त्यागने की सोचते हैं। यदि कि पदाथ, लाभ 
कर भी तहीं और हानिकर भी नहीं हो तो न ओर से 7 ( तटस्थ ) हो 
। तात्पर्य कि प्रत्येक मनुष्य की प्रवृत्ति का कारण उसका हान-उपादान- 
28 ही थक सबकी प्रवृत्ति में नि्मित्त उसका जान | बुद्धि ) ही है । 
ब्यवहार में हम देखते हैं कि किसी भी वस्तु के 'यथाश्ज्ञान से तथा 'संशयात्मक- 
ज्ञान' से भी मनुष्य की प्रवृत्ति होती है । किसी आदमी के घर के समीप ही एक जल- 
सरोवर है, वहाँ से प्रतिदिन वह जल छाथा करता है। उसके पास कोई दूसरा 


हज] 
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व्यक्ति आकर उससे पूछता है कि यहाँ कहीं जल है ? तब उत्तर देने वाला व्यक्ति 
अपने मन में निश्चितरूप से समझता है कि “मुझे समीपस्थित जल का जो ज्ञान है, वह 
निश्चितरूपेण प्रामाणिक है । अपने प्रामाणिक ज्ञान के अनुसार वह जलू छाने के लिए 
प्रवृत्त हुए आदमी से कहता है | यह अभ्यासदशापन्न प्रमाणिक (यथार्थ ) ज्ञान है । 
कभी-कभी यह भी देखते में आता है कि मारवाड आदि मदुभ्ूमि में प्रखर 


ग्रीष्मत की घूप से तृषित हुआ व्यक्ति जल की खोज में भटकतै-भटकते किसी कारण ' 


कहीं दूरी पर उसे जल का सन्देह (सम्भावना ) हो जाता है। जल का सन्देह होने 
मात्र से ही वह जल लेते तथा अपनी तृष्णाशान्ति के किये प्रवत्त होता है। और 
सौभाग्यवश उसे जरू की प्राप्ति हो जाती है, तव वह कह उठता है कि प्रेरी प्रवत्ति 
फल हुईं । इस सफल प्रवृत्ति को ही 'स्तमर्थ प्रवृत्ति” बानी ज्ञान के अनुकुल प्रवत्ति 

( प्रवत्तिस्तामथ्य ) कहते हैं। इसी के बल पर वह 'सन्दिग्धजलू ज्ञान! का प्रामाण्य 
( प्रामाणिकता ) समझता है। यह अनश्यास्तदशापन्न प्रामाणिक ( यथार्थ ) ज्ञान है । 

इस द्विविध प्रवृत्ति को देखकर मन में संदेह उठता है कि 'ज्ञान के प्रामाण्य' का 
निश्चय, क्‍या प्रवृत्ति के पहले होता है या प्रवृत्ति के बाद 'ज्ञान के प्रामाण्य' का निश्चय 
किया जाता है? 

उपर्युक्त स्थिति न्यायदर्शन के मतानुप्तार बतायी गयी है। एक ज्ञान अभ्यासद- 
शायन्न स्थिति का हैँ और दूसरा ज्ञान अनभ्यासदकापन्न स्थिति का हैं । 

अन्न कश्चिदाहु। प्रवुत्तें: प्रागेव प्रामाण्यावधारणात्‌। अस्यार्थ: । येनैव यज्जानं 
गृह्मतें तेनेंब तदृगतं प्राम्राण्यमपि न तु ज्ञानग्राहकादन्यज़्‌ ज्ञानघममस्य 
प्रामाण्यस्व प्राहकृरम्‌ । तेन ज्ञानग्राहुकातिरिक्तानपेक्षत्वमेव स्वतस्त्वं प्रास्राण्यस्य । 
ज्ञानं च प्रवृत्तें: पुबंेव गृहीत॑ कथमन्यथा प्रामाण्पाप्रासाण्यसन्देहोंडपि स्थातु । 
अनधिगते धमिणिसन्वेहानुदयात्‌ु । तस्मात्‌ प्रव॒त्तें: पुर्वमेव ज्ञाततान्यथानुप- 
पत्तिप्रशयुतयाउर्थ पत्त्पा ज्ञाने गहीते झञानगतं प्रामाण्पमप्यर्थापत्त्येव गछ्मते ॥ ततः 
पुरुष: प्रवर्तते। नतु प्रथम ज्ञानमार्त गुह्ाते ततः प्रवृत््युत्तरकाले फलदर्शनेन 
ज्ञानस्य प्रामाण्यमवधायंते । 

अन्नेति । इस विषय में कोई ( मीमांसक ) कहता है-प्रवृत्ति के पूर्व ही “प्रामाण्य' 
का अवधारण ( निश्चय ) हो जाता हैं। अत: प्रबृत्तिसाफल्य' 'प्रामाण्य' का अनुमापक 
नहीं होता है । 

अस्पेति | इसका अर्थ यह है कि जिस सामग्री से जिस 'ज्ञान' का ग्रहण होता है, 
उसी सामग्री से 'उस ज्ञानगत-[ ज्ञान में रहने वाले ) प्रामाण्य' का भी ग्रहण होता 
है। ज्ञानग्राहक सामग्री से भिन्न अन्य कोई सामग्री उस ( ज्ञान ) के 'प्रामाण्य' की 
ग्राहक नहीं है। अर्थात्‌ नैयायिक का जो कथन है कि 'ज्ञान' का ग्रहण 'अनुध्यवसाय 








२३२ तकंभाषा [ प्रामाण्यविषयकमतभेद 


से और उम्तके 'प्रामाण्य' का ग्रहण 'प्रवत्तिसाफल्यभुलक अनुमान! से होता है-- 
वह उचित नहीं है। तेनेति॥ इसलिए अर्थात्‌ ज्ञानग्राहक' और 'तत्प्रामाण्य-ग्राहक' 
सामग्री के एक होने से ( ज्ञानग्राहुक सामग्री के अतिरिक्त उम्तके प्रामाण्य ग्रहण में 
अल्य सामग्री की अपेक्षा न रहने से ) 'ज्ञान' के प्रामाण्य का 'स्वतस्त्व' स्वभावतः ही 
सिद्ध है। इसलिए ग्रन्थकार ने स्पष्ट कर दिया है कि ज्ञानग्राहकातिरिक्तानपेक्षस्वग्रेव 
स्वतस्त्व॑ प्रामाण्यस्य ।' 

. ज्ञान चेंति। 'ज्ञान' का ग्रहण तो प्रवृत्ति होने के पूर्व ही हो जाता है, यह निश्चित 
है। अन्यथा ज्ञान! रूप धर्मी का ग्रहण हुए बिना उसके 'प्रामाण्य' या “अप्रामाण्य' 
का सन्देह ही कैसे होगा ? ज्ञान 'धर्मी' है और 'प्रमाण्य' या 'अप्रामाण्य'ं उसका घर्म 
है | 'धर्मी' के अज्ञात रहने पर उसके 'धर्म' के विषय में सन्देह ही नहीं हो सकता । 

तस्मादिति । इसलिये 'प्रवृत्ति' होने के पूर्व ( अध्यासदणा में ) ही ज्ञातताध्य्यथा- 
नुपपत्त्या ( 'ज्ञ।न' रूप कारण के बिता 'ज्ञातता' रूप कार्य की अ नुपपत्ति होने से ) 
उत्पन्न होने वाले अर्थापत्ति' प्रमाण से 'ज्ञान' का ग्रहण होने पर उसमें ( ज्ञान में ) 
रहनेवाले 'प्रामाण्य' का भी उसी “मर्थापत्ति' से ग्रहण हो जाता है । उसके बाद पुरुष 
की प्रवृत्ति' होती है । यह मौमांसकों का कहना है । नैयाथिकों के मन्तव्य के अनुसार 
प्रयमत: केवल 'ज्ञान' का ग्रहण और उसके बाद प्रबुत्ति उसके अनन्तर 'फन्न' को 
देखकर उस 'ज्ञान' के प्रामाण्य' का निश्चय किया जाता है किन्तु नैयायिकों का यह 
सिद्धान्त ठीक नहीं है | मीमांसकों के द्वारा यह परर्वपक्ष उपस्थित किया गया हे । 
माधुरी 
शास्त्रकारों ने उत्पत्ति” तथा "ज्ञप्ति' दो दृष्टियों पते 'प्रामाण्य' के स्वतस्त्व का 
विचार किया हूँ | अतः 'प्रामाण्य' और “अप्रामाण्य' का स्वतस्त्व दो प्रकार का होता 
हैँ | एक 'उत्पत्ति' में 'स्वतस्त्व' और दुसरा ज्ञप्ति' में 'स्वतस्त्व'। उत्पत्ति में 'स्वत- 
: सत्व' का अभिप्राय यह हैँ कि जिस 'कारण सामग्री' से ज्ञान की उत्पत्ति होती है, उसी 
'सामग्री' से उसका ( ज्ञान ) प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य भी उत्त्पन्न होता हँ--उस्पत्तौ 
स्वतरत्वं नाम ज्ञानका रणसात्रजन्यत्वम्‌ । ज्ञातं येत जायते तेनेव प्रमाणं सदेव जायत 
इत्यथें: ।! और नज्ञाप्ति' में 'स्वतस्त्व' का अभिप्राय यह हूँ कि 'जिस साधन' के द्वारा 
ज्ञान का ग्रहण होता है, 'उसी के द्वारा ज्ञान के 'प्रामाण्य या अप्रामाण्य' का भी 
निश्चय होता हँ--'शप्तों स्वतत्त्वं तु ज्ञानग्राहकमान्रग्राहत्वम्‌ । येन ज्ञानं जायते तेनेव 
प्रमाणं सदेव ज्ञायते इत्यय॑: । 
इसी तरह 'प्रामाण्य' का परतस्त्व भी दो प्रकार से होता है--एक तो 'उत्पत्ति' 
में परतस्त्व और दुसरा 'ज्ञप्ति' में परतरुत्व | उत्पत्ति में. 'परतस्त्व का तात्पर्य 
यह हैं कि जिस 'कारणसामग्री' से ज्ञान उत्पन्त होता है, उससे “भिन्न कारणों' से 
'ब्रामाण्य” तथा “अप्रामाण्य' उत्पन्न होते हैं। इच्चियार्थसन्चिकर्व आदि से 'ज्ञान' 
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उत्पन्न होता हूं किन्तु गुण अथवा 'दोध' से 'ज्ञान' का प्रामाण्य या अप्रामाण्य 
उत्पन्न होता हँ-- परतस्त्वभपि द्विविधमुत्पत्तो ज्ञप्ती च। ततन्नोत्पत्तो परतस्त्व॑ व ज्ञान- 
फारणातिरिक्तकारणजन्यत्वम्‌ । इन्द्रियार्थ संयोगादिना ज्ञानं जायते तवतिरिक्तेन गुणेन 
दोषेण था तज्ज्ञानं प्रामाणमप्रमाणं वा जायत इत्यर्थः ।” 

ज्ञप्ति' में परतस्त्व का अधिप्राय हँ--'जिस साधन के द्वारा ज्ञान' का ग्रहण 
होता है, उससे भिन्न साधन के द्वारा 'ज्ञान के प्रामाण्य” तथा “अप्रामाण्य' का 
निश्चय करना -ज्ञप्ती १रतस्त्व॑ं च.ज्ञानग्राहुकातिरिक्तग्राह्मत्वभ्‌ । ज्ञानं च मनसा गह्यतते, 
तदुगतं प्रासाण्पमनुमानेनेत्यं: । तकंभाषाकार ने उत्पततिविषयक स्वतस्त्व-परतरुत्व- 
पर विचार नहीं क्रिया! हूं। केवल ज्ञप्तिविययक 'स्वतस्त्व-परतर्त्व” का ही विचार 
प्रदर्शित किया हूँ । लोकव्यवहार में जैसे 'यथार्थज्ञान' से प्रवत्ति होती हैं तथैव 'सन्दिग्ध 
ज्ञान से भी प्रवृत्ति हुआ करती है। कोई तृषात ( प्यासा ) आदमी अपनी तृषा 
( प्यास | शान्ति के लिये 'जल्ू' चाहता है । उत्ते यह भी ज्ञात है कि कहाँ पर जल है । 
क्योंकि अनेक वार उसी स्थान से उसने जल छिया है | एवं च जल ज्ञान की 'अभ्यास- 
दशा' से युक्त रहने पर भी “समर्थ प्रवत्ति जनकत्व' लिज्ञ (हेतु ) से अपने मन में 
हुए 'जल ज्ञान' की यथार्थता का निम्बय करके, बाद में वह उस ओर प्रवृत्त होता है । 
अर्थात्‌ ज्ञान' के अनन्तर ही ( प्रवृत्ति होने के पूर्र ही ) उसके प्रामाण्य का भी उसे 
ज्ञान ( ग्रहण ) हो जाता है । और बाद में 'प्रवृत्ति' होती है । किन्तु अनध्यासदशापन्न 
ज्ञान में 'प्रामाण्य' का निश्चय न होने पर भी 'प्रवृत्ति' हुआ करती हैं। क्योंकि इस 
स्थिति में 'प्रामाण्य' का निश्चय करना सुरूभ होता हैँ । नैयाधिकों को 'प्रवत्ति' के पहले 
'शानगत प्रामाण्य के निम्चय कर लेने की आवश्यकता नहीं होती । उनके मत में 
केवल ज्ञान होने मात्र से ही 'प्रवृत्ति हो जाती है। इतना ही आवश्यक है कि उस 
ज्ञान में 'अप्रामाण्य' की गन्ध न आती हो । अतः नैयायिकों को ज्ञान के 'प्रामाण्य' 
की स्वतोग्राह्मता मानने की आवश्यकता नहीं पड़ती है । 

प्रम्न--'अभ्यासदशापन्नज्ञान' में तो समर्थप्रवत्तिजनकत्बातु' यह हेतु हो सकता 
है | जैसे विमत॑ जलज्ञानं, स्मर्थ-प्रवत्तिजनकत्वात्‌' यह अनुमान प्रयोग कर सकते हैं । 
किन्तु 'अनश्यासदशापन्न ज्ञान' में जहाँ 'प्रवृत्ति' हुई ही नहीं है, वहाँ 'समर्थप्रवृत्ति- 
जनकत्वात्‌' यह हेतु कैसे उपपन्न हो सकेगा ? 

उत्तर--यहाँ 'अनभ्यासदशापन्न ज्ञान' में 'समर्थप्रवत्तिजन॑कत्वात्‌' इस हेतु में कुछ 
ओर अधिक जोड़ देंगे, अथथत्‌ 'समर्थप्रवत्तिजनकन्न।नसजतीयत्वात्‌' को 'हैतु' बना देंगे। 
तब कोई दोष नहीं होगा । “अम्यासदशापन्न' शब्द का उल्लेख बौद्धों ने तथा जेनों ने 
भी अपने दर्शनों में 'स्वतः-प्रमाण्यवाद' की चर्चा करते समय किया है। एवं च यहाँ 
अनष्यासदशा' में अनुमान प्रयोग इस प्रक/र होगा--'विमतं जल्नज्ञानं प्रमाणं समर्थ- 
प्रवृत्तिजनकज्ञानसजातीयत्वातु' इति । 
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नैयायिक विद्वान्‌ ज्ञान! का प्रमाण्य तथा अभ्रामाण्य 'स्वत्तोग्राह्म' नहीं कहते 
हैं। वे तो 'ज्ञान' के प्रामाण्य तथा अंप्रामाण्य को 'परतोंग्राह्म' कहते हैं। अभिप्राय 
यह है कि जिन कारणों से 'ज्ञान' ( प्रामाण्य और अप्रामाण्य के आश्रयभ्रृत ज्ञान ) 
का ज्ञान होता हैं, उन्हीं कारणों से उसके प्रामाण्य और अप्रामाण्य का ज्ञान नहीं 
होता है । किन्तु उसके लिये 'अन्य कारणों की अपेक्षा होती हैं | 'ज्ञान' के प्रामाण्य- 
ज्ञान के लिये 'सफलप्रवृत्तिजनकत्व--हैतुक अनुमानरूप “अन्य कारण' की अपैक्षा 
होती हैं । उसी तरह 'ज्ञान' के अप्रामाण्यज्ञान के छिये 'विफल्प्रवत्तिजनकत्वातु' 
हेतुक अनुमान झूप अन्य कारण की अपेक्षा होती है । परन्तु प्रामाण्य और अप्रामाण्य 
के आश्रयभूत 'श्ञान' का ज्ञान करने के लिये उपयुक्त 'हैतुओं' की अपेक्षा नहीं रहती, 
क्योंकि “अनुव्यवत्ताय' से ही उसका ज्ञान हुआ रहता है। उदाहरणार्थ 'जल्‍ूज्ञान' 
प्रमात्मक हो चाहे अप्रमात्मक हों, वह “अनुव्यवसाय' रूप मानसप्रत्यक्ष से जाना 
जाता हैं। और उसका प्रामाण्य [ प्रमात्व ) या अप्रामाण्य ( अप्रमात्व ) 'अनुब्य- 
वसाय' रूप मानसप्रत्यक्ष से ग़ृहीत न होकर पउपयुक्त-हेतुक अनुमान से होता हैं। 
अंत एव नन्‍्यायदर्शन के अनुसार 'प्रामाण्य और अप्रामाण्य' 'स्वत्तोयाह्म/ न होकर 
परतोग्राह्म' माने जाते हैं । 


ज्ञान के प्रामाण्प ( प्रमात्व] और अप्रामाण्य ( अप्रमात्व ) के बारे में न्‍्यांय- 
वशेषिक सांख्य-योग और मीमांसा-वेदान्त के भिन्न-भिन्न मत हैं | 

न्ययय-पशेषिक दर्शनों का कथत है कि 'निविकल्पक प्रत्यक्ष के अतिरिक्त जितने 
भी 'ज्ञान' हैं वे सब 'पधार्थज्ञानन और “अयधार्थज्ञान' ( प्रमा और अप्रमा ) के भेद 
से दो प्रकार के होते हैं। 'यथार्थज्ञान' कभी 'प्रमा' शब्द से और कभी 'प्रमाण' शंब्द से 
भी कहा जाता है। तथा “अयथार्थ ज्ञान' को कभी “अप्रमा' शब्द से और कभी 
अप्रमाण' शब्द से भी कहा जाता है। जब “यथार्थ ज्ञान! को 'प्रमा' शब्द से कहते 
हैं, तव उसके 'असाधारंण-धर्म' को 'प्रमात्व' कहते हैं। और जब 'यथार्थ ज्ञान' के 
'प्रमाण' शब्द से कहते हैं, तब उसके 'असाधारण धर्म' को प्रामाण्य शब्द से कहते हैं । 
उप्ती प्रकार अयभार्थ ज्ञान को 'अप्रमा' शब्द से कहने पर उसके असाधारण धर्म को 
'अप्रमात्व' शब्द से कहते हैं और 'अयथार्थ ज्ञान' को “अप्रमाण' शब्द से कहने पर 
उसके अम्ताध।रण धर्म को “अप्रामाण्य' शब्द से कहते हैं । 

इस विवेचन से न्याय-वशेषिक दर्शत का सिद्धान्त स्पष्ट हो जाता है कि किसी 
पदार्थ के हानोपादानार्थ ( ग्रहण, त्याग ) की जाने वाली प्रवृत्ति या निवृत्ति के लिये 
उस पदार्थ! का केवल ज्ञानमात्र होने की आवश्यकता है, उसके 'प्रमात्व” और 
स्प्रमात्व' के निश्चय की कोई अ।वश्यकता नहीं है। थक्त न्‍्यायस्तिद्धान्त को न्‍्याय- 
मज्जरी, कन्दली आदि ग्रन्थों में बड़े विस्तार के साथ बताया गया है | 


०. जाके कि. 
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वैयायिकों के प्रतिहन्दी महामीमांसक श्रीकुमारिलभट्ट हैं। इनके मत में 'ज्ञान' 

का 'प्रामाण्य' स्वतः है, और “अप्रामाण्य' परत: है । वे कहते हैं-- 
स्वतः सर्वप्रमाणानां प्रामाण्यमिति गम्यताम्‌ । 
न हि स्वतो5श्चती शक्ति: कर्तुमन्येन शक्‍्यते ॥' 
| --[ इलो ० वा० सू० २ बा० ४७ ) 

'प्रमाणों' का प्रामाण्य स्वेत्त:ग्रहीत होता है। क्‍योंकि 'ज्ञान! में स्व-विपय के 
अवधारण की शक्ति यदि 'स्वत्त:' न हो तो उसे किसी अन्य के द्वारा उसमें उत्पन्न नहीं 
करायी जा सकती । भाद्रमीमांसक “स्वतः-प्रामाष्यवादी' हैं। जहाँ 'प्रमाण्यग्र ह' के 
हिये ज्ञानग्राहक सामग्री के अतिरिक्त प्लामग्नी की अपेक्षा नहीं की जाती वंहाँ उस 
'ज्ञान' को 'स्वतःप्रमाण' कहा जाता है। जर्थात्‌ जहाँ 'ज्ञान' तथा तदुगत 'प्रमाण्य 
दोनों का ग्रहण एक ही सामग्री से होता है, तब उसे 'स्वत:प्रमाण' कहते हैं। अतः 
स्व॒त:प्रमाण का लक्षण--'ज्ञानग्राहकातिरिक्ताउनपेक्षत्व' किया गया है । जर जहाँ ज्ञान- 
ग्राहकसामग्री और तदगत प्रामाण्यग्राहक सामग्री भिन्न-भिन्न ( पृथक्‌ू-पृथक ) रहती है, 
वहाँ परतःप्रामाण्य' माता जाता हैं। अत एवं 'परततस्त्व' का कृक्षण--ज्ञानग्राहुका- 
विश्क्तिःपेक्षत्व' किया गया है। एवं च मोमांसकों के मत से ज्ञान का प्रामाण्य 
स्वतोंग्राह्म है, और “अप्रामाण्प' परतोग्राह्म है । 

मीमांसाशास्त्र के तीत सम्प्रदाय ( प्रस्थान ) हैं। ( १) भाद-प्रस्प्रदीय, (२) 
प्रभाफर-[ गुरु ) सम्प्रदाय, ( ३ ) मुरारि-( मिश्र-) सम्प्रदाय । 

प्राभाकर सम्प्रदाम में भी ज्ञानोत्पादक सामग्री और ज्ञानग्राहुकस्मामग्री अछग-अछग 
नहीं है । इसलिये घटज्ञानोत्पत्ति की समग्री का सन्निधान होने पर उत्पन्न होने वाले 
पटनज्ञान' का झञाकार 'अय॑ घट: नहीं है, अपितु "बटमहं जानामि' है। क्योंकि इस 
ज्ञान में ( १) घट, (२ ) घटज्ञान, ( ३ ) घटज्ञाता--इन तीनों का ( ज्ञेय, ज्ञान, 
और ज्ञाता का ) ज्ञान होता है। अत एवं प्राभाकरमत में 'तनिपुटी विषयकज्ञान माना 
जाता हैं। 

प्राभाकर सम्प्रदाय के अनुततार 'ज्ञान' को स्वप्रकाश माना जाता है। वह (ज्ञान ) 
अपने 'जन्म ( उत्पत्ति ) क्षण' में भी 'अज्ञात' नहीं रहता है। वहू 'ज्ञायमान होकर ही 
उत्पन्न होता है। क्योंकि 'ज्ञान! की उत्पादक और ग्राहक सामग्री एक ही है, भिन्न- 
भिन्न नहीं है। अन्यथा दोनों भिन्न-भिन्न सामग्रियों के सन्निधान में कदाचित्‌ काल- 
भेद भी हो सकता है। कभी 'ज्ञानोत्पादक सामग्री का सन्निधान' पहले हो जाय और 
'ज्ञांनग्राहक सामग्री का सन्निधान' बाद में हो, तब 'ज्ञान' उत्पन्न होकर भी अज्ञात 
ही रह सकता है, उस कारण उसकी 'स्व-प्रकाशता' का ही भंग हो जायेगा । इसलिये 
जान की स्वप्रकाशता को कायम रखने के लिए 'ज्ञानोत्पादकसामग्री और ज्ञानग्राहक 
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सामग्री! को एक ही मानता होगा, अलग-अरूग नहीं। इसी प्रकार ( प्राभाकर 
लिद्धान्त में ) 'ज्ञान' की उत्पादक सामग्री को ही ज्ञानग्राहकप्तामश्री मान कर उसी को 
ज्ञान के 'प्रामाण्य' का भी ग्राहक बताया गया है| इसलिये 'ज्ञन' के साथ ही 'ज्ञान' 
का भ्रामाण्य भी ज्ञात हो जाता है । एवं च॒ 'ज्ञान' जब उत्पन्न होता है, तब वह जिस 
अकार अपने विषय्य को ( घट को ) तथा स्वयं को और अपने आशय [ ज्ञाता ) को 
विषय करत। है, उप्ती प्रक/र वह अपने 'प्रामाण्य' को भी विषय करता हैं । प्रामाण्य' 
को विषय बता लेने पर 'घटमहूं प्रसिणोभि' उसका आकार होता है। क्योंकि उसमें 
घट , घटज्ञान', 'घरज्ञाता', के समान 'घटज्ञान'गत प्रामाप्य की भी प्रीति होती है । 

मीमांसाशास्त्र के तीप्षरे सम्प्रदाय के प्रवर्तक श्रीम्रारिमिश्च का पिद्धान्त, 
नेयायिकों से कुछ भिलता-जुलता सा ही है। इन के मत में भी 'ज्ञान'! का ग्रहण 
'अनुव्यवत्ताय' से ही होता है किन्तु उसके प्रामाण्य ( ज्ञानगत प्रामाण्य )का ग्रहण 
किसी अन्य कारण से ते होकर उस्ती 'अनुव्यववस्ताय” से ही होता है। क्‍योंकि 
श्रीमुरारिमिश्न भी श्रीकुमारिक भट्ट और प्रभाकर भट्ट ( गुरु ) के समान ही 'ज्ञान' 
के विषय में स्वत:प्रामाण्यवादी हैं। क्योंकि इनके मत में भी ज्ञानग्राहक और तदगत 
प्रामाण्यग्राहक सामग्री ( अनुव्यवत्ताय ) एक ही है, भिन्न नहीं है । 

शोकुमारिलभदुपाद "ज्ञान को अतीन्द्रिय कहते हैं। अतः उनके मत में उसका 
( ज्ञान का ) ज्ञान! ( प्रहण ) 'ज्ञाततालिजुकअनुमान' से होता है । और उसी अनुमान 
से 'ज्ञात' के 'प्रामाण्य' का भी ग्रहण हो जाता है। एवं च तीनों मीमांसक-सम्प्रदायों 
में 'ज्ञानग्राहुरु-सामग्रीग्राह्मत्व' रूप स्थतोग्राह्मत्व सुध्थिर रहता है। इस रीति 
से तीनों सम्प्रदायों में 'ज्ञान' का जो पहला (प्रथम ) ज्ञान जिस सामग्री से होता है, 
उसप्ती से उसका प्रामाण्य ( प्रमात्व ) भी समझ में आ जाता है| 

किन्तु 'ज्ञान' का अप्रामाण्य, तीनों मतों में परतोग्र।ह्य ही है, उसे स्वतोग्राह्म नहीं 
माना है। क्योंकि उम्तका ग्रहण ( ज्ञान ), ज्ञानाग्रहकसामग्री से न होकर 'ज्ञानाधीन 
प्रवृत्तिवफल्य ज्ञान' आदि अन्य कारणों से होता है । 

इंका--प्रमाणकभ्षृत ज्ञान के प्रथमज्ञानकाल में ही जैसे उसका 'प्रामाण्य' स्वतः ज्ञात 
हो जाता है, वसे ही अप्रमाणभूत ज्ञान के प्रथमज्ञानकाल में ही उसका आप्रामाण्य भी 
स्वतः ज्ञात हो जाता है, ऐसा क्‍यों नहीं कहते ” उसे ( अप्रामाण्य को ) परतोंग्राह्म 
मानने का आग्रह क्यों किया जा रहा है ? 

समा०--प्रत्येक ज्ञान के मुख्य प्रयोजन दो ही होते हैं-( १ ) प्रवृत्ति और ( २ ) 
निवृत्ति | ज्ञात हुआ पदार्थ ( वस्तु ) यदि “भनुकुल' हो तो प्रवृत्ति और 'प्रतिकुल' 
हो तो निवत्ति होती है | यह प्रवत्ति या निवृत्तिरूप प्रयोजन, 'ज्ञान' को प्रमाण मानने 
पर ही हो सकता है । उसे अप्रमाण मान लेने पर तो प्रवृत्ति-निवत्ति का तो प्रश्न ही 
नहीं उठता है । किच ज्ञान को प्रमाण ( स्वतः प्रमाण ) मानने पर ही विरोधी ज्ञान 
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का प्रतिबन्ध होता है | जैसे भतल पर 'घट' का ज्ञान होने पर भुतलूपर घटाभाव के 
ज्ञात का प्रतिवन्ध हो जाता हैं। किन्तु उस्त ज्ञान कों अप्रमाण ही मान लेने पर 
विरोधी ज्ञान के प्रतिबन्ध का प्रश्न ही नहीं उठता है । 


किच 'प्रामाण्य' को स्वतोग्राह्म कहने में युक्ति है, और ग॒प्माण्य को स्वतोग्राह्म 
कहने में कोई युक्ति नहीं है | क्‍योंकि श्रवृत्ति' आदि के होने में निमित्त, 'न्ञान' है, शर्ते 
इतनी ही है कि उसमें अग्रामाण्य की गनन्‍्ध त आती हो । अप्रामाण्य की गन्ध [ ज्ञान- 
प्रतीति ) आते ही उस ज्ञान से प्रवृत्ति आदि नहीं होती है। अतः ज्ञान के प्रयोजन- 
भूत प्रवृत्ति आदि के सम्पादनार्थ, उसके कारणभुंत ज्ञान में प्रामाण्य का निश्चय रहना 
आवश्यक है। यदि ज्ञान में अप्रामाण्य की प्रतीत्ति रहेगी तो ज्ञान के प्रामाण्य का 
निश्चय नहीं किया जा सकेगा | और प्रामाण्य का निश्चय न हो सकने पर प्रवृत्ति आदि 
प्रयोजन भी सम्पन्न नहीं हो पायेंगे। यदि 'प्र/माण्य' को स्वत्नोग्राह्म न मानकर 
परतोग्राह्म मानेंगे तो जिस 'पर' ( किसी अन्य कारण ) से प्रामाण्य की प्रत्ीति 
होगी, उसके सन्निद्दित होने के पूर्व प्रामाण्य का निश्चय तो हो ही नहीं सकेगा, 
तेब 'प्रवृत्ति' आदि के कारणभुत॒. 'ज्ञान' के उत्पन्न होने पर भी प्रवृत्ति नहीं: हो 
पायेगी । तब "ज्ञान का उत्पन्न होना ही व्यर्थ होगा । अतः उत्पन्न हुए ज्ञान की सार्थ- 
कता के लिये 'प्रामाण्य' को स्वतोंग्रह्म मानता ही योग्य है । अप्रामाण्व को स्वतः 
मानने पर प्रामाण्य का निश्चय न हो सकते से प्रवृत्ति न हो सकेगी, और प्रवृत्ति 
आदि प्रथोंजन के न होने पर 'ज्ञान' की उत्पत्ति ही व्यर्थ होगी। इसलिए अध्रामाष्य 
को परत: मानना ही उचित है । । 

अत्रोच्यते । ज्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसुतया््थापत्त्या ज्ञान गृह्मते इति यदुक्तं 
तदेव वयं न मृष्यामहे तया प्रामाण्यग्रहस्तु दूरत एब। तथा हि इदं किल 
परस्पाभिमतम्‌ । घटादिविषये ज्ञाने जाते 'भया ज्ञात्तोईपं घट: इति घटल्य 
ज्ञातता प्रतिसन्धीयते। तेत ज्ञाने जाते सति ज्ञातता नाम कश्निद्ध्मों जात॑ इत्यतु- 
मीयते। प्त च ज्ञानात्पुवंभजातत्वातु, ज्ञाने जाते च जातत्वादन्वयव्यतिरेकाम्यां 
ज्ञानित जग्यत इत्यवधाय॑ते । एवं ज ज्ञानजन्योध्सो ज्ञातता ताम धर्मो ज्ञानमन्त- 
रेण नोपयथते कारणाभावे कार्यातुद्यात्‌ | तेनार्थाफत्त्या स्पकारणं ज्ञान ज्ञात- 
तथा$ःउक्षिप्पत इति । 

न चतदुक्तम्‌ । ज्ञानविषयताति रिक्ताया ज्ञातताया अभावात्‌ । 

मोमांसक के इस पूर्वपक्ष पर नेयायिक का उत्तरपक्ष' प्रस्तुत किया जा रहा है-- 
अन्रोच्यत इति । नैयाग्रिक कहता है कि 'ज्ञातता' की अस्यथानुपपत्ति से प्रसूत्त 'अर्था 
पत्ति' से ज्ञान का ग्रहण किया जाना, जो आपने बताया है, उसे हम नेंयाथिक लोग 
स्वीकार नहीं कर सकते हैं। तब उसके द्वारा ( अर्थापत्ति के द्वारा ) 'प्रासाण्यग्रह 
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का होना तो बहुत दूर की बात है । तथा हीति । परपक्षी ( मीमांसक के पूर्वपक्ष ) का 
अभिप्राय यह है कि 'घद' आदि किसी विषय का ज्ञान होते पर 'म्पा ज्ञातोषपं घट: --- 
मैंने यंहू घट जान लिया है--इस्त प्रकार “घट की न्ञातता का अनुभव [ प्रतीति ) 
होता है। इस अनुभव के बल पर 'घट' ज्ञान होने के वाद उसमें ( घट में ) 'ज्ञातता' 
नामक किसी 'धर्म' के उत्पन्न होने का अनुमान होता है। स॒ चेति। उस “धर्म 
( ज्ञाततारूप धर्म ) का "ज्ञान! से पहिले उत्पन्न न होना तथा "ज्ञान के उत्पन्न होने 
के बाद उत्पन्न होना इस “अन्वय और व्यतिरेक' के बल्ल पर सुप्रष्ट हो जाता है कि 
वह ज्ञातता' धर्म तो 'ज्ञान' से ही उत्पन्न होता है । 

एवं चेति । इस प्रकार ज्ञान से उत्पन्न ( जन्य ) होने वाले उस 'ज्ञातता" नामक 
धर्म की उपपत्ति, 'ज्ञान' के बिना तो हो नहीं सकती । क्योंकि 'कारण' के अभाव में 
'कार्य' की उत्पत्ति नहीं हुआ करती | तेनार्थापत्येति ॥ इसलिये 'अर्थापत्ति' प्रमाण के 
बले पर वह 'ज्ञातता' नाम का घ॒र्म, अपने कारणभूत ( हेतुभूत ) 'ज्ञान' का आशख्षेप 
करता है। इस प्रकार से ग्रन्थकार ने पूर्वपक्षी मीमांसक के मत का अनुवाद कर दिया 
है । अब ग्रस्थकार उसके मत का खण्डन करेंगे । 

न चेतदिति । मीमांसकों के पूर्वपक्ष का समाधान करते हुए नयायिक कहता है-- 
जशञानविषयता से भिन्न 'ज्ञातता' नाम का कोई अतिरिक्त पदार्थ नहीं है । अतः मीमांसकों 
का कहना ठीक नहीं है । 


ननु ज्ञानजनितज्ञातताधारत्वमेव हि घटादेज्ञानविषयत्वमु। तथा हि न 
तावतु तादाम्येन विषयता, विषधविषशिणोर्घटज्ञानपोस्तादात्म्पानम्युपगमातु । 
तदुत्पत्त्या तु विषयत्वे इन्द्रियादेरपि विषयत्वापत्ति:॥ इन्द्रियादेरपि तस्प ज्ञान- 
स्पोत्पत्ते:। तेनेदमनुमीयते । ज्ञानिेन घटे किब्लिज्जनितं यगेत घट एव तस्प 
ज्ञानस्य विषयों तानन्‍्य:। इत्यतो विषयत्वान्ययानुपपत्तिप्रसुतयाएर्थापत्त्येव ज्ञातता- 
सिद्धि:, न तु प्रत्यक्षमात्रेण । 

नैयायिक के समाधान को सुनकर मौमांसक पुनः अपने मतके अनुसार 'ज्ञातंता' 
की भध्रिद्धि कर रह। है--तन्विति । मीमांसक कहता है कि विषयत्वान्यथानुपपत्तिप्रसूत 
अर्यापत्ति' के आधार पर ही 'ज्ञातता' की प्िद्धि हो जाती है। नैयायिक ने हमारी 
जातता' को जो 'ज्ञानविषयता रूप बताया हैं, उसका स्वरूप यही होगा कि 'ज्ञान' 
मे जन्य जो ज्ञातता है, उस ( ज्ञातता ) का आधार होना ही 'ज्ञानविषयता' है। अर्थात्‌ 
'घट' आदि में ज्ञानविषयता है । 

तथा होति । क्योंकि 'विषय' ( घट आदि ) और ' विषयी' ( ज्ञान ) का 'तादात्म्य' 
न होने के कारण उस ( तादात्म्य ) से 'विषयता' नियन्त्रित नहीं हो सकती है। तदुत्व- 
त्येति । 'तदुत्पत्ति' से यानी “घटज्ञान' की उत्पत्ति घट से होती है, इसलिये 
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उसमें 'विषयता' को स्वीकार करने पर तो “इन्द्रिय, आछोक आदि' से भी 'ज्ञान' की 
उत्पत्ति होते के कारण इन्द्रिय आदि में भी 'विषयत्ता' मानती होगी। अर्थात्‌ इन्द्रिय, 
आलोक आदि भी 'घटज्ञान' के विषय कहलाने लगेंगे। क्योंकि 'इन्द्रिय आदि' से भी 
'उम्ज्ञान की उत्पत्ति होती है। तेनेति ॥ अत: 'तादात्म्य' अथवा "तदुत्पत्ति' या अन्य 
किसी भी प्रकार से 'विषय-नियन्त्रण” का उपपादन संभव न हो सकने से यह अनुमान 
किया जाता है--ज्ञानेनेति ॥ 'ज्ञान' से घट में कुछ ( ज्ञातता नाम का धर्म ) उत्पन्न 
कर दिया है। जिसके कारण 'घट' ही उस ज्ञान का 'विषय' होता है, “अन्य पटादि' 
उम्तके विषय नहीं होते हैं। इत्यत इति। इसलिये 'विषयत्व' की अन्यथा [ ज्ञातता 
के बिना ) अनुपपत्ति होने से प्रसृत ( उत्पन्न ) जो 'अर्थापत्ति' प्रमाण है, उसके द्वारा 
ही 'ज्ञातता धर्म की प्रिद्धि होती है। नैयायिक के कथनानुसार केवल “प्रत्यक्षमात्र 
से नहीं। “शातता' धर्म की प्रिद्धि के लिये मीमांसक ने इस प्रकार से अपने कथन को 
प्रस्तुत किया है, जो नैयाथिक के दृष्टि से पूर्वपक्ष के रूप में है । ब 

मेवप्‌ स्वभावादेव विषयविषयितोपपत्तें: । अर्थज्ञानयोरेताहश एवं स्वाभा- 
विको विश्येषो ग्रेनानपोविषयव्षिधिभाव:। इतरथातोतानागतयोविषयत्वं न 
स्पात॒ । ज्ञानेंच तत्र ज्ञातताजननासम्भवादसति धर्मिणि ध्मंजनतायोगातु । 

किन्ज, ज्ञातताया अपि स्वज्ञानविषयत्वात्‌ तत्रापि ज्ञाततान्तरप़सजु स्तथा 
चाउनवस्था । अंथ ज्ञाततान्तरमन्तरेणापि स्वभावादेव विषयत्वं ज्ञाततायाः। 
एवं चेतु तहि घटादावपि कि ज्ञाततयेति । 

मीमांसक से नैयायिक कहता है--मैबसिति । मौमांसकजी ! आपका थक्त कथन 
ठीक नहीं है क्योंकि 'विषय-विपयिभाव' तो स्वाभाविक है। अर्थज्ञानयोरिति। 'अर्थे' 
( पदार्थ ) और 'ज्ञान' की ऐसी ही कुछ स्वाभाविक विशेषता है, जिससे उन दोनों में 
'विषय-विषविभाव' हो जाता है अर्थात्‌ स्वभाव से ही “पदार्थ” ( वस्तु ) विषय 
होता हैं और 'ज्ञान' विषयी होता. है। इतरथेति | अन्यथा ( अगर ज्ञानजनित 
'जञातता' के बलपर ही “विषय-विपसिभाव' माना जाय तो ) 'अतीत' और अनागते' 
पदार्थों में 'विषयता' नहीं बन पायेगी । ज्ञनेनेति । क्योंकि 'ज्ञान' के द्वारा “अतीत- 
अनागत पदार्थों में 'ज्ञातता' का उत्पन्न होना संभव नहीं है। उसक। कारण यह है कि 
जो 'धर्मी' अस्तित्व में ( विद्यमान ) ही नहीं है, उसमें 'धर्म' को उत्पन्न नहीं किया 
जा स्कता | 

किज्चेति | दूसंरा दोष यह भी होगा कि "ज्ञातता' को भी अपने [ ज्ञातता 
विषयक ) 'ज्ञान' का 'विधय” यदि कहा जाय तो उसमें पुनः दूसरी 'ज्ञातता' माननी 
होगी--इसी प्रकार प्रत्येक ज्ञाततारूप विषय पर एक-एक ज्ञातता को मानते जाने से 
अनवस्या' होगी। अथेति । इस अनवस्था दोप से बचने के लिये 'ज्ञातता' में एक अन्य 
'ज्ञातता' को स्वीकर किये बिना ही उसे ( ज्ञातता को ) स्वाभाविकरूप से "ज्ञान 
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का विषय माता जाता है--ऐसा यदि मीमांसक कहे तब तो “घढ' आदि में भी 
'ज्ञातता' को मानने से क्‍या लव है ? 'अभिप्राय' यह है कि जैसे एक भन्य ज्ञातता के 
स्वीकार किय्ने बिना ही 'ज्ञातता' अपने 'ज्ञान' का ( ज्ञातताविषयक ज्ञान का ) विषय 
हो सकती है, वैसे ही 'घट' आदि पदार्थ भी "ज्ञातता' के बिना ही स्वाभाविककूप से 
ज्ञान के विषय हो सकते हैं। तव उन 'घटादि' पदार्थों में भी 'ज्ञातता' को मानने की 
आवश्यकता क्यों है ? 
. माधुरी 
मीमांसक स्व॒त:प्रामाण्यवादो हैं। इन्होंने 'स्वत्त:प्रमाण' का लक्षण 'ज्ञानग्राहकातति- 
स्क्तातिरिक्तातपेक्षत्वं स्वतस्त्वमु' किया है। अर्थात्‌ ज्ञानग्राहक सामग्री से अतिरिक्त 
सामगी प्रामाण्येग्रह के लिये जहाँ अपेक्षित नहीं होती हो उसे स्वत:प्रामाण्य कहते हैं । 
अर्थात्‌ ज्ञान और उसका प्रामाण्य' जहाँ एक ही सामग्री से ग़हीत होता है, वहाँ 
'ह्वतःप्रामाण्य' समझा जाता है | 
इसके विपरीत '्ञानग्राहकातिरिक्तापेक्षेत्व॑ परतस्त्वमु' वर्थातु जहाँ 'ज्ञान' और 
उसका 'प्रामाण्य” दोनों की ग्राहक सामग्री प्रथक्‌ू-प्रथक रहती है वहाँ 'परतः प्रामाण्य' 
समझ। जाता है । 
मीमांसकों के सिद्ध/न्तानुसार 'ज्ञान' और उसके 'प्रामाण्य' की ग्राहकसामग्नी एक 
ही है यानी 'जञाततान्यवातुपपत्िप्रयुत अर्थापत्ति! ही है | 
किन्तु नैयाथिकों के प्षिद्धान्तानुसार 'ज्ञान' की ग्राहकस|मग्नी 'अनुब्यवसाय' है और 
ज्ञानगत 'प्रामाण्य की ग्राहकसामग्नरी पूर्वोक्ति ज्ञानग्राहकसामग्री से भिन्न प्रवृत्तिसाफल्य- 
मूलक अनुमान है । 
किन्तु मीमांशक के मत में 'अय॑ घट: इत्याकारक ज्ञान से 'घट' में 'ज्ञातता' नाम॑ 
का एक धर्म पंदा होता है। यह धर्म 'अय॑ घटः' इस ज्ञान के पहिले नहीं था, किन्तु 
इस ज्ञात के अनन्तर उत्पन्न हुआ है। इसलिये उस घम्म ( ज्ञातता ) को 'अयं घट:! 
इत्याकारक ज्ञान से जन्य कहा जाता है, इसलिये उस 'धर्म' की उत्पत्ति में कारण 
( हेतु ) भ्रूत पहिले उत्पन्न हुए 'ज्ञान' को कहना होगा । 
इस 'ज्ञातता' धर्म की प्रतीति 'ज्ञातों मया घट: इस ज्ञान में हो रही है | यह 
ज्ञातता' धर्म, अपने हेतुभूत ( कारणरूप ) 'ज्ञान' के बिना उत्पन्न नहीं हो सकता है | 
इसलिये 'ज्ञातता' की अन्यथा अनुपपत्ति से प्रसृत ( पैदा हुई ) 'अर्थापत्ति' प्रमाण से ही 
उम्त ज्ञातता' नामक धर्म का ग्रहण [ ज्ञान ) होता है । और 'ज्ञाततान्यथा नुपपत्तिप्रसूत 
अर्थापत्ति' से "ज्ञान का ग्रहण होने पर उस "ज्ञान' में रहनेवाले 'प्रामाण्य' का ग्रहण 
( ज्ञान ) भी “अर्थापत्ति' प्रमाण से हो जाता है। इस रीति से 'ज्ञान' ग्राहक और 
तदगत 'प्रामाण्य' की ग्राहकसामग्री एक होने से मीमांसकों के मत में 'ज्ञान' का स्वत:- 
प्रामाण्य सिद्ध होता है । 
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किन्तु नैयायिकों के सिद्धान्तानुतार उनके ( नैयायिकों के ) मत में 'ज्ञातता/ 
,ताम का कोई पदार्थ ही नहीं है ।' मीमांसक को 'स्व॒तःप्रामाण्य” के सिद्धार्थ 'ज्ञातता' 
. की कल्पना करनी पड़ती है, क्योंकि उसकी कल्पना किये बिना उनका 'स्वत:प्रामाण्य' 
सिद्ध नहीं हो सकता है। उक्त कल्पनागौरव से बचने के लिये नैयायिक के परितोषार्थ॑ 
एक़ दुसरी रीति से अर्थात्‌ 'ज्ञाततान्यथानुपपत्ति” के बजाय 'विषयत्व/न्यथानुपपत्तिप्रसृत 
अर्थापत्ति! से ज्ञातता' को सिद्ध करते हैं। निष्कर्ष यह है कि 'अय॑ घट:” इत्याकारक 
ज्ञान का विषय 'घट' होता है, 'पठ” नहीं । यदि 'ज्ञानजनितज्ञातताधारत्व” को विषय- 
नियामक नहीं मानते हैं तो इस “विषय नियन्त्रण” का उपपादन, नैय/यिक के सिद्धान्त 
में 'तहुत्पत्ति सिद्धान्त! को मानकर भी किया जा सकता है। और बौड़ों के सिद्धान्त 
में 'तादात्त्य सिद्धान्त! को मानकर भी किया जा सकता है । ह 


'तदुत्पत्तिसिद्वान्त' का अभिप्राय यह है कि 'ज्ञानोत्पत्ति! में “विषय” भी कारण 
होता है। एवं च “अय॑ घट: इत्याकारक ज्ञान, “घट” से उत्पन्न होता है। इसलिये 


'घटठज्ञान का विषय 'घट' होता है, 'पट' नहीं। नैयायिकों को समझाने के . लिये 


(िदुत्पत्ति' पक्ष का आश्रय करके यह समाधान मीमांसक ने किया है। 

- किन्तु यह 'समाधान” निदुंष्ट नहीं है। इसमें दोष यह होगा-कि “घटजान' की 
उत्पत्ति में जैसे 'घट”.( विषय ) कारण होता है, उसी प्रकार “आलोक” ( प्रकाश ) 
तथा “इन्द्रिय/ः भी कारण होता है तब 'घट' से उत्पन्न होने के कारण यदि “घटज्ञान' 
. का विषय “घट” हो सक़ता है, तो “'घटज्ञान!ः आलोक से तथा इन्द्रिय से भी उत्पन्न 
होता है। अतः 'घटज्ञान” का विषय आलोक तथा इन्द्रिय को भी समझना होगा । । 
किन्तु नैयायिक आदि कोई भी व्यक्ति 'घटज्ञान' का विषय 'आलोक़ तथा इन्द्रिय' को 
मानने के लिये तैयार नहीं है। इसलिये. (तदृत्पत्ति' के आधार पर विषयनियन्त्रण' 
( विषयनियम ) का उपपादन नहीं कर सकते । अतः उक्त समांधान उचित नहीं है । 
अत: 'ज्ञानजनितज्ञातताधारत्व' को ही 'विषयुनियामक” मानना चाहिये । 


अब द्वितीय पक्ष--वावात्म्य/ ( तदाकारता ) का है। यह पक्ष, बौद्धों का तथा 
वेदान्तियों का है। बोद्ों में भी 'वैभाषिंक' बौद्धों का मत है कि 'ज्ञान! यद्यपि स्व- 
भावत: निराकार है, तथापि “पदार्थ! के ( विषय के ) आकार से वह ( ज्ञान ) आकार- 
वान्‌ कहछाता है। यही कारण है कि वह ज्ञान कभी-कभी घटाकार 'पटाकार', तो 
. कभी “गृहाकार' आदि भिन्न-भिन्न आकारों में प्रतीत होता है। इस आधार पर यह 
कल्पना कर सकते हैं कि जो ज्ञान, जिस पदार्थ के आकार से आकारवानु होता है, बही 


पदार्थ, उस 'ज्ञान' का विषय कहा जाता है। 'घंटक्षान' 'घट' के आकार से आकारवान्‌ 
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होता है, “पट” आदि किसी अन्य पदार्थ के आकार से आकारबाद्‌ नहीं होता है, 
: इसछिये घट! ही “घटज्ञान' का विषय कहलाता है.। इस रीति से 'तत्तद्‌ ज्ञांन! के 
“१५ त० ' 








र्डर तक भाषा [ पूर्व॑पक्षखण्डन 


आकार से 'विषयत्व' का नियन्त्रण ( नियमन ) किया जा सकता है। अतः 'ज्ञान- 
विषयता' के नियमनार्थ 'ज्ञातता की कल्पना उचित नहीं है । । 

किन्तु यह कथन भी ठीक प्रतीत नहीं हो रहा है । क्‍योंकि 'तत्तद्‌ ज्ञान' में 'तत्तद्‌ 
अर्थविषयकत्व' से अतिरिक्त 'तत्तद्‌ भर्थाकारत्व' अप्रिद्ध है। अतः 'आकार' से 
“विषयता' का नियभन करना शकक्‍्य नहीं है । 

सौत्रान्तिक बौद्ध के मतानुसार बाह्मपदार्थों का अस्तित्व स्वीकार करके 'ज्ञान' 
को तज्जन्य [ विषयजन्य ) तदाकार माना जाता है। इनके मत में 'धट' और 'घंट- 
ज्ञान का 'तादात्म्य/ ( तदाकारता ) माना जाता है। इसलिए 'घटज्ञान' का विषय 
'घट' ही होता है, 'पट' नहीं । अतः 'ज्ञानविषयता' के नियमनार्थ 'ज्ञातता' की कल्पना 
करना अनावश्यक है । किन्तु 'तादात्म्य/ के आधार पर भी “विधय' नियधमन करना 
उचित नहीं है, क्योंकि 'ज्ञान' और 'विषय' दोनों नितान्त भिन्न-भिन्न हैं। “घटादि' 
विषयों का बाह्य अस्तित्व है और उससे भिन्न 'ज्ञान' का अस्तित्व आष्यन्तर है | इस- 
लिये भिन्नदेश होने के कारण 'घट' और 'ज्ञान' का तादात्म्य नहीं हो सकता है | एवं 
च विषय का नियमन 'तदुत्पत्ति' पक्ष से या 'तादात्म्य' पक्ष से भी नहीं बन पा रहा 
है । उसका उपपादन एकमात्र 'ज्ञातता' के आधार पर ही हो सकता है। “घटज्ञान' 
से उत्पन्न हुई 'ज्ञातता' केवल “घट' में ही रहती है, 'पट' में नहीं । इसलिये “घटज्ञान' 
का विषय 'घट ही होता है, 'पट' नहीं। इस रीति से 'ज्ञातता' के आधार पर ही 
'विषय का नियमन' हो सकता है, अन्यथा नहीं। एवं च “विपयत्वान्यथानुपपत्तिप्रसूत 
अर्थापत्ति” ही 'ज्ञातता' के होने में प्रमाण है । 

'विषयत्वान्यथानुपपत्तिग्रसूतत अर्थापत्ति! से जब 'ज्ञातता' की प्रतीति हो जांती है, 
तब वह ( ज्ञातता ) अपने उत्पादककारणरूप 'ज्ञान' को “ज्ञाततान्यथानुपपत्ति प्रसूत 
अर्थापत्ति' प्रमाण से सिद्ध कर देती है। और उसी अर्थापत्ति”' से 'ज्ञानगत प्रामाण्य' 
की भी प्रतीति हो जाती है | एवं च ज्ञानग्राहुक सामग्री और प्रामाण्यग्राहुक सामग्री के 
एक ही रहने से ज्ञानप्राहकातिरिक्ताध्नपेक्षत्व॑ स्वतस्त्वम्‌ यह 'स्वतःप्रामाण्य' का लक्षण 
पृर्णरूपेण समन्वित हो जाता है। इसलिये 'मीमांसक' ने 'स्वत्तःप्राम्ताण्य वाद को ही 
माना है | 
भीमांसक' सम्मत स्वृतःप्रामाण्य का 'नेयायिक' के द्वारा खण्डन-- 

'स्वतःप्रामाण्य' के विपरीत 'न॑यायिक' अपने सिद्धान्त को उपस्थित करते हुए 
कहता है कि 'मीमांत्तक' ने 'विषय-विषयिभाव के उपपादनार्थ 'ज्ञातता' को जो 
स्वीकार किया है, वह अनुचित है । क्‍योंकि 'ज्ञातता' के आधार पर 'विषय-विषयि- 
भाव को मानने में दो दोष प्रसक्त होंगे। एक दोष तो यह होंगा कि. अनांगत 
( भविष्यत्‌ ) और अतीत ( धूतकाल ) के पदार्थ, कभी भी 'ज्ञान' के विषय नहीं हो 


है, -जचआाबा 


पूर्वपक्षखण्डन ] । प्रामाष्यवाद: २४३ 


सकेंगे । क्योंकि मीमांसकों के मत में 'ज्ञान' क्रा 'विषय' वही हो सकता है, जो: ज्ञान 
से उत्पन्न ( जन्य ) हुई 'ज्ातता” का आधार होता हो । वततमान कालीन 'ज्ञातता' का 
आधार तो वर्तमान 'पदार्थ' ही हो सकता है। क्योंकि अतीत और अनागत वस्तुओं 
( पदार्थों ) का वर्तमानकाल में तो अस्तित्व ही नहीं है। उस स्थिति में 'ज्ञान' से 
उत्पन्न होने वाली 'ज्ञातता', उन अतीतादि पदार्थों में कैसे रह सकेगी ? एवं च 'ज्ञातत्ता' 


के आधार पर 'विषयनियम” को मानने पर “अतीत-अनागत पदार्थों” को ज्ञानका _ 


धिषय नहीं कह पायेंगे | अतः विषयनियमन' को स्वाभ।विक ही कहना चाहिये । 
ज्ञातता' के आधार पर “विषय-विषयिभाव' मानने पर दूसरा दोष 'अनवस्था' 
नाम से उपस्थित होगा । क्योंकि 'ज्ञानजन्य ज्ञातता' का जो 'ज्ञान' होगा, उस शान 
का 'विषय' स्वयं 'ज्ञातता' होगी। किन्तु वह ( ज्ञातता ) तभी विषय बन सकेगी, कि 
जब वह स्वयं, 'ज्ञानजन्यज्ञातता” का आधार बनेगी । एवं च 'एक ज्ञातता' में ज्ञान क़ी्‌ 


विषयता सिद्ध करने के लिये उसमें दुसरी 'ज्ञातता” माननी होगी। वह दूसरी 


ज्ञातता' भी अपने 'ज्ञान! का 'विषय' होती है। उसमें 'तीसरी ज्ञातता' माननी होगी । 
इस रीति से--एक में दूसरी, दूसरी में तीसरी, तीसरी में चौथी, इस प्रकार से एक 
पर एक मानते रहने की विश्रान्ति कभी होगी ही नहीं । इसी को 'अनवस्था' दोष कहते 
हैं। इस कारण 'ज्ञातता” के आधार पर “विप्य-नियम” ( विषय-विषयिभाव ) नहीं 
माना जा सकता । क्‍योंकि उसके न मानने में “अनवस्था” दोष बाधक हो रहा है । 
अतः, विषय नियम” को स्वाभाविक ही कहना चांहिये | एवं च नैयायिकसम्मत 'ज्ञान- 


हा 


विषयता' से भिन्न 'ज्ञातता” नाम की कोई वस्तु नहीं है । 
अस्तु वा ज्ञातता तथापि तन्माश्रेण ज्ञानं गम्पते ज्ञातताविशेषेण प्रमाणजाना- 


व्यभिचारिणा प्रमाण्यमिति कुत एवं ज्ञानग्राहकग्राह्मता प्रामाण्यस्य । अथ कैन- . 


चिज्ज्ञातताविशेषेण प्रमाणज्ञानाव्यभिचारिणा ज्ञांनप्रामाण्ये सहैब गुछोते । एवं. 
चेदप्रामाण्येषपि दशक्‍्परमिदं वक्तुमुं। केनचिज्ञातताविशेषेण अप्रमाणज्ञानोव्यभि- 
चारिणा ज्ञानाप्रामाण्ये सहेव गृहते इत्यप्रामाण्यमपि स्वत एवं गृह्मताम्‌ । 


अस्त्विति । नेयायिक कहता है कि यदि भट्टपाद के प्रति आदर होने से 'ज्ञातता', , 


को स्वीकार भी कर लें तो भी 'ज्ञातता” मात्र से 'ज्ञान! का ग्रहण होता है। अर्थात्‌ 
_यथार्थज्ञान हो चाहे अयथार्थज्ञान हो सभी प्रकार के ज्ञान से उत्पन्न होने बाली सभी 
प्रकार की 'ज्ञातता' से 'ज्ञान! का ग्रहण हो ही जायेगा । शातताबिश्वेषेणेति ॥ और 


: 'प्रमाणज्ञान! के साथ नियमंपूर्वक ( निश्चितरूप से ) रहने वाली यानी अव्यभिचारिणी 


“विशेष प्रकार की ज्ञातता' से 'प्रामाण्य' का ग्रहण होता है । तब 'ज्ञान और प्रामाण्य' 


दोनों की ग्राहकसामग्री एक ही है--यह कैसे कहा जायेग्र? अर्थात्‌ श्ञानग्राहकसामंग्री . 
से ही प्रामाण्य का ग्रहण भी हो जाता है--यह कैसे कह सकते हैं ? अध केंशजिंदिति । .. 


इस प्रकार यदि यह कहा जाय कि प्रमाणज्ञात्र के अव्यभिचारी ( यथार्षज्ञान से 
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उत्तन्न हुए ) किसी 'ज्ञातताविशेष' से 'ज्ञान' और उसके 'प्रामाण्य' का ग्रहण एक 
साथ ही होता है। एवं चेदिति। तब तो यह भी कह सकते हैं कि अप्रमाणज्ञान 
की अव्यनभिचारिणी किसी ज्ञातताविशेष (अयथार्थ अथवा भ्रमज्ञान से उत्पन्न हुई 
ज्ञातता ) से 'ज्ञान' और उसके अप्रामाण्य का ग्रहण भी एक साथ ही होता है । अत्त 
प्रामाण्य को भी स्वतोग्राह्म ही कहना चाहिये। मीमांसक तो “अप्रामाण्य' को 
'परतोग्राह्म' मानते हैं । और 'प्रामाण्य' को स्वतोग्राह्म बताते हैं । 
माघुरी 
धधार्थज्ञान' से जिस प्रकार 'ज्ञातता' उत्पन्न होती है उसी प्रकार अयधार्थ- 
ज्ञान से भी ज्ञातता उत्पन्त होगी तब 'यथार्थज्ञानजन्यज्ञाततां' से यदि 'ज्ञान' और 
उम्रके 'प्रामाण्य' दोनों का ग्रहण होता है, तो “अयशथार्थज्ञानजन्यज्ञातता' से 'ज्ञाना 
और उसके 'प्रामाण्य' का ग्रहण भी एक साथ होता है--यह कहना होगा । अभिप्राय 
यह है कि जिस 'ज्ञाततान्यथानुपपत्तिप्रसृत अथपित्ति' से 'प्रामाण्य' का ग्रहण होता है, 
उसी अर्थापत्ति मे 'अप्रामाण्य' का भी ग्रहण हो सकता है। एवं च 'प्रामाण्य' और 
अप्रामाण्य दोनों को ही 'स्वत:' ही मानना चाहिये । 
नेयायिक कहता है कि दोनों के समान रहने पर मीमांसक को तरह हम उनमें 
वैषम्य दृष्टि नहीं रखते हैं। परत: प्रामाण्यवादी हम नैयायिकों के मत में 'ज्ञान' और 
तद॒गत 'प्रामाण्य' दोनों की ग्राहकसामग्री भिन्न-भिन्न है। “अनुव्यप्ताय' से तो 'ज्ञान' का 
ग्रहण होता है और तदगत 'प्रामाण्य' या “अप्रामाण्य' का ग्रहण 'प्रवृत्तिप्ताफल्य' या 
प्रवृत्तिवंफल्य' मुलक अनुमान से क्रमशः होता है | दोनों की ( ज्ञात और प्रामाण्य या 
अप्रामाण्य की ) ग्राहक सामग्री भिन्न-भिन्न रहने से हम परत: प्र।माण्य को ही स्वीकार 
करते हैं। “अयं घट:' इत्याकारक जो प्रथम ज्ञान है, उसे हम 'व्यवसाथ” ज्ञान कहते 
हैं। उसके अनन्तर 'घटज्ञानवानहमु' अथवा 'घटमहं जानामि' इत्याकारक जो 'ज्ञान' 
होता है, अर्थात्‌ 'ज्ञानविषयक ज्ञान', उसे हम 'अनुब्यवसाय' ज्ञान कहते हैं। इसी 
'अनुब्यवसाय से पूर्वोत्पन्न 'ज्ञान' का ग्रहण होता है । 
मीमांसक के मत में 'ज्ञातता' की उत्पत्ति भी 'अयं घट:” इंत्याकारक ज्ञान से 
होती है, और नंयाग्रिकों के मत में 'अनुब्यवसाय' की उत्पत्ति भी अय घट:” इत्या- 
कारक ब्वान से ही होती है। तथापि दोनों में भेद यह है कि मीमांसक की 'ज्ञातता' 
तो “धर में रहने बाछ्ा एक धर्म है। किन्तु नैयायिकों का 'अनुब्यवसाय', “घट' में 
रुने बाला धर्म नहीं है, वह तो 'भात्मा' में रहनेबाला धर्म है । 
म्ेबमध्यप्रामाण्यं परतस्तहि प्रामाण्यमपि परत एवं गृह्मताम । ज्ञानप्राह- 
कावन्यत इल्पर्ण:। शान हि सानसप्रत्यक्षेणेब गुह्मते प्रामाण्यं पुतरनुमानेन। 
तथाहि जलक्ञानानन्तरं जलाथिनः प्रवृत्तिदेंधा, फलवती, अफला चेति। तत्न या 
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फलवतोी प्रवृत्ति: सा समर्या तया तज्ज्ञानस्य याथाथ्यंलक्षणं प्रामाण्यमनुमीयते ।- 
. प्रयोगश्व॒ विवादाध्यासितं जलज्ञानं प्रमाणं, समर्थप्रवृत्तिजनकत्यात्‌ । यज्न प्रमाणं 
तन्न समर्था प्रवत्ति जनयति यथा प्रमाणाभास इति केवलव्यतिरेकी । 

* अथवसिति। इस पर भी ( हमारी युक्तियुक्त उक्ति को रुनकर भी ) “अप्रामाण्य 
को 'परतोग्राह्म ' ही यदि कहते हो तो 'प्रामाण्य” को भी 'परतोग्राह्म” मान छो | यांनी 
ज्ञानग्राहकसामग्री के अतिरिक्त किसी अन्य सामग्री के द्वारा ही 'प्रामाण्य! का, ग्रहण 
होता है, इसे मान लेना चाहिए। अपने आग्रह को त्याग दीजिये--यह अर्थ है। शान 
हीति । "ज्ञान! का अ्रहण मानसप्रत्यक्ष ( अनुव्यवसाय ) से होता है। और "प्रामाण्प! 
का ग्रहण प्रवृत्तिसाफल्यमुलक अनुमान” से होता है। तथा हीति । इस विषय को इस 
प्रकार समशिये, जैसे--जलज्ञान के बाद जलार्थी पुरुष की प्रवृत्ति दो प्रकार से होती 
हुई देखने में आती है। अर्थात्‌ एक सफल प्रवृत्ति और .दुसरी निष्फल प्रवृत्ति यानी 
विफल प्रवृत्ति | उसमें से जो सफल ( फलवती ) प्रवृत्ति है, उसे 'समर्था” कहते हैं । 
उस समर्था प्रवृत्ति से पूर्व हुए उस ज्ञान का यथाशथ्यंरूप प्रामाण्य अनुमित किया जांता 
है । अनुमान प्रयोग इस प्रकार होगा--'विवादाध्यासितं जलज्ञानं प्रमाणं, सम्प्रवृत्ति- 
जनकत्वात्‌--संदिग्ध ( विवादग्रस्त ) जलज्ञान, प्रमाण है, क्‍योंकि उससे प्रवृत्ति ” 

फल हुई है यानी वब्रह ( जलज्ञान ) सफल प्रवत्ति का जनक है। जो सफल प्रवृत्ति 
का जनक नहीं हो पाता, वह प्रमाण नहीं होता है, जैसे 'प्रमाणाभास ---यह्‌ 'केवल- 
ज्यतिरेकी' अनुमान है । 

माधुरी | 

मीमांसक 'अप्रामाण्य”, को यदि 'परतः” स्वीकार करते हैं तो वे 'प्रामाण्य' 
को भी 'परत:” मान छें। किन्तु मीमांसक ऐसा स्वीकार करने के लिये तैयार नहीं है।. 
वह 'प्रामाण्य! को तो स्वतः” कहता है, किन्तु “अप्रामाण्य” को 'करणदोष' जन्य 
यानी 'परतः” मानता है। उस पर नैयायिक का कहना है कि जब 'प्रामाण्य और 
अप्रामाण्य' दोनों की एक-सी स्थिति है, तो दोनों को ही 'स्वतः:” मान लो अथवा 
दोनों को ही 'परत:” मान लो। दोनों की स्थिति समान रहते हुए भी एक को 
. स्वतः कहना और दुसरे को 'परत:” कहना उचित नहीं है । 

अन्न च फलवत्प्रवुत्तिजननक यज्जलज्ञानं तत्पक्षः, तस्य प्रासाण्यं साध्यं याया- 
ध्यंमित्य्थं:। न तु॒प्रभमाकरणत्वं, स्मृत्या ध्यभिचारापत्ते: । हेतुस्तु समर्थप्रवुत्ति- 
ज॑ंनकत्वं फलवत्प्रवृत्तिजननकंत्वभिति पायतु |. 

अनेन तु केवलव्यतिरेक्यनुमानेनाभ्पासदशापसन्नस्य ज्ञानस्प प्रामाण्येज्य- . 
बोधिते तदृदृष्टान्तेन जलप्रवुत्तें: पृवंभपि तज्जातोयत्थेन लिड्ेनान्वयय्यतिरेक्यनु 
सानेनान्यस्प ज्ञानस्यानम्यासददापश्चस्थ प्रामाण्यमनुभीयते । तस्मात्‌ परत एव 
प्रामाण्य न ज्ञानग्राहकैणेव गूह्मत इति।॥..' | 
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अनज्रेति । यहाँ व्यतिरेकी अनुमान में सफल प्रवृत्ति का जनक जो 'जलज्ञान' है, 
वह 'पक्ष है। और उसका प्रामाण्य ( यावार्ध्य ) 'साध्य' है। “स्मृति में व्यभिचरित 
हो जाने से 'प्रमाकरणत्व' को यहाँ 'साध्य' नहीं समझना चाहिए । और साध्यरूप 
प्रामाण्य का साधक जो 'हेतु है, वह “समर्थप्रवत्तिजनकत्व' है। अर्थात्‌ सफल 
( समर्थ ) प्रवृत्ति का जनक होना यह 'हेतु' है । 
अनेनेति ॥ इस केवलूव्यतिरेकी अनुमान से 'अभ्यासदणशापन्न' ज्ञान के प्रामाण्य का 
निश्चय हो जाने पर उसको दुष्टान्त मानकर जल्प्रवत्ति के पहिले भी 'तज्जातीयत्व 
रूप लिज् [ हेतु ) से 'अन्वयब्यतिरेकी' अनुमान के द्वारा 'अनष्यासदणशापन्न' ज्ञान के 
प्रामाण्य का भी अनुमान कर लिया जाता है। तस्साविति। इसलिए 'परत: प्रामाण्य 
ही स्वीकार करना चाहिये | क्योंकि ज्ञानग्रहक सामग्री से ही उत्तके 'प्रामाण्य' का 
ग्रहण नहीं होता है । | 
माधुरी 
पहले बता चुके हैं कि प्रत्यक्षज्ञान निविकल्पक' और 'सविकल्पक प्रध्यक्ष' के भेद 
से दो प्रकार का होंता है। हमारा सम्पूर्ण व्यवहार 'सविकल्पके' से ही हुआ करता 
है, तथापि 'सविकल्पक' का सूल “निरविकल्पक' ही रहुता है। 'निविकल्पक' के 
पश्चात्‌ ही सविकल्पक' ज्ञान होता है। यही 'सविकल्पक' ज्ञान, प्रत्मेक वस्तु का 
निश्चयात्मक ज्ञान कराता है। इसी सबिकल्पक ज्ञान से प्रत्येक वस्तु के नाम, जाति, 
रूपरंग, परिमाण आदि का निश्चय होता है। इस 'निश्चयात्मक ज्ञान को ही व्यव- 
सायज्ञान कहते हैं। जैसे 'यह घट है' 'यह ग्रह है', 'यह आदमी है' इत्यादि। इस 
व्यवसायात्मकज्ञान के अनन्तर ( अनु ) “या ज्ञात्तोष्यं घट:--मैंनें यह घट जात 
लिया हैं, अथवा 'घटमहूं जातामि'-मैं घट को जानता हँ--इस आकार में पुनः 'ज्ञान' 
होता है। इसी द्वितीयज्ञान को 'अनुव्यवसाय' कहंते हैं। “व्यवसाय ज्ञान के पश्चात्‌ 
( बाद ) होने से इस द्वितीयज्ञान को 'अनुव्यवस्ताय' ज्ञान कहते हैं । 'अय॑ घट: इत्यादि 
घटविषयक ज्ञान व्यवश्तायात्मकज्ञान' है। इस ज्ञान में 'घट' का ज्ञान होने से 'घट' 
विषय है। इसके पश्चात्‌ 'मया ज्ञातोध्यं घट:' अथवा 'घटमहूं जानामि' इत्यादि सर्वा- 
नुभवस्तिद्ध जो ज्ञान होता है, इसमें 'घटज्ञान' का 'ज्ञान' होता है, इसलिए यहाँ पर 
द्वितीय ज्ञान का विषय पपुर्वज्ञान' होता हैं। अर्थात्‌ पूर्व हुआ 'घटज्ञान'ं ( व्यव- 
सायात्मक ज्ञान ) इस द्वितीय ज्ञान ( अनन्तरोत्मन्न अनुव्यवसायात्मकज्ञान ) का 
'विषय' होता है। अभिप्राय यह है कि “अनुव्यवसायात्मक मानसप्रत्यक्षरूप ज्ञान से 
पूर्व हुए व्यवसायात्मक 'अय॑ घट: अस्ति' इत्याकारक ज्ञान का प्रत्यक्ष होता है । 
“व्यवस्तायज्ञान' के मानसप्रत्यक्ष ( अनुन्यवसाय ) से जिस प्रकार 'ज्ञान' होता 
है, उसी प्रकार इस ज्ञानगत प्रामाण्य' का "ज्ञान ( ग्रहण ) मानस प्रत्यक्ष से तहीं 
किया जाता । यदि “व्यवसाय ज्ञान' का ज्ञान ( ग्रहण ) होते के साथ ही "तंदुगत 
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प्रामाण्य' का भी ज्ञान ( ग्रहण ) हुआ करता तो “अनुव्यवसायज्ञान' के पश्चात्‌ जो 
सन्देह हुआ करता है, वह न होता । 
इस सर्वानुभवंसिद्ध परिस्थिति की ओर देखते हुए नैयायिक कहता है कि “व्यव- 
सायात्मकज्ञान” के 'प्रामाण्य” या अप्रामाण्य' का निश्चय, किसी वस्तु के उपादान 
( ग्रहण ) या हान ( त्याग ) की चेष्टारूप प्रवृत्ति को देखकर “अनुमान से किया 
जाता है ! वह 'प्रवृत्ति! सफला और विफला भेद से दो प्रकार कीं हुआ करती है। . 
प्रवृति के सफल होने पर 'ज्ञान' का 'प्रामाण्य” ( यथाथ्थंता ), जैसे होता है उसी 
तरह प्रवृत्ति के विफल होने पर "ज्ञान के “अप्रामाण्य” ( अयथार्थता ) को अनुमान! 
से निश्चित किया जाता है। इस बात को ग्रन्थकार ने 'केवेलव्यतिरेकी! अनुमान 
का प्रयोग करके दिखाया है। क्योंकि इस प्रसंग में “अन्वय-व्यतिरिकी” अनुमान प्रयोग 
नहीं हो सकेगा। “जलज्ञान' में 'प्रमाण्य' की सिद्धि करना है, इसलिये .'सफर 
प्रवृत्ति के जनक “जलज्ञाना को 'पक्ष' कहा गया है। जलज्ञान में 'प्रामाण्य” का ._ 
सन्देह है, और वही ( प्रामाण्य ) साध्य है। जिस में 'साध्य” का सन्देह रहता है, उसे 
पक्ष कहते हैं--'सन्दिग्धसाध्यवान्‌ पक्ष: । हि 
प्रमाण के भाव को 'प्रामाण्य? ( यथार्थ॑त्व या याथाथ्ये ) कहते हैं । . किन्तु 'प्रमा- 
रण प्रमाणम्‌ इस प्रमाणलक्षण के अनुसार 'प्रमाण” का अर्थ 'प्रमा का करण' होगा, 
तब ।प्रामाण्य का अर्थ 'प्रमाकरणत्व' होना चाहिये। अतः 'प्रामाण्य” का अर्थ /याथाथ्य॑ 
या “यथाथथता' कंसे किया जा रहा है ? ग्रन्थकार ने इसका उत्तर स्मृत्या व्यभिचारा- 
पत्ते: कहकर दिया है । उनका कहना है कि 'प्रामाण्य” का अर्थ यदि 'प्रमाकरणत्व 
करेंगे और उसको यदि 'साध्य” बनावेंगे-तो- यथार्थ स्मृति' में 'प्रामाण्य” नहीं हो 
सकेगा । क्योंकि :सफलप्रवत्तिजनकत्व” रूप हेतु, उस 'साध्य” का व्यभिचारी हो 
जायेगा । तब अनुमान ही नहीं हो पायेगा । 
अभिप्राय यह है कि 'स्मृति” और “अनुभव' दोनों ही 'यथार्थ! और 'अयथार्थ' भेद 
से दो-दो प्रकार के होते हैं। यथार्थ अनुभव को ही 'प्रमा” कहते हैं और उसके 'करण' 
- को “प्रमाण' समझते हैं। इस पारिभाषिक 'प्रमाण' शब्द से 'यथार्थस्मृति' शृहीत. नहीं 
होती है। क्योंकि यथ।थ्स्मृति 'प्रमा' की कोटि में नहीं है । इस प्रसंग में 'प्रमाक्रणत्व- 
रूप प्रामाण्य' को साध्य बन।कर उसकी «सिद्धि केलिये “स भर्थ॑प्रवत्तिजनकत्व को 
हेहु बनावें तो उसमें व्यभिचार दोष होने से वह 'अनैकान्तिक” असद हेतु हो जायेगा । 
उदाहरण।थ--किसी वस्तु को हमने किसी जगह पर रखा हुआ देखा था। दूसरे दिन 
उस वस्तु को आवश्यकता होने पर हमें स्मरण हो आया कि वह 'वस्तु/ अमुक 
जगृह पर रखी है। इस प्रकार स्मरण हो आने से हम उस वस्तु को लेने के लिये , 
प्रवृत्त हुए और वह “वस्तु” उसी जगह पर मिल गई। ऐसे स्थलों में 'स्मृति' भी 
समर्थ ( सफल ) प्रवृत्ति की जनक तो है, किन्तु इसमें (स्मृति में ) 'समथग्रवृत्ति- 
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जनकत्व रूप जो हेतु है, वह तो विद्यमान है, किन्तु यहाँ साध्य जो प्रामाण्य ( प्रमा- 
करणत्व ) है, बह नहीं है | अतः उक्त हेतु, व्यभिचारी हो जाने से अम्नद्धेतु हो गया है । 
इसलिए उक्त अनुमान प्रयोग में 'प्रामाण्य' शब्द से 'याथाथ्य' को ही समझना चाहिये । 
तब कोई दोष नहीं होगा, क्योंकि ऐसी स्मृति भी एक 'यथार्थ ज्ञान' ही है। एवं च 
यहाँ पर 'ज्ञान की यथार्व॑तता' ही प्रामाण्य शब्द का अर्थ है । 
इस कैचलव्यतिरेकी अनुमान से “अभ्यासदशापन्न ज्ञान' में 'प्रामाण्य' का ज्ञान 

होने पर उसी दुष्टान्त से 'तज्जातीयत्व' हेतुक अन्वयव्यतिरेकी अनुमान से अनभ्यास- 
दशापन्न ज्ञान में भी प्रामाण्य की प्रतीति जलप्रवृत्ति के पूर्व भी हो जाती है । यह 
प्रामाण्यप्रतीति हमेशा 'परत:' ही होती है। स्वत्तः कभी नहीं होती। क्‍योंकि 
ज्ञानग्राहक सामग्री के अतिरिक्त तद्गतप्रामाण्यग्राहक सामग्री रहती है। एक ही 
सामग्री से दोनों सम्पन्न नहीं होते हैं। 

चत्वायेब प्रमाणानि युक्तिलेशोक्तिपुवंकम । 

केशवों बालबोधाय यथाशज्ासत्रमबर्णयत्‌ ॥ 


इति प्रमाणपदार्थ: समाप्त: । 





चत्वायेयेति । इस ग्रन्थ में त्वंभाषाकार केशवमिश्र ने बालकों के बोधार्थ संक्षिप्त 
युक्तियों के त्ाथ न्यायशास्त्रसम्मत चार ही प्रमाणों का वर्णन किया है । 


इति प्रमाणपदार्थनिरूपणं समाप्तमु । 


अथ प्रमेयनिरूपणम्‌ 


प्रसाणान्युक्तानि, अथ प्रमेयाण्पुच्यन्ते । 

'आत्मशरीरेन्द्रियार्थबुद्धिमन:प्रवृत्तिदोपप्रेत्यभावफलदु:खापबर्गास्तु प्रमेयम्‌'' 
इति सूत्नस । 

प्रमाणानीति | स्यायशास्त्रसम्मत 'प्रमाणों' को बता दिया गया | उसके बाद अब 
'प्रम्नेयों' को बताया जा रहा है | 

आत्मेति। (१) आत्मा, (२) शरीर, (३ ) इन्द्रिय, (४) अर्थ, (५ ) 
बुद्धि, (६ ) मत, (७ ) प्रवृत्ति, (८) दोष, (९ ) प्रेत्पभाव, (१० ) फल, 
( ११ ) दुःख (_ १२ ) भपवर्गं--ये बारह 'प्रमेय/ हैं । न्याय दर्शन के प्रथमाध्याय के 
प्रथम आह्लिक का यह नरववाँ सूत्र हैं। साधारणतया “प्रमा' ( यथार्थ ज्ञान ) के विषय 
को 'प्रमेय' कहते हैं। किन्तु 'प्रकरण' के अनुसार यहाँ पर उस प्रम्मा के विषय को 
प्रमेय” कहा गया है, जिसके 'ज्ञान' से निःश्ेयस (मोक्ष) की उपलब्धि में सहायता प्राप्त 
होती है । इन भ्रमेयों के भिथ्या ज्ञान से मनुष्य संस्ारसमुद्र में डूबा रहता है। कि्तु 
इनके “तत्त्वज्ञान से मनुष्य संसारसमभुद्ध में डूबने से बचता है और मुफ्त हो जाता है । 


( १ ) आत्मनिरूपणम््‌ 

: तत्नात्मत्वसासान्यवानात्मा । स॒च॒ वेहेन्द्रियादिव्यतिरिक्तः, , प्रतिशरीरं 
भिन्नों नित्यो विभुश्च । सच मानसप्रत्यक्ष:। विप्रतिपत्तौ तु बुद्धघादिगुण 
लिज्भकः। तथा हि बुद्धंचादपस्ताबद्‌ गुणा:, अनित्यत्वे सत्येकेन्द्रियसात्रप्राह्म- 
त्वात्‌ । गुणश्र गुण्याशित एवं । 

उक्त बारह प्रमेयों में से पहिले प्रमेण को बता रहे हैं--क्योंकि वही ( आत्मा 
दी ) बारह प्रभेयों में प्रधान हैं । 

तन्नेति । आत्मत्व' सामान्य ( जाति ) जिस पर | है उसे आत्मा कहते हैं । 
स चेति। वह देह, इन्द्रिय आदि से व्यतिरिक्त [ पर) है । वह प्रत्येक शरीर में 
उृथक्‌-पृथकं, नित्य और विभु ( व्यापक ) है तथा मं क्ष का विषय है यानी 
उसका ज्ञान, मानसमप्रत्यक्ष से होता है। बिग्नतिप्ताविति। उसकी प्रत्यक्षगम्यता 
पें मतभेद ( विप्रतिपत्ति ) होने पर उसे बुद्धि आदि गुणलिज्भजक बताते हुए अनुमान- 
गम्य बताते हैं भौर उससे ( अनुमान से ) आत्मा' की सिद्धि की जाती हैं। क्‍योंकि 


१. न्यायसत्र १. १. ९६ | 
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बुद्धि, सुख, दु:ख, इच्छा, द्वेंष, प्रयत्त'--इन शुणों की प्रत्यक्षस्तिद्धत्ता में ( अस्तित्व 
में ) किसी का भी मतभेद नहीं है। इन गुणों का अस्तित्व सभी को ह्वीकार है । 
इसलिये इन गुणरूप लिज्ों ( हेतुओं ) से उनके आश्रयभूत देह आदि से भिन्न 'आत्मा' 
का अनुमान सरलता से हो सकता है । 
शंका--यह कहना तो ठीक है कि 'गुण' निराश्रय नहीं रहते । इसलिये उन बुद्धि 
आदि गुणों के आश्रयरूप में 'आत्मा' का अनुमान किया जा सकता हैँ | किन्तु जब तक 
बुद्धि आदि पदार्थों में 'गुणत्व' सिद्ध न किया जाय, तब तक उनके आश्रय के रूप में 
आत्मा को आप कैसे सिद्ध कर सकते हैं ? क्योंकि यदि बुद्धि आवि में भुणत्व न हो 
कर कुछ अन्य ही हो तो वे बुद्धि! आदि निराश्रय भी रह सकते है। अतः 'बुद्धि' 
भादि के द्वारा आत्मा का अनुमान करने के पूर्व उनमें 'गुणत्व” का अनुमान प्रदर्शित 
करिये | अतः अनुमान प्रयोग इस प्रकार कर रहे हैं। 
तथा हीति । बुद्धि आदि अनित्य हैं, तथापि वे केवल एक इच्द्रिय से ही ग्राह्म होते 
के कारण 'गुण' हैं। 'गुण', गुणी के आश्रित हीं रहता है | 
माघुरी 
निरूपित और -निरूपयिष्यमाण ( वृत्त-वर्तिष्पममाण ) दोनों की संगति प्रदर्शित 
करने के लिये तिरूपित विषय का अंनुवादमात्र करते हुए निरूपयिष्पमाण विषय को ' 
बता रहे हैं। प्रमाण निरूपण करने के पश्चात्‌ उन प्रमाणों के द्वारा प्रमातव्य ( बोद्धव्य ) 
क्या है, ऐसी जिज्ञासा होने पर 'प्रमेय' निरूपण करता उचित ही है। न्यायसूत्र के 
द्वारा 'प्रमेयविभाग का बोधन कराया गया है । 'प्रमा' का जो विषय होता है उसे प्रमेय 
कहते हैं 'सामान्येन नपुंसक श्रयोक्तव्यम्‌--इस नियम के अनुसार सामान्याभिप्राय से 
“नपुंसकलिंग' का निर्देश किया है। आत्मा' से लेकर 'मोक्ष' तक द्वादश प्रमेय हैं | 
सूत्रकार ने आत्मा आदि प्रमेयों' का जिस क्रम से निर्देश किया है, वह भी हेतु 
पुर:सर है | “'भाक्त॒स्वेन' प्रधानता होने से आत्मा का प्रथम उद्देश ( नाम ग्रहण ) किया 
हैं। तदनन्तर भोक्ता के बरोर ( भोगायत्तन ) कां, तदनन्तर शरीरसंयुक्त रहने से 
ज्ञानसाधन चक्षुरादि इच्चिय का, तदनन्तर इच्द्रिग्नाह्म द्रव्यादि अर्थ का, तत्पश्चातु अर्थ- 
प्रकाशरूप बुद्धि का, तदतस्तर बुद्धिसाधनभूत मन का तदनन्तर-/इष्टअनिष्ट बुद्धि के 
प्रति कारणभूत' प्रवृत्तिलक्षण अदृष्ट का, तदनन्तर 'धर्म-अधर्म का कारणी भूत' प्रवर्त ता- 
लक्षण रागाविदोष का, तत्पश्चात्‌ 'अतीत-अतागत जन्मदर्शनातु' न्याय से जन्म होने के 
बाद जन्मान्तर ( पूव॑ंजन्म ) के अनुभव की सूचक स्तन्यपान आदि प्रवत्तिरूप हेतु से 
( प्रवृत्ति से ) आत्मा का अनतादित्व सिद्ध हो जाता है। इसलिये एक ही आत्मा के 
स्व-उपाजित जदृुष्टवर्शात्‌ अनेक ( नाना ) शरीरत्याग का, जो उसके ( आत्मा के ) 
साथ संबंध ( योग ) रहता है, वही 'प्रेत्मभाव' ( मरण ) है, उस प्रेत्यभाव का 
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तामग्रहण किया गया है, तदमन्तर पुन: उत्पन्न हुए ( जात ) प्राणी को ही सुख-दुःख 
का का अनुभव होता है, इसलिये तत्स्वरूप ( सुख-दुःखरूप ) फल का, तदनन्तर शरी- 
रादि विशतिं तत्त्व भी दुःखरूप होने से उसकी हेयता को सूचित करने के लिये पीडारूप 
दुःख का उसके समनन्‍्तर हीं एकविंशति प्रभेदभिन्न दुःखों की अत्यन्तिकनिवृत्ति का 
अर्थात्‌ अपवर्ग (-सोक्ष ) का निर्देश किया गया है--यही कार्य-कारणभाव सौत्रक्रम में 
, नियामक है। “आत्मा से लेकर 'मोक्ष' तक बारह प्रमेयों में से प्रथम प्रमेय आत्मा का 
लक्षणं---भात्मत्वतामान्यवान्‌ आत्मा'---किंया गया है। क्‍योंकि लक्षण के द्वारा ही ' 
'लक्ष्यभूत पदार्थ! को सजातीय-बिजातीय पदार्थों से भिन्न किया जा सकता है। प्रमेयभूत 
आत्मा! के सजातीय पदार्थ 'शरीर' आदि सभी प्रमेय हैं, क्योंकि सभी में प्रमेयत्व 
: धर्म समानरूप से है। और “प्रमाण” आदि “'विंजातीय पदार्थ-हैं। इन सभी 'सजातीय- 
विजातीय' पदार्थों में 'आत्मत्व' जाति नहीं रहती । वह तो केवल आत्मा” पर ही 
रहती है । अतः 'आत्मत्वजाति ( सामान्य ) मान्‌ को ही “आत्मा! कहा गया है । 

शंका--यद्पि प्रत्येक व्यक्ति को 'अहमस्मि'---मैं हुँ---यह मानसश्रतीति हुआ 
करती है। उस सानसप्रतीतिरूप अनुभव को “अहं करोमि, अहं' जानामि, .अहं- 
मिच्छामि, अहं सुखी, अहं दुःखी” इत्यादि शब्दों से प्रत्येक व्यक्ति प्रकट करता 
रहता है । अत: इस प्रतीति का जो आधार ( आलूम्बन ) है, उसी को “आत्मा कहना 
चाहिये । इस प्रकार आत्मा” का अस्तित्व सिद्ध हो ही जाता है। तब उसका अलग 
से लक्षण करने की क्या आवश्यकता है ? 
.. समा०-तथापि “धर्मम्थ्रति विप्रतिपन्ना बहुविद:” इस न्याय से आत्मा के स्वरूप 

आदि के विषय में भी विद्वानों के भिन्न-भिन्न मत उपलब्ध होते हैं। अर्थात्‌ अहं सुखी 

अहं जानामि' इत्यादि रूपों में 'आत्मा' का मानस भ्रत्यक्ष सभी को होता है, तथापि 
कुछ लोग उस अनुभव के बारे में विप्रतिप्रत्ति करते हैं कि “मैं! ( अहम्‌ ) शब्द से 
आत्मा का ज्ञान न होकर देह, इन्द्रिय, अथवा मन! का ही उससे ग्रहण होता है । 
क्योंकि 'ज्ञान, इच्छा, सुख, दुःख' आदि के साधनों (विषयों ) का साक्षात्‌, 
सम्बन्ध, 'देह'ं से.ही रहता है। 'शरीर, इन्द्रिय, मन' में ही उनकी उत्पत्ति और 
अनुभव होता रहता है। अत: इनमें से ही किसी को आत्मा' कहना उचित होगा 
इनसे भिन्न आत्मा” नाम की कोई वस्तु. ( पदार्थे ) नहीं है। ऐसा माननेवालों के 
भ्रम का निरसन करने के छिये स्वाभिमत ( न्‍्य।य-वैशेषिक-सम्मत-) “आत्मंस्वरूप' 
को ग्रन्थकार ने बताया है। 'आत्मा के सम्बन्ध में चार सिद्धाग्त किये गये हैं-- | 

( क ) देहादिध्यतिरिक्त,, (ख ) प्रतिशरीरं भिन्नः, ( ग) विभुः, (घ ) नित्य: । 

( क ) देहादिव्यतिरिक्तः--यह आत्मा, सशिरस्कपिण्ड ( देह ) तथा चक्षुरादि ' 
इन्द्रिय से, तथा “आर्दि शब्द से 'मन! को समंझंना चाहिये, इन तीनों से भिन्न 
. ( व्यतिरिक्त ) है। 


की जल, 3 अमल की 








| 
| 
| 

| 
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इस सम्बन्ध में चार्वाक ( चारुवाक्‌ ) नाम का नास्तिक दार्शनिक अपना विचार 
उपस्थित करता है-- , 

( १ ) चार्वाक---'प्रथिव्य|दि भूतों' से 'चेतन्य' की उत्पत्ति वैसे ही होती है, जैसे 
किण्वादि से मदशक्ति उत्पन्न होती है। और 'स्थूलो5हमू, कृशो5हम॒'--मैं स्थल हैँ, 
मैं कृश हैं--इत्यादि प्रयोगों से भी देह में ही 'अहम्‌' की प्रतीति होती है । क्‍योंकि 
स्थूछो5हम्‌' इत्यादि प्रयोगों में 'तमानाधिकरण्य' का अनुभव होता है। एवं 'स्थ॒लूत्व' 
आदि देह के ही धरम हैं। तदतिरिक्तत्वेन 'अहमर्थ' का परिय्रह न होने से “चैतन्य- 
विशिष्टदेह' ही 'आत्मा' है--यह 'मत' भूतचतुष्टयवादी चार्वाक का है । 

( २ ) एक अन्य चार्वाक--सुषुष्ति अवस्था' में शरीर के अस्तित्व में भी 'चक्षु- 
रादि इन्द्रियों' का उपस्म होने से 'रूप' आदि का ज्ञान नहीं होता है। 'वरगोष्ठी' 
के समान परस्पर गुण-प्रधान भाव' से अनुरोध ( अनुसरण ) करता संभव न होने 
से तथा 'काणो5हम, मूको5हम्‌ --मैं काना हूँ, मैं गुगा हें---इत्यादि प्रयोगों से, और 
“इन्द्रिय धर्मों ( काणत्व, मूकत्वादि धर्मों) का सामाधिकरण्य दुष्टिगत होने से 
'इन्द्रियाँ ही 'अहम' प्रतीत्ति का आलूम्बत है--ऐसी प्रतीति होती है--ऐसा कहता है । 
अर्थात्‌ 'इन्द्रियाँ' ही 'आत्मा' हैं। 

( ३ ) एक अन्य चार्वाक--स्वप्तावस्था में चक्षुरादि इन्द्रियों का उपरम होने- 
पर भी ( इन्द्रियों का व्यापार रुक जाने पर भी ) 'मन' से ही समस्त व्यवहार होते 
रहते हैं । अत: 'अहम्‌' का अर्थ 'मन' ही है । अर्थात्‌ 'मन' ही आत्मा है। इस प्रकार 
मन-आत्मवादी चार्बाक अपने मत को उपस्थित करता है । 

इन सभी चर्वाकों के मत्तों के निरसनार्थ ग्रन्थकार ने कह दिया है कि 'आत्मा' 
तो देह, इन्द्रिय और मन! इन तीनों से भिन्न है । अर्थात्‌ त 'देह' आत्मा है, न॑ 
'इन्द्रियाँ ही 'आत्मा' है, तथा न 'मन' ही आत्मा है। 

( ख॒  भ्रतिशरीरं भिन्न:ः--प्रत्येक शरीर ( देह ) में अलग-अलग ( भिन्न-भिन्न ) 
'एक-एक' आत्मा” है । वेदान्तियों का मत है कि जैसे 'एक' ही 'आकाश' भिन्न-भिन्न- 
उपाधियों के कारण “बटाकाश , मठाकाश' के रूप में अलूग-अलछग प्रतीत होता है, वैसे 
ही एक ही ब्रह्म ( आत्मा ), शरीररूप उपाधि के भेद से “अनेक' भासित होता है । 


'बस्तुत: ब्रह्म ( आत्मा ) एक ही है--यह वेदान्तियों का मत है। उसका खण्डन 


प्रतिशरीरं भिन्नः' कहकर कर दिया गया है | 

पा) विभुः--'आत्मा' व्यापक ( विश ) है। 'आत्मा' के 'परिमाण' के सम्बन्ध 
_ दामानुजादि कुछ वैष्णवों के विचार भिन्न हैं। वे आत्मा का परिमाण 'अणु' 
कहते हैं। जैनदाशंनिक आत्मा' का मध्यमपरिमाण' ( देहपरिमाण ) बताते हैं । 
शरीर के छोटे-बढ़े परिगाण के अनुसार आत्मा' का भी संकोच विकासशील 
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- परिमाण, दीपक की प्रभा”' के ससान होता है। अतः इनके मतों के निरसनार्थ 
आत्म! का स्वेमूतंद्र्यसंयोगित्व” रूप 'विभुः परिमाण ग्रन्थकार ने बताया है। 
( घ ) नित्य:---आत्मा' नित्य है। बौद्धवाशंनिकों का कहना है कि 'पत्चस्कन्ध' 
( रूपस्कन्ध, वेदतास्कन्ध, संज्ञास्कन्ध, संस्कारस्कन्ध और विज्ञानस्कन्ध ) से भिन्न ., 
“आत्मा नाम की कोई वस्तु नहीं है। 'अहम्‌” प्रतीति का आलम्बन 'पत्वस्कन्ध' ही है, 
और वह 'क्षणिक' है ( प्रतिक्षण वह नवीन-तबीन उत्पन्न होता, और नष्ट होता 
रहता है )। इस बौद्धमत के ख़ण्डनाथं ग्रन्थेकार ने “आत्मा” को “नित्य” बताया है। 
_ झंका-- शरीर-इन्द्रिय आादि' से पृथक्‌ “आत्मा” के होने में कोई प्रमाण तो है नहीं 
' क्योंकि आज तक किसी ने भी उसे शरीरादि से अलग रहता हुआ अपनी आँखों से 
देखा नहीं है। अतः “आत्मा” है भी या नहीं ? | 
.. समा>--'चाक्षुष प्रत्यक्ष' से आत्मा की पृथक उपलब्धि न हो सकने पर भी 
'मानसप्रत्यक्ष' ( सन [ मनस्‌ ] संज्ञक इन्दिय से किया जाने वाला प्रत्यक्ष ) से 'आत्म- 
तत्त्व' ( आत्मनामक वस्तु ) की 'पृथक्‌” उपलब्धि हुआ करती है । एवं च “आत्मा! के . 
होने में “मानस प्रत्यक्ष प्रमाण है। घने से भी घने ( निबिड घने ) अन्धकार में छिपा 
व्यक्ति, जिसे अन्य कोई भी व्यक्ति चक्षुरिन्द्रिय ( आँख ) से देख नहीं पा रहा है॥ न 
देख पाने के कारण उसकी अनुपंलब्धि का निश्चय करके एक स्वर से कह देते हैं कि 
“वह नहीं है” | सबके द्वारा उसके “आस्तित्व” का निषेध होते रहने परे भी उस छिपे 
हुए व्यक्ति को 'अहमस्मि/---मैं हँ--.इस प्रकार से उसका “मन” संज्ञक इन्द्रिय उसे * 
( आत्मा को ) देखकर बताता रहता है'। 'मन' के द्वारा देखा जाना-ही 'मानस प्रत्यक्ष' 
"कहलाता है। अत एवं 'उस व्यक्ति' को "मैं हुँ” यह प्रतीति होती रहती है । एवं च उस 
आत्मा के होने में यह 'मानस-प्रत्यक्ष! ही सबसे बड़ा प्रमाण है।.._ 
शंका--उक्त युक्ति से “आत्मा का अस्तित्व होने पर भी देह-इन्द्रियादि से उसकी 
भिन्नता ( पृथक्त्व ) तो सिद्ध नहीं हो पा रही है। अतः देह, इन्द्रिय, मनें आदि में 
- से ही किसी को आत्मा' समझ लिया जाय । इनसे भिन्न 'आत्मा' नाम की कोई वस्तु 
नहीं है । 
समा०--इन देहात्मवादियों के साथ आत्मा के स्वरूप और उसके अस्तित्व का 
विचार करने के लिये अनुमान अमाण का प्रयोग कर रहे हैं। क्योंकि 'आत्मा' सब 
के प्रत्यक्ष का विषय रहने पर भी उसमें देहात्मवादियों को प्रान्ति होने के कारण 
- विप्रतिपत्ति हो रही है । 
देह, इन्द्रिय, मन! आदि वस्तुएँ ( पदार्थ ) अचेतन ( जड़ ) हैं। किन्तु आत्मा! 
चेतन वस्तु है। अतः वह सभी “जड़ वस्तुओं” से भिन्न है। तथा उसके भिन्न होने में . 
दूसरी युक्ति यह है कि 'देह' (शरीर ) का प्रत्यक्ष, बाह्मेन्द्रिय 'चक्षु/! अथवा 'त्वक्‌' 
से होता है। 'अन्तरिन्द्रिय मन' से नहीं । अतः 'देह' को “आत्मा” नहों कह सकते । 
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अब रही 'इन्द्रियों की वात | “इन्द्रियों का प्रत्यक्ष न हो पाने से उन्हें अतीन्द्रिय 
कहा जाता है। इन्द्रियों के अस्तित्व की प्षिद्धि अनुमान” प्रमाण से की जाती है । 
अनुमान प्रयोग से चार्वाकैकदेशी के द्वारा सम्मत 'देह।त्मवाद का खण्डन हो जात्ता है । 
अनुमान प्रयोग--न तावद्‌ देहस्य आत्मकत्वं सम्भवति बाह्यन्द्रियग्राह्मत्वात्‌ 
घटवतु' । यहाँ 'देह' पक्ष है, 'आत्मकत्वाभाव' साध्य है, 'बाह्मन्द्रियग्नाह्मत्व' हेतु है, 
और 'घट' उदाहरण हैं। “जहाँ-जहाँ 'बह्यन्द्रियग्राह्मयत्व' रहता है, वहाँ-वहाँ 'अआत्मकत्व' 
का सम्भव नहीं होता है', जैसे--घट! । इस अनुमांन के बल पर 'देह' को 'आत्मा' 
नहीं कह सकते । और 'देह' को 'आत्मा' कहने में "बाधक तक भी उपस्थित होता 
है । वह बाधक तर्वा यह है--बचपन में जिन माता-पिता का 'मैंने' अनुभव किया था, 
वही मैं आज बुढ़ापे में भी उन मृत ( नष्ट ) हुओं का अनुभव कर रहा हूँ ।' योडहं 
बाल्ये पितरावन्वश्ृत्र स एवं स्थाविरे प्रणष्ट्नू अनुभवा मि-इत्याकारक जो प्रतिसंधान 
होता है, वह नहीं बन पायेगा | क्योंकि 'वाकशरीर' और 'स्थविरशारीर' कभी भी 
एक न होने से उसमें 'प्रत्यभिज्ञा' ( वही यह शरीर हैं ) की गन्ध भी नहीं है ।. अतः 
दोनों शरीर एक नहीं हैं, भिन्न-भिन्न हैं। जैसे बंदर ( बेर ) आमलक ( आँवला ), 
प्रिल्व [ बेलफल ) का परिमांण भिन्न-भिन्न होने से उन्हें भिन्न समझा जाता है, वैसे 
ही बाल्य-कौमार-स्थविर अवस्था के शरीर भी भिन्न-भिन्न परिमाण के अधिकरण 
( भिन्न-भिन्न परिमाण वाले ) होने से भिन्न-भिन्न ही हैं, वे भिन्न-भिन्न शरीर एक ही 
नहीं हैं | 
तथा किण्वादि से मदशक्ति के समान वेह के आकार में परिणत हुए भतों से 
चैतन्य की उत्पत्ति को बताना भी उचित नहीं है । क्योंकि हरिद्वा संयुक्त हुए चूर्ण में 
“राग आदि के तुल्य प्रत्येक अवयव में 'चैतन्य' का उत्पन्न होना अनिवार्य है। इस 
प्रकार 'अनेक स्वतन्त्र चेतनों' का एक-एक के प्रति संभव न होने से तथा 'युगपतु 
परस्पर विरुद्ध क्रिया' के होने से शरीर में उन्मथन आदि होता रहेगा । 
यदि 'संघात' से चैतन्य का योग होना कहें तो 'एक अवयव के छिन्न होने पर 
भी 'आत्मा' का अवयव छिन्न हो गया कहना होगा । तब अचेतनत्व की प्राप्ति 
होगी। एवं च॒ स्घूलो5हम्‌' इत्यादि बुद्धि तो श्रम ही है। अत: अनात्मा में आत्म- 
बुद्धि करना ही 'अविद्या' है---'अनात्मन्य त्मबुद्धिरविद्या' यही अविद्या का स्वरूप है । 
इसहिये 'देह' को आत्मा कहना ठीक नहीं है । 
दूसरे चावकि ने 'दरिद्रियों को आत्मा बताया था । किन्तु वहूं भी ठीक नहीं है । 
ग इस प्रकार हो गा-- ईरि र्ंद्रयाणामु आध्मत्वं न सम्भवति करणत्वात्त्‌ 
बाष्पादिवतु” । यहाँ 'इन्द्रिय' पक्ष है, 'आत्मत्वाभाव' साध्य है, 'करणत्व' हेतु है 
'बाष्प' आदि दृष्टान्त हैं। इस अमुमान से इन्द्रियों' में आत्मत्व की हल अल 
रही है। अन्यथा 'चक्षुरिन्द्रिय' के नष्ट होने पर भी आदमी कहता है कि जिस मैंने 


अनुमान प्रयों 
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पहले कभी किसी वस्तु के रूप को चक्षु रे देखा था, वही मैं इस समय उस वस्तु का 
स्पर्श कर रहा हूँ 'यो5हं चक्षुषा रूपमद्राक्ष स एवतहि स्पृशामि' यह प्रतिसन्धान उत्पन्न 
नहीं हो सकेगा । इस प्रकार बाधकतर्क के उपस्थित रहने से “इन्द्रियों को आत्मा .. 
कहना ठीक नहीं है । क्योंकि “अन्य पुरुष! के द्वारा अनुभव किये गये पदार्थ का अन्य 


पुरुष को प्रमितिसन्धान नहीं हुआ करता । यहाँ, पर “बरंगोष्ठीन्याय” को जोड़ना 
भी उचित नहीं है, क्योंकि दृष्टान्त-दा्ष्टान्तिक में वैषम्य है। क्योंकि 'प्रत्येक पुरुष” 


का भोग्य नियत होने से “वर” का भोग्य असाधारण है। किन्तु यहाँ वैसा न होने से . 


साधारण” है। अनेक. के सन्निधि में 'भोग्य” के साधारण रहने पर 'प्रतिनियत भोग्य- 
व्यवस्था” का सम्भव नहीं हो सकता है। किच्च---/चक्षुरादीन्द्रियम्‌ अचेतनम्‌, नियत- 
विषयत्वात प्राच्योदीच्यगवाक्षादिवत्‌” चक्षुरादि इन्द्रिय अचेतन है, नियत विषय होने 
. से, प्राच्य-उदीच्य झरोखे की तरह। अतः इच्द्रियों' को भी “आत्मा?.कहना ठीक 
यदिं देह तथा इन्द्रिय को आत्मा नहीं मान सकते हैं, तो न सही । “मन को ही 


आत्मा मान लीजिये | किन्तु यह कहना भी ठीक नहीं है। क्‍योंकि -'मन” को आत्मा 
कहने वाले से हम यह पुछते हैं कि वह “मन”, जो रूप का साक्षात्कार करता है, उस _ 


समय उसे चक्षुरादि इन्द्रियों के व्यतिरिक्त अन्य किसी.कारण की अपेक्षा होती है 


अथवा नहीं ? तब प्रथम पक्ष तो ठीक नहीं होगा,. क्‍योंकि 'अर्थ”-में कोई विवाद ही ... 


नहीं है, केवल संज्ञा भेदमात्र है, उसी के कारण विवाद चल रहा है। द्वितीय पक्ष 


भी ठीक नहीं होगा, क्योंकि चक्षुरादि इन्द्रिय से संयुक्त हुए- रूपादिकों में युगपत्‌ अनेक. 


ज्ञानोत्पत्ति होने का प्रसंग प्राप्त होगा । इसलिये मन को भी आत्मा नहीं कह सकते । 
- अतः आत्मा तो देह, इन्द्रिय और मन से व्यतिरिक्त ( भिन्‍न ) ही है। 
इस. प्रकार “देह, इन्द्रिय और मन इन सब से पृथक्‌ ( भिन्न ) आत्मा है”--- 


यह विद्ध कर देने पर भी “चार्वाक दाशंनिक' की -विप्रतिपत्ति दूर नहीं हो रही है। 


वह कहता है कि अहम अस्मि--मैं हँ--यह प्रतीति तो 'देह या इन्द्रिय” के विषय 
में ही हो रही है। उसके इस विप्रतिपत्ति को दूर करने के लिए नैयायिक अनुमान 
प्रमाण' को उपस्थित कर रहा है---बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न” ये अनित्य 
होते हुए केवल एक इन्द्रिय से. ही ग्राह्म होते हैं, अतः ये सब 'गुण! हैं। और “गुण” 
सवंदा ग्रुणी के आश्वित ही रहते हैं। एवं च बुद्धि आदि ग्रुण' जिस 'गुणी” के आश्रित 
रहते हैं वही आत्मा है। इसे परिशेष-अनुमान से नैयाथिक सिद्ध करेगा | समस्त विश्व 


'में नौ ही 'द्रव्य' हैं। इन नौ द्रव्यों में 'आत्म।' को यदि छोड़ देते हैं तो आठ ही द्रव्य - 
बचते हैं--(१-५) पश्चभूत, (६ ) दिक्‌ ( ७ ) काल और ( के.) मन । ये आठों बुद्धि 
( ज्ञान ) के आश्रय तो हो नहीं सकते । अत: इन आठों द्रब्यों से परथर किसी 'नवम. 


द्रव्य' को ही बुद्धि का आश्रय मानना होगा, जो बुद्धि (ज्ञान) का आंश्रय हो सके । वही 


मे जलन कक + ० 
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“तवम द्रव्य “आत्मा शब्द से कहा जाता है। इस 'परिशेषानुमानं' से 'आत्मा' की सिद्धि 
होती है । क्‍योंकि 'बुद्धि, सुब, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न” आदि गुण ही 'आत्मा' के 
ज्ञापक लिज् ( हेतु ) हैं। 'बृद्धि आदि' में विशेष गुणत्व सिद्ध करने के छिये 'अनित्यस्वे 
सत्ति एकेन्द्रियमात्रग्राह्मस्बा तु'--यह हेतु ग्रन्थकार ने प्रदर्शित किया है। तथाहि--- 
इढचादयस्तावदू गुणा:, अनित्पत्वे सत्पेकेन्द्रियमात्रग्राह्मत्वात्‌' इति | यहाँ पर हेतु” का 
इतना लम्बा ल्वरूप न देकर केवल 'ग्राह्मत्वात्‌' इतना ही कहते तो " परमाणु' में उक्त 
गुण के लक्षण की अतिब्याप्ति होगी। क्‍योंकि परमाणु आदि द्रव्य भी 'अनुमान' से 
ग्राह्म होते हैं । अतः उक्त अतिव्याप्ति से बचने के छिये 'गुणल्नक्षण में 'इन्द्रिय' पद 
का निवेश किया गया है। उससे 'परमाणु' में अतिव्यात्ति नहीं होती है, क्योंकि बह 
( परमाणु ) इन्द्रिय-ग्राह्म नहीं है, अपितु 'अनुमान' से प्राह्म है। अब यदि 'इन्द्रिय- 
ग्राह्मत्वात्‌' इतना ही हेतु, 'गुणत्व' की सिद्धि के छिये रखें, तो “'घट-पटादि' द्रन्‍्यों में 
अतिव्याप्ति होगी। क्योंकि वे 'घट-पटादि द्रव्य' भी 'इ न्द्रियग्राह्म' होते हैं। इस 
अतिव्याप्ति के निरसनार्थ लक्षण में 'एक' और 'मात्र' पद का निवेश किया है। उससे 
'घट-पटादि द्रव्यों में लक्षण नहीं जा पायेगा । क्‍योंकि 'घट-पटादि' द्गब्यों का 'चक्षरि- 
न्द्िय' से भी ग्रहण होता है तथा “चक्षु' के बिना टटोल कर 'स्पशं' के द्वारा 'त्वगि- 
न्द्िय' से भी ग्रहण किया जाता है। अर्थात्‌ 'घट-पटादि द्रव्यों' का ग्रहण दोनों इन्द्रियों 
से होता है। अत्तः वे 'घट-पटादि द्रव्य” 'एकेन्द्रिममात्रग्नह्य' नहीं हैं ।- इसलिये उनमें 
लक्षण के न जाने से अतिव्याप्ति नहीं होती है। अब यदि ' एकेन्द्रियमात्रग्नाह्यत्वात' 
इतना ही कहें तो 'सुखत्व', रूपत्व' जाति को भी 'विशेषगुण' कहना पड़ेगा । क्योंकि 
'सुखत्व' आदि 'जाति' का भी येनेन्द्रियेण यद्‌ गृह्मते तेनैवेन्द्रियिेण तश्षिष्ठा जातिस्त- 
द्भावस्तत्समवायश्न ग्रह्मते--इस नियम के अनुसार 'एकेन्द्रिय' ( चक्षरिन्द्रिय ) से ही 
ग्रहण किया जाता है। अतः 'सुखत्वादिजाति' में छक्षण की अत्तिव्याष्ति होंगी | उसके 
तिवारणार्थ 'अनित्यत्वे सति' यह विशेषण देना चाहिये । उसके देने से अतिव्याष्ति 
नहीं होगी, क्‍योंकि 'सुखत्व, रूपत्व”/ आदि जाति, 'एकेन्द्रियमात्रग्नाह्म' होने पर- भी 
4 लिरय नहीं हैं, अपितु 'नित्य' हैं। एवं च “अनित्पत्वे सति एकेन्द्रियमात्रग्राह्मत्वात' 
इस हेतु से 'बुद्धि आदि गुण' ही प्राप्त होते हैं। और “गुण, गुणी के ही अश्षित रहता 
है | इसे बताने के लिये 'बुद्धयादिः गुण्याश्रितों भवितुमहंति, गुणत्वात्‌ रूपबत्‌' बह 
अनुमान प्रयोग किया जा सकता है| अतः बुद्धि आदि विशेष गुणों का आश्रय' किसी 
गुणी ( द्रव्य ) को अवश्य मानना ही होगा । एवं च “आत्मा के अतिरिक्त अन्य जो 
प्रथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिकू और मन “आठ द्रव्य' हैं, वे बुद्धि' 
आदि गुणों के आश्रय ( गुणी द्रव्य ) नहों हो सकते । इसलिये परिशेषात्‌ उन आठ 
द्रब्यों से भिन्‍त किसी नवम द्रव्य ( गुणी ) को ही स्वीकार करना होगा । वह स्वीकार 
किया जाने वाला 'द्रव्य' ही आत्मा है। 
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तत्र बुद्धयादयों गुणा न भूतानां मानसप्रत्यक्षत्वात्‌ । ये हि भूतानां गुणास्ते 
न मनसा गृह्मन्ते यथा हूपादय: | तापि दिक्‍कालमनसां गुणा, विशेषगुणत्वात्‌ । 
ये हि दिक्‍्काहादिगुणा: संख्यादयों न ते विशेषगुणास्ते हि सर्वद्रव्यसाधारण- 
ग्रुणा एवं। बुद्धच्ादयस्तु विशेषगुणा:। गुणत्वे सत्येकेन्द्रियमात्रग्राह्मत्वाद, 
रूपवत्‌ अतो न दिगादिगुणाः । ४ 

तस्मादेभ्योष्टम्यो व्यतिरिक्तो बुद्धघादीनां गुणानामाश्रयों गुणी वक्तष्यः 
स एवात्समा । 

धंका--उपयुक्त प्रकार से नवमद्रव्य ( आत्मा ) की सिद्धि होने परभी मन में 
उपस्थित हुई शंका अभी दूर नहीं हो पा रही है। क्‍योंकि प्रधिवी आदि आठ द्रब्यों 
को ही बुद्धयादि गुणों का आश्रय क्‍यों नहीं कहते ? जिससे एक अतिरिक्त नवम 
ग्य आत्मा की कल्पना नहीं करनी पड़ेगी | 

समा०--तत्रेति । 'बुद्धि आदि' मानसप्रत्यक्ष के विषय होने से वें, 'प्रधिवी आदि 
पाँच भूतों के 'गुण' नहीं हैं, क्योंकि 'रूप, रस, गन्ध, स्पर्श और शब्द,' जो पदन्नभूतों के 
गुण हैं, उनका मना से ग्रहण नहीं होता है। जैसे--'रूप' आदि गुणों का 'सानस 
प्रत्यक्ष ( मन से प्रत्यक्ष ) नहीं होता है। यह एक “अनुमान भ्रयोग' हुआ, जिससे 
बताया गया कि (पृथिवी आदि आठ द्रव्य' 'बुद्धि' आदि के आश्रय नहीं हैं । 

नापीति। दूसरा अनुमान यह होगा कि 'दिक्, काछ और मन' इन तीन द्रव्यों के 
भी गुण 'बुद्धि आदि' नहीं हो सकते हैं। क्योंकि बुद्धि आदि' तो विज्ञेष गुण हूँ। 
ये हीति । और 'दिक्‌, काल” आदि द्रव्यों के जो 'संख्या' आदि गुण हैं, वे विशेष गुण' 
नहीं हैं। वे तो सभी द्रव्यों में रहने वाले "साधारण गुण' ही हैं । बुद्धपादयस्त्विति । 
किन्तु बुद्धि आदि तो विशेष गुण' हैं । गणत्वे सतोति । क्योंकि 'रूप' के समान केवल 

'एक इन्द्रिय मात्र से ग्राह्म गुण होने से 'बुद्धि आदि 'विशेष गुण' सिद्ध होते हैं। 

जो 'गुण' होता हुआ एकेन्द्रियमात्रश्नाह्म होता है, उसे 'विशेष गुण' कहते हैं। भत 
इति। इसलिये 'बुद्धि आदि' को दिगादि द्ब्यों के 'गुण' नहों समझना चाहिये । 

तस्मादिति । इसलिये इन आठ [ पृथिवी आदि पच्चभूत, दिकू, काछ और मन ) 
द्रब्यों से भिन्‍न किसी नवम द्रव्य ( गुणी ) को 'बुद्धि! आदि गुणों का आश्रय कहना 
चाहिये । उसी 'नवम द्रव्य' को आत्मा कहते हैं । 

माधुरी 

परिणेषानुमान के आधार पर-- बुद्धघादिगुण, आत्मा के आश्वित होते हैं --इसे 
सिद्ध करने के छिये प्रथमतः प्रसक्त प्रत्तिघेंध बताया गया है । प्रथिवी आदि जो आठ 
गुणी ( द्रव्य ) हैं, उनमें से प्रृथिव्यादि पद्चभूतों के तो ये 'बुद्धि आदि' गुण हो नहीं 
सकते | क्योंकि बुद्धि आदि गुणों का मानस. प्रत्यक्ष हुआ करता है । इसी बात को 
अनुमान प्रयोग के द्वारा बता रहे हैं--'बुद्धधादयों भुतगुणा न भवन्ति; ( प्रतिज्ञा ) 

१७ त० 








२५८ तर्कभाषा [ आत्मतत्त्वसिद्धि 


मानसप्रत्यक्षत्वात्‌, ( हेतु ), 'ये हि भूतानां गुणा: ते न मनसा गह्न्ते, यथा रूपादय: 
( व्यतिरेकी उदाहरण ) इस ग्रन्थ से वधम्य का उदाहरण बताकर बुद्धि आदि में 
भूतगुणत्व का निषेध प्रदर्शित किया है। आउ द्रव्यों में से--( १ ) पृथ्वी, (२ ) जरू 


(अप्‌ ) ( ३) तेज, (४ ) वायू, ( ५) आकाश--ये पाँच द्रव्य, 'पदच्नभुत' शब्द 


से कहे जाते हैं। “भूतत्वं नाम वाह्मेन्द्रियग्राह्मविशेषगुणवत्त्वम्‌,--बाह्ोन्द्रिय से ग्राह्म 
विशेषगुण जिसमें होता है, उसे 'भूत” कहते हैं। अतः यहाँ पर "भूत' शब्द से परथिवी 
आदि पाँच का ग्रहण किया जाता है। उक्त पदञ्व॒ भरूत्तों के 'गन्ध, रस, रूप, स्पर्श 
और शब्द' इन गुणों का 'प्रत्यक्ष' बाह्य इन्द्रियों से होता है। 'मन' से नहीं । किन्तु 
बुद्धि आदि का प्रत्यक्ष 'मन' से होता है, 'बाह्योन्द्रिय' से नहीं। यह भेद होने से 
'बुद्धि' आदि को 'पञ्चभ्ुतों' का गुण नहीं कहते हैं । तथा दूसरा अनुमान यह होगा कि 
गे बुद्धि आदि, 'विशेषगुण होने से 'दिक, कार, मन' इन तीन द्रब्यों के भी 'गुण' 
नहीं कहलाते । क्योंकि 'दिक्‌ आदि तीन द्रव्यों' में 'सामान्यगुण' रहते हैं, विशेषगुण 


नहीं । बुद्धि आदि तो विशेषगुण हैं, इनकी विशेषगुणता को पीछे बता चुके हैं। इसी 


को ग्रन्थकार ने दूसरे अनुमान प्रयोग के द्वारा बतां दिया हैं कि 'तापि दिक्‍काल- 
मनसां गुणा: ( प्रतिज्ञा ), 'विशेषगुणत्वात' ( हेतु ) अतः यह व्याप्ति है कि ये हि 
दिककालादिगुणाः न ते विशेषगुणा: । यथा सेंख्यादय: --( व्यतिरेकी उदाहरण ) है। 
'संस्या, परिमाण, प्रथकत्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व--यें सात, सभी द्ब्यों के 
'सामान्यगुण' माने गये हैं। और वाकी अवशिष्ट गुणों को विशेषग्रुण कहा जाता है । 

प्रयोगश्न, बुद्धयादय: पृथिव्याद्यए्द्रव्यव्यतिरिक्तद्रव्याश्षिता:, पृथिव्याद्यए- 
द्रव्यानाशितत्वे सत्ति गुणत्वात्‌ । यस्‍्तु पृथिव्याद्यष्टद्रव्यव्यतिरिक्तद्रव्याश्षितों न 
भवति, नासौ पृथिव्याचपष्टद्रव्यव्यततिरिक्तद्रव्यानाश्रितत्वे सति गरुणोएषपि भवतति 
यथा रूपादिरिति केवलब्यतिरेकी । अन्वयव्यतिरेकी वा। तथाहि, बुद्धच्मादय: 
पृथिव्याद्ए्टद्रव्यव्यतिरिक्तद्रव्याश्विता: पृथिव्याद्ष्टद्रव्पानाश्चितत्वे सति ग्ुण- 
त्वात्‌ । यो यदनाश्रितो गुण: स तदतिरिक्ताश्चितों भवति । यथा पृथिव्याद्यना- 
श्रितः शब्द: पृथिव्याद्यतिरिक्ताकाज्ञाश्रय इति। तथा च बुद्धचादयः पृथिव्या- 
दष्टद्रव्यातिरिक्ताभ्याः । 

तदेवं पुथिव्याद्प्टद्व्यव्यतिरिक्तो नवस॑ द्रव्यमात्मा सिद्ध: । 

प्रयोगश्वेति । आत्मा के अस्तित्व का साधक अनुमान प्रयोग इस प्रकार है-- 
(१) बुद्धि, (२) सुख, (३ ) दुःख, (४) इच्छा, ( ५ ) देष, ( ६ ) प्रयत्न 
ये बुद्धघादिषट्क ( छह ), (१) प्रथ्िवी, (२) जरू, (३ ) त्तेज, (४) वायु, 
( ५ ) आकाश, ( ६ ) काल, ( ७ ) दिकू ( ८५ ) मत, इन आठ द्रव्यों से अतिरिक्त 





[ भिन्न ) द्रव्य में आश्रित रहते हैं ( प्रतिज्ञा ), क्‍योंकि ये, प्ृथ्चिव्यादि आढ द्वव्यों पर 


आश्ित न रहकर भी “गुण कहलाते हैं ( हेतु )। यस्त्विति॥ जो, पृथिव्यादि आठ 


ि््जणचबड्थडथन:ं 


*बणग्ध्य्धी 
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द्रब्यों से अतिरिक्त किसी द्रव्य में आश्वित नहीं रहता, वहू प्रथिव्यादि आठ द्रब्यों में 
अनाश्चित ( आश्वित न होता हुआ ) गण भी नहीं हो सकता है, जैसे 'रूप' | यह 
'केवलब्यतिरेकी' अनुमान है, क्योंकि यह साध्यव्यतिरेक में हेतुज्यतिरेक की ब्याप्ति 
के आधार पर किया गया है | 

इसी बात को “अन्वयव्यतिरेकी' अनुमान से भी बता सकते हैं--अग्ययध्यति- 
रेकीति । अथवा अन्वयब्यतिरेंकी अनुमानप्रयोग इस प्रकार कर सकते हैं । तथा हीति । 
बुद्धघादिगुण, पृथिवी आदि आठ द्रब्यों से भिन्‍न द्रव्य में आश्रित हैं ( प्रतिज्ञा ), 
क्योंकि ये, पृथिव्यादि आठ द्रव्यों में अनाक्षित होकर गुण हैं ( हेतु ), जो जिस द्रब्य में 
अनाश्षित गुण होता है, वह गुण, उससे भिन्न द्रव्य में आश्वित होता है | जैसे--प्रथिवी 
आदि आठ द्रब्यों में अनाश्रित 'शब्द'' पृथिंवी आदि से भिन्न नवम द्रव्य आकाश में 
आशित रहता है ( उदाहरण ) | तथा चेति । अतः बुद्धि आदि गुण, पृथिव्यादि अष्ट 
द्रब्यों से भिन्‍न द्रव्य में आश्रित है । 

तदेवमिति । इस रीति से प्रथिवी आदि आठ द्रव्यों से पृथक नवम द्रब्य 'आत्मा' 
सिद्ध किया जाता है। 

ह माघुरी 

अभी तक किये गये विवेचन से यह सिद्ध किया गया कि प्रथिज्यादि आठ द्रब्यों 
से भिन्‍न जो द्रव्य, इन बुद्धबादि गुणों का आश्रय होगा, वही 'आत्मा' पदार्थ हैः 
पह निष्कर्ष अनुमान प्रमाण के आधार पर प्राप्त हुआ है। इस आधारभूत अनुमान 
का प्रयोग दो प्रकार से किया गया है--[ १ ) केवलूब्यतिरेंकी और ( २ ) अन्वय- 
व्यतिरेंकी । पहले बता चुके हैं कि 'गुण' अवश्य ही 'गुणी' ( द्रव्य ) में आश्वित रहता 
है। अतः इस नियम के अनुसार बुद्धि! आदि गुणों को भी 'गुणी' ( द्रव्य ) के 
आश्चित रहना ही होगा । विचार करने पर निश्चित हो जाता है कि वे बुद्धि , आदि 
गुण, प्ृरथ्वी-जल-तेज-वायु-अआक।श-क।छदिक्‌ और मन इन आठ द्र॒व्यों में से किसी भी 
द्रव्य पर आश्रित नहीं हैं। इसलिये उन बुद्धच्नादि गुणों के आश्रयभ्ुत्त, उक्त आठ 
दृत्यों से अतिरिक्त नवम द्रव्य को मानना ही होगा, वही “भआत्मा' पदार्थ है । 

बंका--उक्त प्रकार से एक नवम द्रव्य को मानने की अपेक्षा पृथिव्यादि आठ- 
द्र्यों में से ही किसी एक दव्य में बुद्धच्ादिगुणों को आश्रित मान लिया जाय तो क्‍या 
हाति है ! 

सभा०--हमें दो अनुमानों के आधार पर निश्चित हो गया है कि वे बुद्धि आदि, 
पृथ्वी आदि द्वव्यों के गुण नहीं हैं । ने दो अनुमान इस प्रकार है---बुद्धघादयों न गुणाः 
भूतानां मानसप्रत्यक्षत्वात्‌ । ये ही भूतानां गुणा:, ते न मनसा गृह्मान्ते, यथा रूपादय: | 
अर्थात्‌ बुद्धि आदि, "पृथ्वी आदि भूतों' के गुण नहीं हो सकते, क्योंकि उन गुणों 
का मानसप्रत्यक्ष होता है। 'जो भूतों के गुण होते हैं, उनका मानसहतक्ष नहीं 
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होता! नियम है। जैसे रूपादि गुणों का मानसप्रत्यक्ष नहीं होता है, क्योंकि 
वे, भूतों के गुण हैं। दूसरा अनुमान इस प्रकार है-नापि दिक्काकूमनसां गुणा 
विशेषगुणत्वात्‌ । दिककालादिगुणा:, संख्यादय:, न ते विशेषगुणा:, ते हि संर्व- 
पत्ताघारणगुणा एव' । अर्थात्‌ बुद्धि आदि गुण, 'दिकू, काल और मन' इन द्रव्यों के 
भी 'गुण' नहीं हों सकते, क्‍योंकि वे विशेष गुण हैं। यहू एक नियम है--'जो, 
दिक्‌ू, काल और मन इन तीनों में से किसी का गुण होता है, वह 'विशेषगुण' नहीं 
कहलाता । जैसे -संख्या, परिमाण आदि, 'दिकू, काल और मन' के गुण. हैं, इसलिये 
वे विशेषगुण नहीं कहलाते, अपितु उन्हें समस्त द्रव्यों का साधारण गुण कहा जाता है । 
इन दो अनुमानप्रमाणों ने यह निश्चित कर दिया कि पृथिव्यादि आठ द्रव्य, 
बुद्धबादि 'गुणों' के आश्रय नहीं हैं । 

शंका--बुद्धयादिगुणों को ही 'विशेषशुण' क्‍यों मान रहे हैं ? 

समा०--बुद्धचादय स्तु विशेषगुणा: ( प्रतिज्ञा ), गुणत्वे स्ति एकेन्द्रियमात्रग्राह्म- 
त्वात्‌ ( हेतु ), रूपवत्‌ ( उदाहरण ) अतो न दिगादिगुणा: । अर्थात्‌ ( वुद्धि आदि तो 
विशेषगुण हैं, क्योंकि ये गुण होते हुए केवल एक इन्द्रिय से ग्राह्म होते हैं । जैसे--- 
रूप । अत: बुद्धि आदि, 'दिशा' आदि के गुण नहीं हैं । इस प्रकार ' बुद्धि आदि में 
विशेषगुणत्व का निश्चय किया जाता है। तिष्कर्ष यह है कि बुद्धि आदि ये 'विशेष- 
गुण' होने से इन्हें दिशा, काल, मन' के गुण नहीं कहा जाता। क्योंकि दिक्‌ 
काल, मन के जो गुण होते हैं वे सामान्यगुण होते हैं। और बुद्धि आदि गुणों का 
'मानसप्रत्यक्ष' होने से वे प्रधिवी आदि के भी गुण नहीं हो सकते | प्रथिवी आदि के 
गुणों का तो बाह्मेन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है। अतः परिशेष्यात्‌ तवम द्रव्य की कल्पना 
अनिवायं होती है। आकाश-निरूपण के प्रसंग में 'पारिशेषानुमात' का परिचय दिया 
जायेगा | इतना ही समझना पर्याप्त होगा कि परिशेषानुमान से आत्मा' प्रदार्थ सिद्ध 
होता है। पूर्वबत्‌, शेषवत्‌ और सामान्यत्तोदृष्ट--इन तौन अनुसानों में से 'शेषबत्‌ 
को परिशेषानुमान भी कहते हैं। ऐसा न्यायभाष्यकार ने (_ ११४ में ) कहा है । 

यहाँ पर ग्रन्थकार ने इस परिशेप्रानुमान का दो प्रकार से प्रयोग किया है--एक 
'केवलब्यतिरेकी' के रूप में और दूसरा 'अन्वयव्यतिरेकी' के रूप में । 

( १ ) केबलव्यतिरेकी-अनमान को 'प्रयोगश्व' कहकर ग्रन्थकार स्वयं वत्ता रहे 
है--बुद्धभादय: प्रथिव्याद्यष्टद्रव्यातिरिक्तद्वव्याश्रिताः ( प्रतिज्ञा ), प्रृथिव्याद्यष्टद्रव्या- 
पनाश्वितत्वे सति गुणत्वातु, ( हेतु ), मस्तु प्रथिव्याचष्टद्रव्यातिरिक्तद्रव्याश्रितों न 
भवत्ति, नाउसौ प्ृथिग्याद्रष्टद्र्यापनाश्रितत्वे सति ग्रुणोषपि भवत्ति ( व्यतिरेकब्याप्ति ) 
यथा रूपादिरिति ( उदाहरण ), अर्थात्‌-बुद्धि आदि पदार्थ पृथिव्य[दि आठ द्र॒ज्यों स 
प्रथंक किसी अन्य द्रव्य में रहते हैं, वर्योकि ये बुद्धधादि पदार्थ, 'पृथिव्यादि' आठ 
द्रव्यों में न रहते हुए भी 'गुण' हैं, जो प्रधिव्यादि आठ द्वल्यों से भिन्‍न अन्य किसी 
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द्रव्य में आश्रित नहीं रहता, वह प्रथिव्यादि आठ द्रव्यों में अनाश्चित हुआ 'गरुण' भी 
नहीं होता' ( अपितु पृथिव्यादि आठ द्रब्यों में आश्वित ही गुण होता है |--यह व्यति- 
रेकब्याप्ति' है। जैसे 'रूप' आदि गुण, अथवा 'आकाश' आदि द्रव्य । निष्कर्ष यह है कि 
जो पदार्थ, पृथिव्यादि आठ द्रव्यों से अतिरिक्त अन्य किसी द्रव्य में आश्रित नहीं हैं, 
तो उसकी दो प्रकार से ही स्थिति हो सकती है--( १) यदि वह 'गुण' है तो उसे 
, पृथिव्यादि आठ द्रव्यों में से किसी न किसी द्रव्य में आश्रित रहना ही होगा। जैसे 
'रूप आदि पदार्थ । ये रूपादि पदार्थ, 'पृथिब्यादि' आठ द्रध्यों से भिन्न अन्य किसी द्रव्य 
में आश्रित नहीं हैं, तथापि 'गुण' कहलाते हैं। इसहिये ' परथिव्यादि' आठ ब्रब्यों में से 
ही किसी न किसी द्रव्य में वे आश्रित होते हैं । 

जो पदार्थ, 'पृथिग्यादि' आठ द्वव्यों से भिन्‍त किसी अन्य द्व्य में भी आशित 
नहीं है तथा पृथिव्यादि आठ द्रब्यों में से किसी द्रव्य में भी आश्रित नहीं है, तो वह 
पदार्थ 'गुण' नहीं हो सकता । जैसे 'आकाश' आदि द्रब्य | किल्तु 'बुद्धि' आदि पदार्थ 
की स्थिति तो उक्त स्थितियों से विकृक्षण ही है। वे बुद्धि आदि पदार्थ, प्रृथिव्यादि 
अष्टद्रव्यों में से किसी द्रव्य में आश्वित नहीं हैं, तथापि 'गुण' कहलाते हैं। अतः 
कहना होगा कि वे अवश्य ही प्रृथिव्यादि अष्टद्रब्यों से भिन्‍न किसी द्रव्य में आश्रित 
हैं--सह अनुमान केवलूब्यतिरिकी है, क्योंकि यह साध्यव्यतिरेक में हैतुब्यतिरेंक की 
व्याप्ति के आधार पर--अर्थातु 'जो पदार्थ प्रथिव्यादि अष्टद्वव्यों से प्रथक किसी अन्य 
द्रव्य में आश्चित त होकर भी प्रथिव्यादि अष्ट द्रव्यों में भी आश्वित नहीं. रहता, वह 
गुण भी नहीं कहुलाता--यही व्यतिरेकव्याप्ति है--यह केवलव्यत्तिरेकी-अनुमान 
किया गया है । 

बुद्धि आदि गुणों का आश्रय, पृथिव्यादि अष्टद्रव्यों से भिन्‍न द्रव्य को केवलव्यति- 
रेक्ी अनुमान के द्वारा बताने का अभिप्राय यह है--'वह नवम द्रव्य 'आत्मा' ही हो 
सकता है, अन्य कोई नहीं । क्‍योंकि 'सभी आत्मा' पक्ष के ही अन्तर्गत हैं। इसलिये 
कोई “अन्वयी दृष्टान्त' उपलब्ध नहीं होता है। जिसे बुद्धबादि पदार्थों के आश्रय 
रूप में प्रदर्शित किया जा सके | एवं च॑ यहाँ पर अन्वयव्यापष्ति के न बन सकने से 
केबलव्यतिरेकी अनुमान ही दिखाया गया है । 

( २ ) किन्तु विचार करने पर इस प्रसंग में अन्वय-व्यत्तिरेकी अनुमान की भी 
संभावता हो सकती है। अतएवं 'अन्वयंब्यतिरेकी वा' कहकर ग्रन्थकार ने अन्बय- 
व्यतिरेकी अनुमान को भी प्रदर्शित किया है। क्योंकि नियम [ व्याप्ति ) के स्वरूप में 
यतु-तत्‌ शब्दों से बुद्धि आदि' किसी “गुणविशेष' को न बताकर केवल 'गुणसामान्य' 
को बताया गया है । इस सामान्य नियम का आधार लेकर उदाहरण ([ दृष्टान्त ) 

बता दिया कि जैसे “शब्द' ( गुण ) प्रथिवी आदि द्रव्य में आश्वित नहीं रहता, 
. अंत: वह पृथिवी आदि द्रब्यों से भिन्न आकाश द्रव्य में आश्रित होता है । उसी तरह 








|॥ 
४८ बे 


सदर तकभाषा [ आत्मतत्त्वसिद्धि 


बुद्धि आदि गुण भी पृथिवी आदि अष्ट द्रव्य के आश्वित न होने से उनसे भिन्न द्रव्य में 
आश्षित होते हैं। इसतरह अन्वय तथा व्यतिरेक उपछब्ध हो जाने से अन्वय-व्यत्तिरेकी 
अनुमान से भी आत्मा को बताया जा सकता है । ४ 
अन्वयब्यतिरेकी अनुमान का प्रयोग 'अन्वयव्यत्तिकी वा। तथाहि! कह कर 
किया गया है 'बुद्धआदय: पृथ्िव्याद्यष्टद्रब्यातिरिक्तद्रव्याश्रिता:, ( प्रतिज्ञा ), प्रथि- 
व्याग्ष्टद्रव्यानाश्ितत्वे सति गुणत्वात्‌ ( हेतु ) यो यदनाश्रितों गुण: स तदतिरिक्ता- 
श्वितों भवति, ( व्याप्ति ) यथा पुथिव्याद्यनाश्वित: शब्द: पृथिव्याद्यतिरिक्ताक्रशाश्रय 
इति ( उदाहरण )। अर्थात्‌ बुद्धि आदि पदार्थ, प्रथिव्यायष्टद्रव्यों से अतिरिक्त 
किसी द्रव्य में आश्रित हैं, क्योंकि वे बुद्धयादि पदार्थ, प्रथिव्याद्ष्टद्रव्यों में आशितत 
न रहते हुए भी 'गुण' कहलाते हैं। जो, जिसमें आश्षित ते होते हुए भी “गुण' 
कहलाता है, वह उससे भिन्‍न में आश्षित रहता है--यहू व्याप्ति ( नियम ) है। 


' जैसे--'शब्द' पदार्थ, पथिव्यादि द्रव्यों में आश्रित न होता हुआ भी 'गुण' कहलाता 


है, अंतः वह ( शब्द ), प्रथिवी आदि द्रव्य से भिन्‍न “आकाश संज्ञक नवम द्रव्य में 
आश्रित रहता है। उसी तरह बुद्धि आदि पदार्थ, पृथिव्याद्यष्ट द्रब्यों में अनाश्रित 
होते हुए भी 'गुण' कहलाते हैं, इसलिये मानता ही होगा कि वे, पृथिव्यादि आठ 
द्रव्यों से अतिरिक्त अन्य द्रव्य में अवश्य ही आशित होंगे | एवं च केबलब्यतिरेकी तथा 
अन्वयव्यतिरेकी दोनों अनुमानों से 'बुद्धि आदि' गुणों के आश्रयरूप में (थिव्यादि 
अष्टद्व्यों से अतिरिक्त जिस द्रव्य की सिद्धि की गई है वह “आत्मा संज्ञक नवम 
द्रव्य है । 

इस प्रकार आत्मा की सत्ता को सिद्ध करने के बाद नैयायिफों के 'नानात्मवाद 
पर वेदान्तियों का कहना है कि 'ब्रह्म” ही अपनी अविद्या से संसार में आता है 
अर्थात्‌ संसारिक बन्धनों से बद्ध होता है और अपनी विद्या से वह मुक्त भी होता है | 
अविद्योपहित ब्रह्म' ही 'जीव'रूप को ग्रहण करता है । अर्थात्‌ 'जीव' शब्द से कहा 
जाता है । एवं च घटाकाश-मठाकाश में परस्पर भेद न होने से जीवों का भी परस्पर 
भेद नहीं है। अतः घटाकाश-मठाकाश की तरह व्यवह्ृत होने वाले 'जीव-बहा 
दोनों का एकत्व ही है--ऐसा कहने वाले वेदान्तियों के पास .'एकमरेवाद्वितोयं भरह्म' 
इंद्यादि श्रुतिवचन ही प्रमाण है। 

किस्तु इतका कहवा ठीक नहीं है, क्योंकि 'अनुमान प्रमाण' की कसौटी पर 
उतका कथन खरा नहीं तिकऊ रहा है । अनुमान इस प्रकार होगा--'विमतौ भिन्नौ, 
किख्िज्ञत्व-सर्वज्ञत्वादिविरद्धधर्माध्णस्तत्वातू, दहन तुहिनवत्‌' । जीव और बहा दोनों 
पद्रौरश्व भिस्त-भिन्‍न हैं, क्योंकि उनके परम्पर विसुद्ध धर्म हैं, अग्ति और हिम को 


तरह । कहा भी है--अयमंव हि भेदों भेव्हेतुर्वा यद्दिख्द्धप्र्माध्यासः कारणभेदश्न । 


ज्तः जीव और ब्रह्म की एकत। नह है, वे दोनों परस्पर भिन्न हैं। 


आत्मा का परिमाण ] आत्मनिरूपणसपर । रद 


शंका--जीव-ब्नहा' का अभेद ( एकत्व ) आगम के बल पर तो प़िद्ध ही है । 

समा०--'एकमेवा द्वितीय ब्रह्म' यह श्रुत्ति, “दोनों' के अभेद ( एकत्व ) को नहीं 
बता रही है, अपितु 'परमेश्वर' की अपैक्षया 'अन्य कोई पुरुष' उससे अधिक नहीं है-- 
यह बता रही है | अर्थात्‌ अन्य किसी पुरुष में परमेश्वर से अधिकता का निराकरण 


कर रही है । हजारों आगम इकट्ठा ( एकत्रित ) जो जाँय तो भी 'घट' को पट नहीं . 


बना सकते । इसलिये 'ब्रह्म और जीव' दोनों में परस्पर भेद का संभव होने से तेथा 
'सुखादि की विचित्रता' दीखने से 'उनमें' भेद का ही स्वीकार करना होगा। अत 
एवं यह कहा गया है कि 'नानात्मानों व्यवस्थात: ।' 

सच सर्चत्र कार्योपलम्भाद्‌ विभुः, पसप्तमहतृपरिमाणवानित्य्थं:। विभु- 
त्वाच्च नित्योह्सों व्योमवतु | सुखादीनां वेचित्यात्‌ प्रतिशरीरं भिन्नः । 

स॒ चेति । और वह आत्मा, सर्वत्र कार्य ( अदृष्टानुरूप फल ) की उपलब्धि होने 
से 'विभु' है, अर्थात्‌ 'परम मह॒त्‌ परिमाण' वाला है। और 'विभू” होने से वह 
'आकाश' ( ब्योम ) के समान नित्य भी है। और प्रत्येक व्यक्ति के सुख आदि भोग, 
भिन्न-भिन्न होने से प्रत्येक शरीर में 'आत्मा' भी भिन्न-भिन्न है। अर्थात्‌ सभी का 
आत्मा एक नहीं है । 

माधुरी 

आत्मा का परिमाण-- ु 

आत्मा यह एक अतिरिक्त नवम द्वब्य है, यह निश्चित हुआ है । तथापि कोई भी 
द्रव्य, परिमाणशुन्प नहीं हुआ करता । इसलिये उस्त आत्मा के परिमाण का विचार 
करना भी आवश्यक हैं। उसके परिमाण के सम्बन्ध में विद्वान्‌ दा्शनिकों के भिन्न-भिन्न 
विचार हैं। रामानुजादिंदाशंनिकों ने उसे 'अणु' परिमाण माना है। जैन दाशंनिकों ने 
उम्तका 'मध्यम' परिमाण बताया है। मध्यम परिमाण का अर्थ है 'शरीरसम परिमाण' । 
किन्तु न्याय तथा वेशेषिक दर्शन के विद्वानों ने उस्तका 'विभु' अर्थात्‌ परममहत्‌ 
परिमाण माना है। अत एवं तर्कध्ापांकार ने आत्मा का परिमाण' 'विभ्रु बताया 
और उसका अर्थ भी स्पष्ट कर दिया है कि आत्मा परममहत्वरिमाणंवान्‌ है। थहाँ 
पर 'महतु कहकर 'भावप्रधान निर्देश किया है। अन्यथा 'आन्महत: समानाधिकरण- 
जातीययो:' सूत्र से 'महापरिमाण' शब्द का प्रयोग किया गया होता । भावप्रधान- 
निर्देश होने से ही 'परममहत्परिमाणवान्‌' का अर्थ यह हुआ कि. 'परमं निरबधिकं 
महत्त्वं परिमा्ं यस्य सः' ऐसा आत्मा | 'विभुत्व--से 'सर्वमूतं-द्रव्य-संयोगित्व 
या इयत्तानवच्छिन्त-परिमाणयोगित्व” अर्थ बत्ताया गया है। सर्चमूततद्रव्यसंयोंगित्व 
का अथ॑ है--विश्व के यक्च यावत्‌ समस्त मूर्त द्रब्यों से संयुक्त होना । संमस्त मूर्त॑- 
द्रब्यों से 'संयोग' तीन प्रकार से संभव हो संकत। है । 


# 








रच्ड तकभाषा [ आत्मा का परिमाण 


उनमें पहला प्रकार तो यह है कि 'आत्मा' कहीं एक जगह पर स्थिर रहे और 
समस्त मूतंद्रव्य, उसके समीप आ जाँय । 

दूसरा प्रकार यह है कि 'आत्मा' स्वयं, उन सूरत द्रव्यों के समीप पहुँचे । 

तौसरा प्रकार यह है कि उस्त ( आत्मा ) का इतना महान परिमाण हो कि विश्व 
के समस्त मू्त द्रन्य उसको परिधि में आ जाँय । 

इन तीन प्रकारों में से पहला प्रकार अव्यावहारिक होने से उपहासास्पद है । 
दूसरा प्रकार भी बुद्धिग्राह्म नहीं है, क्योंकि यदि वह ( आत्मा ) मूर्त द्रव्यों के समीप 
निरथंक जाता ही रहेगा तो जगत्‌ के अन्यान्यव्यवहार कब और कैसे कर पायेगा | 
दूसरी बात यह भी है कि संसार के सभी मूर्तंद्रव्यों में एक ही समय में वह संयुक्त नहीं 
हो प!येगा, जिससे उसकी व्यापकता ( विभुता ) सिद्ध नहीं हो पायेगी । परिशेषात्‌ 
तौसरा प्रकार ही एक ऐसा है, जिससे समस्त मूर्त द्रव्य उसकी परिधि में आकर युगपतु 
उससे संयुक्त हो सकते हैं । ऐसा होने पर ही उस ( आत्मा ) की “व्यापकता' निर्वाध 
सिद्ध हो सकेगी । 

एक व्यावहारिक उदाहरण से भी उसकी विभता सरलता से समझ में आ सकेगी । 
किसान धान [ शालि ) बोता है, व्यावहारिक प्रत्यक्ष ( दुष्ट ) सहकारिकारण का 
सान्निध्य सभी 'शालि' बीजों को यद्यपि समानरूप से प्राप्त है, तथापि किसी की 
'शालि' तो फलती है और किसी की नहीं फरती है। भरत: कहना होगा कि दुष्ट 
सहकारिकारण के अतिरिक्त 'अदृष्ट भी सहकारी होता है। वह “अदृष्ट' स्वोपकारक 
पवन-पावकादि पदार्थों में क्रिया को उत्पन्न करता हैं। कहा भी है--“भग्नेरूध्ब॑ज्वलनं 
वायोह्तियंक-पवनम्‌, अणू-मनसोश्चाद्यं कर्म इत्पेतानि अदृष्टकारितानि'। जैसे भिन्न- 
भिन्न स्थानों में शाल्सिम्पत्तिरृप फल दिखाई देता है, उससे स्पष्ट होता है कि उसके 
कारणभूत “अदुष्ट' का अधिकरण जो आत्मा है, वह 'विभू' है। अनुमानप्रमाण से भी 
उसकी “विभुता' बतायी जा सकती है। जैंसे--विमतम्‌ अदुष्ट स्वाश्रयसंयुक्त एव 
आश्रयान्तरे क्रियां जनयत्ति अन्योन्याभाव-विरोधक्रियाहेतुगुणत्वात गुरुत्ववत्‌' | अथवा 
आत्मा अगुत्वरहितः इन्द्रियग्राह्मगुणाधिकरणत्वात्‌ कुम्भवत्‌'। इन अनुमानों से भी 
आत्मा का 'विभुत्व' सिद्ध होता है। विभुत्व की प्िद्धि हो जाने से उसका 'नित्यत्व' 
भी सिद्ध हो जाता है। एवं च आत्मा का विभू परिमाण है | 

. निष्कषं यह है कि शरीरस्थित जीवात्मा को 'विभु' अर्थात्‌ व्यापक यानी परम- 

महत्परिमाणवान्‌ स्वीकार किया है। उसे 'विभु' सिद्ध करने के लिये "सर्वत्र कार्यो- 
पलम्भात्‌' हेतु को बताया है । इस हेतु के अभिषप्राय को समझना आवश्यक है । इस 
संसार में प्रत्येक व्यक्ति किसी न किसी वस्तु का किसी न किसी प्रकार से उपभोग 
करता रहता है । उस उपभोग्य वस्तु की उत्पत्ति में उसकी उत्पादक कारण सामग्री के 
अतिरिक्त उस उपभोक्ता व्यक्ति का 'अदृष्ट' भी उस सामग्री के साथ जुड़ा रहता है । 


आत्मा का परिमाण ] . आत्मनिरूपणस । २६५४ 


अतएव किसी 'घट' आदि के निर्माण में उसकी उत्पादक सामग्री---चक्र, चीवर, कुंलाल 
कपालछ आदि के साथ उसके उपभोक्ता व्यक्ति का अदृष्ट' भी जुड़ा रहता है। अत 
घटोत्पत्ति में अन्य उत्पादक सामग्री जैसे 'कारण” कही जाती है, वैसे ही उपभोक्ता 
व्यक्ति के 'अदुष्ट' 'को भी उसमें कारण मानना चाहिए'। क्‍योंकि एक ही कुछाल के 
.. बनाये और एक ही “आवे' में पकाये गये घटों में भी परस्पर भेद॑ दिखाई देता है । 
कोई घट अधिक पका तो कोई घट कम पका रहता है। इस प्रकार कार्य में जो 


भिन्नता उपलब्ध होती है उसमें उपभोक्ता व्यक्तियों का 'अदुष्ट' भेद ही कारण होता 


: है। उसी तरंह एक ही बगीचे में छगे हुए, एक ही पानी से सींचे हुए वृक्षों के फलों 
में भी भिन्नता दिखाई देती है । उस भिन्नता का कारण उन फलभोक्ताओं का “भहृष्ट' 


ही समझना चाहिए । एक ही व्यक्ति के जीवनकाछ में जिस-जिस वस्तु से उसको भोग _ 
'मिलता है, वह वस्तु! किन-किन स्थानों में विभक्त है, उसे गिना नहीं जा सकता। : 
जहाँ भी वह व्यक्ति चला जाय, वहीं पर उसे वह भोग उपलब्ध हो जाता है। इसी .' 


बात को महाकवि श्रीहृष॑ ने अपनी काव्यभाषा में कृहा है--क्व भोग्रमाप्नोति न 
भाग्यभागू जन: ।” इससे यह स्पष्ट हो जावा है कि उस भाग्यवान्‌ के भोग की सामग्री 
सर्वत्र सुलभ रहती है । उस सुलूभता में उंस व्यक्ति का अदुष्ट' ही कारण होता है। 
जब अदृष्ट का सत्र सम्बन्ध है, तब.उस अदृष्ट के अधिंकरण “आत्मा' की सत्ता भी 
सबंत्र है, यह मानना ही होगा। उसकी सर्वेत्र 'सत्ता! तभी रहेगी, जब उसे विभु 


 [ परममह॒त्परिमाणवान्‌ ) माना जाय । इसी आशय को व्यक्त करने के लिए सर्वत्र - 


. कार्योपल्‍ूम्भाद विभु:' कहा गया है! ह * 
'  शैंका--आत्मा को 'विभु! मानने की आवश्यकंता क्‍या है ? उसका “मध्यम परि- 
भाण अर्थात्‌ पूरे शरीर में व्यापक रहना तो समझ में आता है, किन्तु उसे 'परम- 


महत्‌ परिमाण' वाला कहना समझ में नहीं आ रहा है। क्योंकि सरंदी-गर्मी के समय - 


में सम्पुर्णं शरीर में शीतता-उष्णता का अनुभव युगपत्‌ होता है। अतः उसकी “विभुत्तां 
को शरीर तकु सीमित समझना चाहिंए. उसकी व्यापकता को सम्पूर्ण संसार में मानने 
की आवश्यकता नहीं है । अतः उसका “मध्यमपरिसाण' ही उचित प्रतीत हो रहा है । 


समा०--उक्त शंका का समाधान ग्रन्थकार ने 'सर्वेत्र कार्योपेलम्भ! कहकर दे दिया _ 
है कि समस्त विश्व में आत्मा का कार्य उपलब्ध होने से उसका सर्वत्र अस्तित्व है । 


केवल शरीर में ही नहीं । 


संसार में दो पद्धतियों से' काये' हुआ. करता है। कुछ काये जो स्वयं के प्रयत्न 


से किये जाते हैं, वहाँ शरीर उपस्थित होने की आवश्यकता रहती है । और कुछ कार्य 
अदृष्टं' के भरोसे होते हैं जिन्हें भगवान्‌ के भरोसे, भाग्य के भरोसे आदि शब्दों से 
कहा जाता है। ऐसे कार्यों के लिये सशरीर उपस्थित होने की आवश्यकता नहीं रहती । 
वहाँ तो “अदृष्ट' ही उपस्थित रहता है। अदृष्ट की उपस्थिति आत्मा” के बिना नहीं 





२दद ; तकंभाषा [ आत्मा का परिमाण 


हो सकती | क्योंकि--अद्ष्ट की स्थिति आत्मा में ही रहती है । अदृष्ट का अधिकरण 
'भात्मा होंता है। अतः कार्योत्पत्ति स्थल में आत्मा की जत्ता ( अस्तित्व ) मानने से 
उस पर स्थित “अदृष्ट' की स्थिति भी सिद्ध हों जाती है । 
यदि आत्मा मध्यमपरिमाण वाछा ही ( शरीर में ही सीमित ) माना जायेगा 
तो उसपर स्थित “अदुष्ट' की पहुँच दर-दुर तक के स्थानों में कैसी हो सकेगी ? 
क्योंकि 'अदृष्ट' ( पुण्य-पाप था धर्म-अधर्म ) तो 'आत्मा' का गुण है, वह अपने 
आश्षय ( आत्मा ) को छोड़कर इधर-उधर जा नहीं सकता। साथ ही वह '“अमूत्त' 
तथा “अद्वव्यः होने से गतिशील भी नहीं है। अतः विश्वप्र में ' अदृष्ट' की युगपत्‌ 
उपस्थिति कराने के लिए उसके अधिकरण 'आत्मा' को विश परिमाण बाला कहना 
ही होग। | उसे विभु [ व्यापक ) मानने पर वह सम्पूर्ण विश्व में सर्वत्र युगपत्‌ ( एक 
ही समय ) व्याप्त होकर रह सकेगा, तंव उमप्रपर स्थित उसका 'अदुष्ट' भौ सत्र 
युगपत्‌ उपस्थित हो सकेंगा। जिससे विश्व के भिन्न-भिन्न स्थानों में एक ही समय 
कार्योत्पत्ति के होने में कोई बाधा नहीं हो सकेगी । 
शंका--जों व्यक्ति जहाँ है वहीं पर वह किसी ने कसी कार्य को पैदा करता 
रहता है। अतः कोसों दुर रहने वाले व्यक्ति के 'अदृष्ट' को उस कार्य का उत्पादक 
मानने की क्या आवश्यकता है ? 
समा०--सभी वस्तुएँ सभी के काम में नहीं आती हैं। कोई वस्तु किसी के काम 
की होती है तो कोई वस्तु किसी दुसरे के काम की होती है। कोई वस्तु ऐसी भी 
होती है जो सभी के काम में आती है। कोई वस्तु ऐसी भी होती है जो एक के छिये 
पुखकर होती है तो वहीं दुसरे के छिये द:खद होती है । यह भी देखने में आता है कि 
अपनी उपयोगी वस्तु हमेशा अपने पास नहीं रह पाती । अनेक वस्तुएं ऐसी भी होती 
हैं, जो देश-देशान्तर, विदेश आदि की भी बनी रहती हैं। उन देश-देशान्तरों में या 
विदेशों में उन्र वस्तुओं का उपयोग करने वाला व्यक्ति अपने सम्पूर्ण जीवन में जा भी 
नहीं पाता । ऐसी स्थिति में यह मानना ही होगा कि जो व्यक्ति त्ाहेँ कहीं का भी 
हो, उप्तक अदृष्ट से जहाँ कहीं भी पैदा हुई वस्तु, उत्तके अदृष्ट के बल पर उस व्यक्ति 
के पास पहुंचकर उसके उपयोग में आती रहती है। एवं च जो वस्तु जिस व्यक्ति के 
शुभ अदुष्ट से पंदा होकर उसके पास तक आती है, और उसे वह सुखप्रद होती है | 
और जो वस्तु जिस व्यक्ति के अशुभ अदृष्ट से पैदा हुई हो, वह उसके उस अशुभ 
अदृष्ट के बलपर उप्तके पास पहुँचकर उसके लिये दुःखप्रद होती है। तथा जो वस्तु, 
अनेक व्यक्तियों के अदृप्ट से पैदा हुईं हो, वह वस्तु अनेक व्यक्तियों के काम में आती 
है। तात्पयं यह है कि तत्तद्‌ व्यक्ति के उपयोग में आने वाली वस्तु, उम्त व्यक्ति के 
अदृष्ट से समीप भी पंदा हो सकती है, और दूर-सुदूर भी पैदा हो सकती है। 
यह सब तभी संभव हो सकता है जब 'आत्मा' कौ व्यापक ( विभु ) परिमाण का 


. आह्मा का परिमाण ] आत्मनिरूपणम्र रे कप २६७ 


ल्‍डाँं 


स्वीकार किया जायेगा। अत एवं ग्रन्थकार ने 'सर्वेत्र कार्योलब्धि! के आधार पर 
आत्मा' के विभु होने का ही निर्णय किया है । 
शंका--नैयायिक के मत में आत्मा” तो अनेक है, और सभी “विभु' हैं। तब वे 


. सभी विभु आत्मा एक स्थान में एक साथ कैसे रह सकेंगे ? जब छोटी-छोटी वस्तुएँ 


* अपने-अपने छोटे बड़े परिमाण के. कारण एक स्थान में एक साथ नहीं रह पाती हैं, 


स्क 


ही नहीं हो सकता 


तब 'परम-महत्परिमाण वाले! अनेक आत्मा, एक स्थान में एक साथ रहें, यह स्भव 
समा०---अन्य वस्तुओं का दृष्दान्त देता ठीक नहीं है, क्योंकि आत्मा को छोड़कर 
छोटे-बड़े परिमाण वाली मूर्त वस्तुएँ तो जगह को घेर कर रहा करती हैं। जगह घिर 


जाने के कारण दुसरी वस्तु के लिये उस स्थान में अवकाश नहीं मिल पाता | परल्तु . न 


आत्मा” पदार्थे तो “मृत! नहीं है, जिससे वह किसी स्थान को घेरें ले। अर्थात्‌ अमूर्त 
पदार्थ” अपनी स्थिति से जगह को घेरते नहीं हैं। अत: उनके साथ रहने में कोई बाधा 


नहीं है। जैसे एक ही फल, फूल आदि में “रूप, रस, गन्ध, स्पर्श आदि अनेक गुण 
: रहते हैं, क्योंकि वे अमूर्त हैं--इसलिए वे स्थान का _घिराव नहीं करते हैं। उसी तरह _ 
आत्मा” भी अमसूतते पदार्थ है, वह कोई ठोस मूतं पदार्थ नहीं है। अतः एक स्थान में 


अनेक अमूर्त आत्माओं का एक साथ संयोग होने में कोई बाधा नहीं है । 
, दाॉंका--अमूत विभु आत्माएँ य्रदि सवंत्र हैं तो सभी का अदृष्ट' समानरूप से ही 
सवंत्र रहेगा । तब सभी कार्य, सभी के अंदृष्ट से पंदा होंगे। ऐसी स्थिति में यह 


'कैसे कह सकते हैं कि जि्त व्यक्ति के अदृष्ट से जो वस्तु पैदा होती है, वह उसी 
व्यक्ति के काम में आती है। और जो वस्तु. जिसके अदुष्ठ से पैदा: नहीं होती वह . 


उस व्यक्ति के काम में नहीं आती । 


समा०--किसी वस्तु की उत्पत्ति के पूर्व उस स्थान में किसी के रहने मात्र से वह 


उस' वस्तु का उत्पादक नहीं होता है । अपितु उस वस्तु की उत्पत्ति में यदि उसकी 


आवश्यकतं] अपेक्षित हो तभी वह उस वस्तु का उत्पादक बनता है, अन्यथा नहीं । . 


जैसे किसी गुरु के पास अनेक छात्र अध्ययनार्थ बैठे हुए हैं। गुरु उन छात्रों को पढा 


रहा है। पढ़ाते समय गुरु ने कोई प्रश्न पूछा । उस प्रश्न का उत्तर सभी छात्र जानते ' 


हैं वे सब छात्र उत्तर देने में समर्थ भी हैं । तथापि गुरू जिस छात्र से उत्तर प्राप्त करने 
की अपेक्षा रखता है, वहीं छात्र उत्तर देता है! अन्य छात्रे चुप-चाप बैठ रहते हैं । 


ऐसे अनेक उदाहरण दिये जा सकते हैं । जैसे कोई तन्तुवाय अथवा कुलोल किसी , 


कपड़े को अथवा घट को बुनता है या बनाता है, उस प्मय उसके माता, पिता, बच्चे 
अथवा अन्यान्य कितने ही पट-घट-निर्माणदक्ष लोग भी वहाँ उपस्थित रहते हैं, किन्तु 
वे पंट-घठ को बनाने नहीं लग जांते हैं। अपितु उस पट या घट को - बनाने में लगा 


' हुआ तन्तवाय या कुलाल ही उसंका निर्माण किया करता है । और वहाँ उपस्थित अन्य 











२६८ ' तकंभाषा [ आत्मा का परिमाण 


सभी लोग चुप-चाप स्थित रहते हैं। उसी प्रकार वस्तु की उत्पत्ति के समय अनेक 
. आत्माओं के अनेक अदृष्टों की उपस्थिति रहने पर भी तत्तद्‌ वस्तु की उत्पत्ति उसी 
व्यक्ति के अदृष्ट से होती है, जिसके लिये उस वस्तु का उपयोग होना है | उसी व्यक्ति 
का बदृष्ट उस वस्तु की उत्पत्ति में जावश्यकरूप से अपेक्षित हैं। अन्य व्यक्तियों के 
अदृष्ट उप्त समय वहाँ उपस्थित रहने पर भी वे सब उस वस्तूत्पत्ति के प्रति 'अन्यथा 
सिद्ध होते हैं । 
शंका--प्भी आत्माओं की विभुता यदि समान है तो उन आत्माओं में समवाय 
सम्बन्ध से रहने वाले अदृष्ट तथा अन्य गुणों में सांकर्य होने की भी संभावना हों 
सकती है । कभी किसी समय किसी कारण से किसी आत्मा में कोई गुण उत्पन्न होता 
है तो उत्त गुण को अन्य स्तभी आत्माओं में भी होना चाहिये । क्योंकि उस गुणोत्पादक 
करण का सम्बन्ध अन्य सभी विभू आत्माओं से समान ही है । 
समा ०--पट के उत्पादक तन्तुओं का पद निर्माण के अन्यान्य उपकरण तुरी-वेमां 
आदि के साथ सामान्य सम्बन्ध रहता ही है, तथापि उन उपकरणों में पट की उत्पत्ति 
नहीं होती । अपितु तन्तुओं में ही ( पट की ) उत्पत्ति होती है। तन्तुओं में ही पट 
की उत्पत्ति होने के लिये उसके कारणभुत तनन्‍्तुओं का 'तादात्म्य' अपेक्षित रहता है । 
वह तादात्य, पट निर्मापक अन्यान्य उपकरणों में न होने से उनमें पटोत्पत्ति नहीं 
होती, किन्तु तन्तुओं का पट से तादात्म्य होने के कारण तन्तुओं में ही पट की उत्पत्ति 
होती हैं। इस उदाहरण से यह निष्पन्न हुआ कि किसी वस्तु के उत्पादक कारणों के 
साथ कथंचित्‌ सम्बन्ध हो जाने मात्र से वस्तु की उत्पत्ति नहीं होती । अपितु उसकी 
उत्पत्ति के लिए उसके कारणों के साथ जिस सम्बन्ध की अपेक्षा हो, उस अपेक्षणीय 
सम्बन्ध के रहने पर ही उम्त वस्तु की उत्पत्ति होती है । 
उस्ती धकार कर्म करने वाले के जिस कर्म से जिस अदृष्ट की उत्पत्ति होती है, वह 
अदृष्ट उसी कर्मकर्ता की आत्मा में समवाय सम्बन्ध से रहता है। अतः सांकर्य होने 
की कोई बात ही नहीं है । 
सांख्यदर्शन ते भी 'आत्मा' का विभू परिमाण ही माना है। परन्तु इनके मत में 


वह 'सवमूतंद्रव्यसंयोगित्व' रूप नहीं है। अपितु वह ( विभुत्व ) अपरिच्छिन्नत्वरूप है । 
अर्थात्‌ परिमाणणशुल्य है | अत: उसका कोई परिमाण नहीं है । 


जनदशंनिकों ने आत्मा! को 'मध्यमपरिमाण वाह” बताया है | अर्थात्‌ आवश्य- 
कतानुसार रबर की तरह जिसमें संकोच-विका|स ( वद्धि-ह्वास ) होता रहता है | चीटी 
के शरीर में वह छोटा, मनुष्य के शरीर में उसके शरीर के अनुमाप से वैसा और हापी 
के शरीर में उसके परिमाण का हीता है। अर्थात्‌ जिस प्राणी का जैसा शरीर रहता 
है, तदनुरूप ही वह उस आकार में हो जाता है। जैन दार्शनिकों के मत -में 'आत्मा' 
में दो अंश होते हैं। एक अंग्र तो ऐसा है, जिसमें वह राबंदा एकरूप ( अपने स्वा- 
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भाविकरूप ) में बना रहता है। इस “अंश' को द्वव्य कहते हैं। और दूसरा अंश, प्रत्येक 
क्षण में परिवर्तित होता रहता है। इस दूसरे अंश को वे लोग 'पर्याय' शब्द से कहते 
हूँ । एवं व 'आत्मा' द्रव्य और पर्याय एतदुभयअंशवाला होता है। द्रव्यात्मक 'अंश 
परिमाण रहित होता है । और पर्यायात्मक “अंश' मध्यमपरिमाण वाला होता है । 
इस अंश की दुष्टि से उसका “मध्यम पर्मिण' कहा जाता है । 

' इस पर आस्तिक दा्शनिकों का कहना हूँ कि “आतत्मा' के द्रव्य और पर्याय दोनों 
अंग यदि आपस में एक-दूसरे से परस्पर भिन्न हों तो पर्याय अंश के संकोच-विकास 
का उसके “द्रब्यात्मक अंग” पर कोई प्रभाव नहीं होगा, तब 'आत्मा' के 'मध्यम 
परिमाण' का कैसे कहा जायेगा ”' और ग्रदि दोनों अंशों को एक ही ( अभिन्न ) कहें 
तो पर्यायात्मक एक अंग के अनित्य रहने से दूसरे द्रव्यात्मक अंश को भी अनित्य 


'कहुना होगा । इस तरह अंशद्यात्मक सम्पूर्ण आत्मा जब अनित्य रहेगा, तो मृत्यु 


के पश्चात्‌ उसके किये हुए सभी 'कर्म' निष्फल होंगे। और दूसरे जन्म में बिता 
कर्म के ही सुख-दुःखादि फल प्राप्त होंगे। अर्थात्‌ 'कृतहान' और “अक्ृताभ्यागम' दोष 
उपस्थित होगा । क 

वेदान्तदर्शन में इसके परिमाण के सम्बंध में दो प्रकार के मत पाये जाते हैं | अद्वेत 
वेदान्ती 'आत्मा' को ब्रह्महूप मानते हैं। और 'ब्रह्म' परिमाणशुन्य है,इसलिये आत्मा 
भी परिमाणशु न्‍्य है। उसका “विभुत्व' परिमाणशुन्यत्वरूप है। इनके मत में 'जीवात्मा' 
अन्तःकरणावच्छिन्त चँतन्यरूप है। इसलिये अन्तःकरण के परिमाण की दृष्टि से 
उसे मध्यमपरिमाण वाह कह सकते हैं । 

अन्य बेष्णवदाशंनिकों ने 'आत्मा' को अणुपरिमाण वाला कहा है। अणु होते से 
यद्यपि वह शरीर के हृदयभाग में स्थित है, तथापि, उसकी ज्ञानरूप प्रभा ( प्रकाश ) 
सम्पूर्ण शरीर में फली रहती है। अत एवं सुख-दुःख आदि का युगंपत्‌ अनुभव होते में 
कोई रुकावट नहीं होती। क्योंकि शरौर में स्थित ज्ञानवाहिनी-क्रियावाहिनी 
धमनियों के द्वारा शरीर में होने वाली क्रियाओं के संबवेदन में कोई बाधा नहीं हो 
पाती | आत्मा के अणुत्व” का प्रतिपादक श्रुतिवचन भी है---एपो5णुरात्मा चेतसा 
वेदितव्य:[ मुं० उ० ३॥९ ) | 

किन्तु श्रुति में प्रतिपादित 'अणुत्व' का तात्पयं अणुपरिमाण के बताने में नहीं 
है । अपितु बाह्मेन्द्रियों से उसकी अवेशद्यता बताने में है। और अनुमान प्रमाण से भी 
स्पष्ट होता है कि वह अणुपरिमाण वाला नहीं है। आत्मा अणुृत्वरहितः इन्द्रियग्राह्म - 
गुणाधिकरणत्वात्‌ कुम्भवत' इति। अतः आंत्मा' को अणपरिमाणवोछा समझना 
उचित नहीं है। उसी तरह आत्मा को मध्यमपरिमाणवान्‌ समझना भी ठोक नहीं है, 
क्योंकि सावगवत्वादि दोष प्रसक्त होते हैं। इन सब बातों का विचार करने पर 
अन्ततोगत्वा आत्मा का विभुत्व पक्ष ही समीचीन प्रतीत होता है , 
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555 “जज 
ईश्वर की. चर्चा का प्रसंग इसलिये उपस्थित कर रहे हैं कि न्‍्यायदशनकार ने 
आत्मा को द्विविध बताते हुए ईश्वर का भी संग्रह किया है। तर्कसंग्रहकार ने 
आत्मा द्विविध:, जीवात्मा-परमात्मा चेति' कहकर उसका स्पष्ट. उल्लेख भी किया है । 
अत्त एव दीधितिकार रघुनाथ शिरोमणि अनुमान की व्याख्या के आरम्भ में ही '३+४- 
: सर्वभूतानि विष्टक्ष्य परितिष्ठते । अखण्डानन्दबोधाय पूर्णाय परमात्मने ॥' मंगला- 
चरण किया हैं| 
आत्मत्वजातिमानू और ज्ञानगुणवान्‌'--ये दोनों लक्षण आत्मा की तरह ही 
परमात्मा ( ईश्वर ) में भी घढित हो रहे हैं। न्याय दर्शनक/र ने परमात्मा ( ईश्वर ) 
को समस्त जगत के कर्ता के रूप में, वेदरचयिता के रूप में और शुभाशुभ फर्मों के 
अधिष्ठाता के रूप में स्वीकार किया है। 
बांका--किसी पदार्थ के सिद्ध रहने पंर ही उस्तका लक्षण बनाया जाता है। तथा 
जगत्कतुंत्व और वेदरचपितृत्व, तथा कर्माधिष्ठातृत्व, ये सभी तब घटित हो सकते है 
जब ईश्वर! नाम का कोई तत्त्व किसी प्रमाण से प्रथमत:ः सिद्ध हो जाय। बिना उसे 
सिद्ध किये उसमें कतृंत्वादिध्मं बताना तो 'मूल नास्ति कुतः शाखा' के समान ही है । 
यद्यपि प्रत्यक्ष, अनुमान, श्रुति आदि प्रमाणों से 'जीबात्मा' की प्रिद्धि हो चुकी है, 
तथापि ईश्वर साधक किसी प्रमाण की उपलब्धि न होने से 'ईश्वर' की प्विद्धि अभी 
नहीं हो पायी है। 'प्रत्यक्ष प्रमाण' से ईश्वर की धिद्धि कहें, तो वह संभव नहीं है । 
क्योंकि बाह्म-आभ्यन्तर भेद से प्रत्यक्ष प्रमाण दो प्रकार का होता है। 'ब्रार्णेन्द्रिय, 
र्सनेन्द्रिय चक्षुरित्द्रिय, त्वगिन्द्रिय और श्रोतेन्द्रिय/ इन पाँच इन्द्रियों से 'बाह्म प्रत्यक्ष' 
हुआ करता है। 'वाह्म-परत्यक्ष के होने में उक्त पाँच इन्द्रियों को 'प्रमाण' कहा जाता 
है। और 'मन इन्द्रिय को आभ्यन्तर प्रत्यक्ष में 'प्रमाण” कहते हैं। अर्थात्‌ 'मन' 
इन्द्रिय से आन्तर प्रत्यक्ष होता है। उक्त पच्रविध बाह्न प्रत्यक्ष में पी 'चुक्षु' और 
त्वक्‌' ये दो इन्द्रिय ही महत्त्वविशिष्ट तथा उद्भृतरूप, और स्पर्श वाले 'द्रब्य' का 
ग्रहण करते हैं। और 'घाण', 'रसन' तथा “भ्रौत'--ये तीन इन्द्रियाँ, 'द्रव्य' का ग्रहण 
नहीं करतीं हैं । 
नयापिकों ने तो 'ईश्वर' नामक द्रव्य को 'आकाशादि!' द्वब्यों के समान रूप, स्पर्श 
गुणों से रहित माना है। इसलिये 'बाह्म प्रत्यक्ष प्रमाण' से तो 'ईश्वर' का प्रत्यक्ष हो 
नहीं सकता । 'मन रूप आभ्यस्तर प्रत्यक्ष प्रमाण से भी उसका प्रत्यक्ष हो नहीं सकता, 
क्योंकि 'मन' से तो 'अहं सुखी, 'अहं दुःखी' इत्याकारक प्रत्यक्ष, 'जीवात्मा' का ही 
होता है| एवं वे 'मन' से भी 'ईश्वर' संज्ञक परमात्मा का प्रत्यक्ष होता संभव नहीं है । 
अथवा जैसे 'चंत्र नामक पुरुष का “जीवात्मा' और 'मैत्र” नामक पुरुष का “जीवात्मा 
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दोनों परस्पर एक दूसरे से भिन्न हैं। भिन्न होने से चैत्र के 'मन' से "मैश्र' के जीवात्मा 


का प्रत्यक्ष हो नहीं सकता । उसी प्रकार 'जीवात्मा” से 'परमात्मा' भी अत्यल्त भिन्न 


है । अतः इस “जीवात्मा' के मन से उंस परमात्मा ( ईश्वर ) का प्रत्यक्ष होना भी 


सम्भव नहीं हो सकता । तथा “अनुमान प्रमाण! से भी “ईश्वर! का ज्ञान होना सम्भव . 


नहीं हैं । क्योंकि जैसे 'धूम' रूप हेतु से “अग्नि! रूप साध्य की व्याप्ति प्रसिद्ध है, बसी 
व्याप्ति किसी हेतु में ईश्वररूप साध्य की प्रसिद्ध हो तो उस हैेतु' से ईश्वररूप. 
'साध्य' का अनुमान भी किया जा सकेगा। किन्तु किसी भी हेतु” में उस ईश्वररूप 


साध्य' निरूपित व्याप्ति ( साध्य की व्याप्ति ) प्रसिद्ध नहीं है। और अव्यभिचरित “. 
सम्बन्ध रूप 'व्याप्ति' ज्ञाव के बिना अनुमान हो नहीं सकता । अतः, ईश्वर! के विषय . - 


में अनुमान प्रमाण” का भी संभव नहीं है। द 


... यदि यह कहो कि , ईश्वर” के विषय में 'द्यावाभूमीजनयन्‌ देव एक:”, “विश्वस्थ 


कर्ता भुवनस्थ गोप्ता” इत्यादि वेद-वाक्‍्य ही प्रमाण हैं, तो उसका भी संभव नहीं हो 


रहा है । क्योंकि 'ेदों' का प्रामाण्य तो ईश्वर! के द्वारा प्रणीत होने! से ही भाना ही 
जाता है। अतः प्रथमतः ईश्वर' की सिद्धि किसी अ्रमाण से होने पर ही 'ईश्वरो- 


उ्वरितत्व” रूप हेतु के द्वारा वेदों' का प्रामाण्य सिद्ध हो सकेगा । किन्तु ईश्वर” की 


भ्विद्धि अभी तक किसी ग्रमाण से हुई नहीं है। इसलिये “ईश्वर' के विषय में “वेद' को 
प्रमाण कहना कैसे संभव हो सकता है ? जब 'वेद' ही अभी प्रमाण नहीं हो पाये है; . 


तो “वेदमूलक स्मृति” को” भी ईश्वर के विषय. में: प्रमाण नहीं कह सकते । एवं च 
प्रभाणाभाव के कारण “ईश्वर” नाम की कोई बंस्तु नहीं है । | 

समा०---अनेक अनुमान प्रमाणों से ईश्वर की सिद्धि की जा सकती है। जैसे-- 
'क्षित्यडुरादिक कार्य कतूंजन्यं कार्यत्वात्‌ घटवत्‌'--क्षिति, अद्भुर आदि कार्य, किसी 
कर्ता के द्वारा ही उत्पन्न होने योग्य हैं, क्योंकि वे 'कार्यरूप', हैं ! यद्‌ यत्‌ कार्य, 


तत्तत्‌ कतूंजन्यम्‌--जो-जो कार्यरूप पदार्थ होता है, वह किसी कर्ता से ही जन्य हुआ 
करता है--विना कर्ता के कोई भी कार्य उत्पन्न नहीं होता है। जैसे---'घट' कांयेरूप 


होने से 'कुलाल' रूप कर्ता से ही जन्य होत “है। उसी तरह क्षिति, अच्छुरादि कार्य भी 
कार्य रूप' होने से किसी 'कर्ता' के द्वारा अवश्य ही जन्य होंगे। ऐसी स्थिति में उन 


क्षिति, अद्धूरादि कार्यो का कतूंत्व किसी जीवात्मा में होना कभी भी सम्भव नहीं है,. 


किन्तु 'ईप्थर' में ही उनका कतुंत्व सम्भव हो सकता: है। अतः अनुमान प्रमाण से 
'ईंश्वर की सिद्धि हो जाती है। पा ्ि । 
इस प्रकार ईश्वर कीं सिद्धि हो जाने से तत्प्रणीत 'बेद' कौ प्रमाणता भी सिद्ध 
हो जाती है। अत: प्रमाणभूत वेद बता रहा है कि-- ह 
द्वा सुपर्णा सथुजा सखाया समान वक्ष परिषस्वजाते । 


: तयोरन्य: पिप्पल स्वाहृत्ति, अनश्नन्नन्योड्भिचाकंशीति ॥ ( ऋ० १११६४।२० ) 


ना 








सर तकमभाषा [ ईएवरतत्त्व 


एक चुक्ष पर दो पक्षी, जो एक डूसरे के सखा (मित्र ) और सहयोगी हैं, बैठे 
हुए हैं । उनमें से एक सुझ्वादु फलों को खाता है, और दूसरा उत्तके फलों को नहीं 
खाता, किन्तु अपने मित्र का साक्षी और सहायक के रूप में केवल स्थित रहता है । 
उसी तरह 'द्यावाभूमी जनयनत्‌ देव एक:,' 'विश्वस्य कर्ता भुवनस्य गोप्ता,' ईश्वर- 
मुपासीत', “यः सर्वज्ञ:स सर्ववितु', 'यस्य ज्ञानमयं तपः', 'सोउकामयत'--स्वर्ग और 
भूमि को उत्पन्न करने वाला एक ईश्वर सम्पूर्ण-विश्व का कर्ता है तथा सम्पूर्ण भवनों का 
रक्षक है, ईश्वर की उपासता करनी चाहिये, जो ईश्वर सामान्यरूप से सब को जानने 
वाला है, वही विशेष रूप से भी सब को जानने वाला है, जिस ईश्वर का ज्ञानमय ही 
तप है, उम्त ईश्वर ने इच्छा की, इत्यांदि अतेक वेद-वचन ईश्वर के अस्तित्व में प्रमाण 
रूप में दिये जा सकते हैं । तथा--- 
'ईश्वरः सर्वभूतानां हहेशेएजुंन तिष्ठति । 
प्रामयन्‌ स्वभूतानि यन्त्रारूढानि मायया ॥। ( भ० गी० १८।६१ ) 
ईश्वर सम्पूर्ण प्राणियों के हृदय में स्थित है और देह ( शरीर ) यन्त्र पर बैठे प्राणियों 
को उनके कर्मों के अनुक्तार भिन्न-भिन्न व्यापारों में नियुक्त करता रहता हैं---इत्यादि 
स्मृतियों के भी अनेक वचन ईश्वर के सद्भाव में उपलब्ध होते हैं । 
ईश्वर में आठ गुण रहते हैं । 'ज्ञान, इच्छा और प्रयत्त---ये तीन बिशेष गुण तथा 
संख्या, परिमाण, प्रथकत्व, झंयोग और विभाग--ये पाँच समान्यगुण । ईश्वर' संख्या में 
एक है और परिमाण में 'परम-महान्‌' है। उसका ज्ञात, उसकी इच्छा, और उसका 
प्रयत्त--नित्य और सर्वविषयक रहता है । 
जीवात्मा में 'ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न' की उत्पत्ति, शरीर के सम्बन्ध से होती है । 
और शरीर का सम्बन्ध, पर्वाजित कर्मों के फलोपभोगार्थ होता है। किन्तु ईश्वर का 
कोई पूर्वकर्म नहीं है, जिसके फलभोगार्थ उसका शरीर के सःथ सम्बन्ध हो | एवं च 
उसका शरीर से कोई सम्बन्ध न रहने कारण उस में ज्ञान, इच्छा, और प्रयत्न की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती । अतः ईश्वर में 'ज्ञान, इच्छा, प्रयस्न' को नित्य स्वीकर किया 
जाता है एवं च उसमें पूर्वोक्त जगत्कतुंत्व,'स्वज्ञत्व वेदप्रणेतृत्व, वेदार्थज्ञस्व, अधिष्ठातृत्व 
आदि सभी की उपपत्ति सरलता से हो जाती है । पुरुषार्थ-चतुष्टय की प्राप्ति कराने में 
वह सहायक रहता है। उसकी सहायता और उसके अनुग्रह प्राप्ति के रिसे ही मनुष्य 
अहरनिश उसकी उपासना करता रहता है | श्रीमदुदयताचार्य अपनी न्‍्यायकुसुमाज्जलि 
में कहते हैं--- 
'स्वर्गापवर्गप्रोर्मार्ग मामनन्ति मनीषिण: | 
यदुपास्तिमसावत्र परमात्मा निरूप्यते ॥'--[ कुसु० १॥२ ) | 
जीवात्मा और परमात्मा के स्वरूप की भिन्नता-- 
न्यायवर्शन की दुष्टि में 'जीवात्मा' अनेक हैं और वे स्व-कर्म पराधीन हैं । संसार 
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दशा' में वह सशरीर है, किन्तु तत्त्वज्ञानसाध्य 'मोक्षदशा' में वह अशरीर है। श्रुति ने 
उसकी इस स्थिति को “अशरीरं वा वसन्तम्‌' कह कर बताया है कि मोक्षदशा में 
भुक्तजीवात्मा' शरीर से रहित कहा जाता है । 

किन्तु ईश्वर एक है, वह करमंपराधीन नहीं है, धर्माधर्मादि अदृष्ठ के न रहने से 
उसे शरीर की प्राप्ति नहीं है अर्थात्‌ सबंदा ही वह अशरीर है। वह नित्य मुक्त ही 
रहता है। इस प्रकार से जीवात्मा और परमात्मा में न्‍्यायदर्शन की दृष्टि में भिन्नंता 
स्पष्ट होती है। 


.. किन्तु शांकरवेदान्त की दृष्टि में जीवात्मा और परमात्मा दोनों में अभेद है। 


इनका कहना है कि 'एकमेवाउद्वितीयं ब्रह्म ।' 'नेह नानास्ति किल्वन ।! “मृत्यों: स मृत्यु- 


माप्नोति य इह नानेव पश्यति ।” “'उदरमस्त्रं कुरुते अथ तस्थ भयं भवति | द्वितीयाद . 


. वें भयं भवति ।--एक अद्वितीय ब्रह्म है। इस अद्वितीय ब्रह्म के सिवाय किचिस्मात्र भी 


नाना जगत्‌ नहीं है, इस अद्वितीय ब्रह्म के अतिरिक्त नाना जगत्‌ को जो देखता है, वह . 
भेददर्शी मनुष्य पुनः युन: जन्म-मरणात्मक संसार को प्राप्त होता है । जो पुरुष उस 


. अद्वितीय ब्रह्म में किच्िस्मात्र भी भेद को देखता है, उस भेददर्शी को भय की. प्राप्ति 


होती है, क्योंकि द्वितीय से ही भय- की प्राप्ति हुआ करती है। इत्यादि अनेक श्रुति- , 


वन अद्वितीय ब्रह्म' को ही बताते हैं। 'सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म ', 'आनन्दो ब्रह्म॑--वह 
ब्रह्म 'सत्यरूप' है, तथा 'ज्ञानरूप' है, तथा “अनन्तरूप' है। "ब्रह्म आनन्दरूप' है । 
: अर्थात्‌ वह अद्वितीय ब्रह्म, ( १ ) देशपरिच्छेद, (२ ) कालपरिच्छेद, (३ ) वस्तु 
. परिच्छेद--इन तीनों परिच्छेदों से रहित है, इसलिये 'ब्रह्मः को “अनन्त” कहा 
जाता है। 'ब्रह्म', उत्पत्ति-विनाश से रहित है, इसलिये उसे सत्य” कहा जाता है। 
वह ब्रह्म अपने प्रकाश के लिये अन्य किसी प्रकाश की अंपेक्षा- नहीं करत), इसलिये 
उसे 'ज्ञानरूप' ( चेतन्यस्वरूप ) कहा जाता है। उसकी आनन्दरूपता से ही सर्वत्र 
आनन्द की प्रतीति होती है, इसी लिये उसे 'आनन्दरूप' कहां जाता है । 

जितने भी अनात्म पदार्थ घट-पटादि हैं, वे सभी तीन परिच्छेदों वाले ही है। उन 
तीन परिच्छेदों में से “अत्यन्ताभावप्रतियोगित्वं' देशंपरिच्छेद:---अत्यन्ताभाव कीं 


प्रतियोगिता को 'देशपरिच्छेंद' कहते हैं । जैसे--घट-पटादि पदार्थ, जिस भूतलादि देश 


में रहते हैं, उस देश को छोड़कर अन्यत्र सत्र उनका अत्यन्ताभाव रहता है । उस 
अत्यन्ताभाव की “प्रतियोगिता! उन घट-पटादि पदार्थों में रहती है। यही उन घट- 
-पटादिकों क। 'देशपरिच्छेद! है।. उसी तरंह 'ध्वंसश्रागभाव-प्रतियोगित्वं कालूपरि- 
इछेद:--ध्वंसाभाव तथा श्रागभाव की प्रतियोगिता को “कालपरिच्छेद' कहते हैं । 


जैसे--'घट” आदि जन्य पदार्थों का अपनी उत्पत्ति से पहले कपालादिकों में “प्राग- 
भाव” रहता है, और अपने विनाश के बाद उन कपालादिकों में उनका 'प्रध्वंसाभाव! 


रहता है। उस प्रागभाव तथा प्रध्वंसाभाव की 'प्रतियोगिता' उने घटादि पदार्थों में 
१८ त० 
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रहती है | यही उन घटादि पदार्थों का 'कालपरिच्छेद' है। तथा 'अन्योन्याभाव-प्रति- 
योगित्वं वस्तुपरिब्छेव: -भेदरकूप अन्योन्याभाव की जो प्रतियोगिता है, उसी को 
वस्तुपरिच्छेद कहते हैं । जैसे---/घट: पटो न'---घंट, 'पट' नहीं है। इस प्रतीति में 
भासमान जो 'घट' आदि वस्तु में 'पट' आदि वस्तु का भेदरूप 'अन्योन्याभाव' है । 
उस अन्योन्याभाव की प्रतियोगिता उस 'पट' आदि वस्तु में रहती है। यही पटादि 
वस्तुओं का “वस्तुपरिच्छेद' है । ' 


ये तीनों परिच्छेद, उस 'ब्रह्म' में तहीं हैं | क्योंकि वह तो सर्वत्र व्यापक ( विभु ) 
है, इसलिये 'ब्रह्म' में 'देशपरिच्छेद' का होना संभव नहीं है। 'ब्रह्म' उत्पत्ति-विनाश 
से रहित है, इसलिये 'ब्रह्म' में कालूपरिच्छेद' का होना भी संभव नहीं है । एवं 'ब्रह्म', 
सभी का 'आत्मा' है, इसलिये 'ब्रह्म' में वस्तु-परिच्छेद का होना भी संभव नहीं है । 
अतः ब्रह्म . अपरिच्छिन्न है। उस "ब्रह्म के एक देश में “अच्याकृत' नाम की 'मूल 
प्रकृति' रूपा शक्ति रहती है। वह “शक्ति सत्त्वरजस्तमोंगुणात्मिका होने से 'त्रिगुणा- 
त्मिका' कहलाती है । वह त्रिगुणात्मक मूलप्रकृति ही 'शुद्ध सत्त्वगुण' की प्रधानता से 
'मायां' कही जाती है। और “मलिन सत्त्वगुण' की प्रधानता में 'अविद्या' कही जाती 
है। 'रजोगुण', 'तमोंगुण' से अनभिभ्त 'सत्त्वगुण' को 'शुद्धा कहते हैं। और 'रजोगुण, 
तमोगुण' से अभिभुत हुए 'प्तत्त्तगुण' को 'मलित' कहते हैं । एवं च एक ही “मूलप्रकृति' 
मायारूपा तथा अविद्यारूपा होती हैं। श्रुति कहती है--'माया चाउविद्या च॒ स्वयमेव 
भवति' | इसी माया--अविद्यारूप प्रकृति को “अज्ञान' भी कहते हैं । 
जीव और ईश्वर का भेद-- 
'माया से विशिष्ट हुए 'ब्रह्म' ( चेतन ) को ईश्वर कहते हैं। और “अविद्या' से 
विशिष्ट हुए 'ब्रह्म' ( चेतन ) को 'जीवात्मा' कहते हैं। अर्थात्‌ एक ही 'ब्रह्मचेतन' 
मायारूप' उपाधि के सम्बन्ध से 'ईश्वर' संज्ञा प्राप्त करता है, और 'अविद्यारूप' उपाधि 
के सम्बन्ध से जीवात्मा की संज्ञा को प्राप्त करता है। जैसे एक ही 'आकाश' घट- 
मठादि उपाधियों के सम्बन्ध से 'घटाकाश, मठाकाश' संज्ञा प्राप्त करता है, वैसे ही 
शुद्धसत्त्वप्रधान-मायारूप उपाधि के सम्बन्ध से वह 'ईश्वर' कहलाता है और वह 'सर्वज्ञ 
सर्वशक्तिमान्‌ तथा उसका अपना 'शुद्धब्रह्म' स्वरूप, 'आवरण' से रहित रहता है | इसी- 
लिए “माया उसके अधीन रहती है। उसका अपना स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है । अत एव 
उसे 'मा-या' संज्ञा दी गई है । किन्तु 'जीवात्मा' मल्निसत्त्वप्रधान 'अविद्यारप' उपाधि 
के सम्बन्ध से 'अल्पज्ञ' होता है | अल्पशक्तिमानु होता है। उसके अपने 'शुद्धब्रह्मस्वरूप' 
पर आवरण छाया रहता है। जिससे वह “अविद्या' के अधीन रहता है। यंद्यपि 'ईश्वर- 
चेतन में तथा 'जीवचेतन' में सर्वज्ञत्व-अल्पन्ञत्व आदि घर्म उसके स्वरूपश्मत नहीं हैँ, 
तथापि 'माया' और “अविद्या' कूप उपाधि के संबंध से वे धर्म उसमें प्रत्तीत होते हैं । 
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तत्त्वज्ञान होने पर “जीवात्मा” जब उपाधि से रहित हो जाता है तब' उसकी 'जीवात्मा' 
संज्ञ। नष्ट होकर “जीवो ब्रह्मेव नापर: वह 'बह्म' ही हो जाता है। इसलिए इनकी 
दृष्टि में 'जीव-बह्य' का अभेद ही माना जाता है। _ | 

: नैयाथिक कहता है कि. सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म” इस श्रुति के बल पर वेदान्तियों वे 
'बरह्य' को नित्यज्ञानस्वरूप जो स्वीकार किया है, वह उचित नहीं है। क्या वेदान्ती,” 
जीव-ईश्व रोभयसाधारण ब्रह्ममात्र को 'ज्ञानरूप' कहता है, अथवा केवल 'जीवात्मा” को 
ही 'ज्ञानरूप' कह रहा है, अथवा केवल “ईश्वर” को ही 'ज्ञानरूप” बता रहा है! 

उक्त तीन विकल्पों में से प्रथम विकल्प को यदि कहें तो “जीवात्मा” को भी 'शञान- 

. रूपता प्राप्त होगी । इसी प्रसंग में पुनः एक प्रश्न उपस्थित होता है कि वह 'झान' 
निविषय है अथवा सविषय है ? इन दो विकल्पों में से प्रथम विकल्प की संभावना तो 
नहीं को जा सकती । क्योंकि 'निविषयज्ञान! के होने में कोई प्रमाण नहों है । अतएव. 
जो भी ज्ञान होता है, वह सविषय ही होता है। यह नियम है---यद्यज्ज्ञानं तत्तत्‌ 
. सविषय भवपतति'। इसलिये प्रथम विकल्प का स्वीकार नहीं कर सकतें हैं। अब यदि 
दूसरा विकल्प स्वीकार करें तो यह सोचना होगा कि वह 'ज्ञान' सम्पूर्ण जगद्विषयक 
है, अथवा यत्किचित्‌ “बस्तुविषयक है ? किन्तु इन दो विकाल्पों में से भी प्रथम- 
विकल्प को यदि स्वीकार करते हैं तो सभी जीवात्माओं को 'स्वज्ञ' होना चाहिये । 
परन्तु कोई भी जीवात्मा सर्वज्ञ होता देखा नहीं है। अतः दूसरा विकल्प मान लिया 
जाय तो वह भी ठीक नहीं है, क्योंकि यत्‌किच्चिद्वस्तुविषयक कहने पर “यत्‌-. 
किचित्‌' शब्द से 'एक घटंव्यक्ति! का ग्रहण होता है, उससे भिन्न 'पट” आदि वस्तुओं 
का ग्रहण नहीं होता । अथवा 'यत्‌किच्चिद' शब्द से "एक पट व्यक्ति” का अहण हो 
तो 'घट” आदि वस्तुओं का ग्रहण नहीं होगा । एवं च एक अर्थ की साधक कोई युक्ति- 
नहीं है । अत: विनिगमनाविरह के कारण इस विकल्प के स्वीकार केरने पर भी 'ज्ञान' 
में सर्वजगद्विषयकता ही प्राप्त होगी । उससे इस विकल्प में भी जीवात्मा की सर्वज्ञता... 
प्राप्ति क। दोष उपस्थित होगा। किच्व सविषयज्ञानरूप जीवात्मा, 'सुषुप्ति! में भी 
विद्यमान रहने से सुधुष्ति की अवस्था में भी उसे विषय का भान होना चाहिये । किन्तु 
सुपुष्ति अवस्था में किसी भी विषय का भान नहीं हुआ करता । इसलिये जीव-ईश्वरों- 
भयसाधारण ब्रह्ममात्र की ज्ञानरूपता का प्रथम विकल्प ठीक नहीं है। तथा उक्त 
श्रुतिवचनों के आधार पर स्वीकृत किया गया जीवात्मा की ज्ञानरूपता का द्वितीयपक्ष 
भी पूर्वोक्त दोषों. की प्राप्ति होने से ठीक नहीं है। उक्त श्रुतिवचनों के आधार पर . 
केवल ईश्वर की ही 'ज्ञानरूपता' का जो तृतीय विकल्प है, उसे स्वीकार - क्रेंतो 
'सर्वश्ञता-प्राप्ति' को दोषरूप तो नहीं माना जायेगा, क्योंकि उसकी 'सर्वज्ञता' का 
स्वीकार संभी शास्त्रों ने किया है। कोई भी शास्त्र उसे 'अल्पन्न नहीं कहता । तथापि 
ईश्वर! की 'जशञानरूपता' उससे सिद्ध नहीं हो पा रही है । क्योंकि 'य: सर्वज्ञ: स सर्ववित' 
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का अर्थ तो यह है कि 'जों ईश्वर सम्पूर्ण जगत्‌ को सामान्यरूप से विषय करने व लि 
ज्ञान का जाश्रय है, वही ईश्वर, सम्पूर्ण जंगतु को विशेषरूप से विषय करने वाले ज्ञान 
का आश्रय है ।' एवं च उक्त श्रुतिवचन से ईश्वर में सम्पूर्णजगद-विषयक “नित्यज्ञान' 
की आश्रयता ही स्पष्ट प्रतीत हो रही है। उसकी 'ज्ञानरूपता' ( ज्ञानस्वरूपता ) 
प्रतीत नहीं हो रही है। इसछिये 'सत्यं ज्ञातमनन्तं ब्रह्म “नित्य विज्ञानमानन्द बहा 
इत्यादि श्रुतिगत 'ज्ञान' शब्द से 'ज्ञान के आश्रय' का ही ग्रहण करता उचित है। 
उसी प्रकार “आनन्द' पद से 'आनस्द के आश्रय' का ही ग्रहण करना चाहिये । यद्यपि 
'सुखरूप आनन्द' ईश्वर में नहीं रहता है, वह तो जीबात्मा में ही रहता है। इसलिये 
ब्रह्महप ईश्वर में आनन्द की आश्चयता का संभव नहीं है, तथापि 'आनन्द' शब्द यहाँ 
पर लक्षणावृत्ति के द्वारा 'दुःखाभाव' को बता रहा है। वह “दुःखाभाव ईबवर में 
रहता ही है | लोकव्यवहार में सभी लोग 'सुख' शब्द का प्रयोग, दुःखाभाव में किया 
करते हैं। जैसे किसी 'भार' से दुःखी हुआ आदमी उस भार के दूर हो जाने पर अपने 
को 'सुखी' हुआ समझता है और कहता है कि अब मैं सुखी हुआ हूँ । अतः दु:खा- 
भाव में ही 'सुख' शब्द का प्रयोग हुआ करता है । अतः श्रुतिवचन के “आनन्द शब्द 
ते भी 'दुःखाभाव' का ही ग्रहण करना चाहिये । अथवा उत्त ईश्वर में 'नित्यज्ञान' के 
समान 'नित्य आनन्‍्द' माना जा सकता है। तात्पयं यह है कि 'ईश््वर' आनन्दरूप नहीं 
है। उसकी आनन्दरूपता के न होने में 'असुर्ख ब्रह्म यह श्रुतिवचन है । इस श्रुति ने 
'ईशवर' को 'सुख' से भिन्न बताया है | जो “वस्तु सुख से भिन्न होती है, वह 'वस्तु' 
सुखरूप नहीं हुआ करती । जैसे--'सुख' से भिन्न दुःख को सुख॒रूप नहीं कहा जाता । 
यदि सुख से भिन्न 'वस्तु' को भी 'सुखरूप' माना जाय तो ' सुख' से भिन्न दुःख को 
भी 'सुख' कहना होगा । 

'आननदं ब्रह्मणो विद्वान न विभेति कुतश्वन'--यह अधिकारी पुरुष ब्रह्म के 
आनन्द को जानता हुआ किसी से भी 'भय' को प्राप्त नहीं होता है--इस श्ुतिवावय 
ने 'ब्रहम' और 'आनन्द' के भेद को स्पष्ट कर दिया है। इसलिये 'ब्रह्महप इंश्वर 'की 
आनन्दरूपता न होकर 'आनन्‍्द' ( सुख ) गुण की उसमें 'अधिकरणता' ( आश्चयता ) 
ही स्पष्ट होती है । 
अभेदवाद का खण्डन-- 

वेदान्तियों ने 'जीव और ईश्वर” का जो अभेद॑ बताया है, वह भी ठीक नहीं है । 
बयोंकि संसार में कोई 'जीव' सुखी है, तो कोई 'जीव' दुःखी है, तथा कोई 'जीव' ज्ञानी 
है, तो कोई 'जीव' अज्ञानी है | इस प्रकार जीवों की विलक्षणता संसार में प्रसिद्ध है। 
यह विलक्षणता, जीवात्माओं को ताना ( अनेक ,) माने बिता संभव नहीं हो सकती । 
समस्त शरीरों में एक ही जीवात्मा के मानने पर किसी एक शरीरी के सुखी या दुःखी 


का 
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होने पर सभी शरीरधारियों को सुखी या दुःख़ी हो जाना चाहिए। किन्तु ऐसा होता 
नहीं है । अतः सुख-दुःखादिकों की विचित्रता से 'जीवात्माओं' को नाना ( अनेक ) ही 
मानना होगा । तब अनेक जीवों के साथ ईश्वर का अभेद कैसे संभव हो सकेगा ? यदि 
कदाचित्‌ "एक ईश्वर को ही अनेक जीवरूप मानते हैं तो “ईश्वर” में एकत्व तथा 
अनेकत्व दोनों प्राप्त होंगे किन्तु दोनों का एकत्र रहना अत्यन्त विरुद्ध है । जिस “वस्तु” 
में एकत्वधर्म : रहता है, उस वस्तु में अनेकत्व धर्म नहीं रहता । और जिस वस्तु में 
अनेकत्व धर्म रहता है, उस में एकत्व धर्म नहीं रहता । इसलिये 'ईश्वर' से जीवात्मा 
को भिन्न ही मानना चाहिए । 
किच--एक ईश्वर के साथ अनेक ( नाना ) जीवाल्माओं का अभेद मानने पर तो 
कोई जीवात्मा बद्ध है तो कोई जीवात्मा मुक्त है"--यह बन्ध-मोक्ष व्यवस्था नहीं बन - 
सकेगी। क्योंकि 'तदभिन्नाभिन्नस्थ तदभिन्नत्वनियमात्‌'--न्याय से एक. ईश्वर से अभिन्न 
बद्ध जीवों का तथा मुक्तजीबों का परस्पर भी अभेद सिद्ध हो जायेगा । उससे बद्धजीवों 
में भी मुक्तता प्राप्त हो जायेगी । तथा मुक्त जीवों में भी बद्धता प्राप्त हो जायेगी। 
किन्तु ऐसा होना नित्तान्त असंगत ही कहा जायेगा ।' अतः एक ईश्वर के साथ नाना 
जीवात्माओं का अभेद कहना उचित नहीं है। ... । ' 
वेदान्तियों ने जीव-ईश्वर दोनों में. अभेदसाधनार्थ 'प्रज्ञानं ब्रह्म “अहं ब्रह्मास्मि' 
तत्त्वमसि” “अयमात्मा ब्रह्म । इत्यादि श्रुतिवाक्यों को जो उपस्थित किया है, उनसे 
जीव-ईश्वर' की एकता ( अभेद ) सिद्ध नहीं हो रही है। क्‍योंकि ये सभी वाक्य 
कर्मकर्ता जीवात्मा की स्तुति ( प्रशंसा ) करते हैं इसलिए वे सब 'अधथंवाद हैं। अर्थात्‌ 
यह कमंकर्ता जीव ईश्वर ही है'---इस प्रकार स्तुति करते हैं। ऐसे अर्थवादवा क्यों से. 
'जीवात्मा' को ईश्वररूप सिद्ध नहीं किया जा सकता ! 
यदि स्तुतिरूप अथंवादवाक्य से भी अभेदसिद्धि के प्रदर्शन का आग्रह ( हठ ) करते 
हो तो “आदित्यो यूप:', .यजमानः प्रस्तर:--यूष-ही आंदित्य है, और प्रस्तर ही 
यजमान है---इत्यादि स्तुत्यर्थरूप अरंवाद्वाक्यों से भी 'यूपसंज्ञक काष्ठमय स्तंभ 
को आदित्यरूप कहना चाहिए, उसी तरह दर्भमुष्टिरूप प्रस्तर को भी यजमानरूप 
कहना चाहिए । किन्तु इस प्रकार की समझ तो प्रत्यक्षप्रमाण के विरुद्ध ही कही 
जायेगी । अभिष्राय यह है कि उन स्तावक अथंवादवाक्यों से 'जीवात्मा' को ईश्वररूप 
सिद्ध नहीं किया जा सकेगा । जब कि सभी लोगों को 'मैं ईश्वर नहीं है--इस प्रकार 
जीवेश्वरभेदविदयक अनुभव होता है, तो उस अनुभव के विरुद्ध अथे का प्रतिपादन,; वेद 
: कैसे करेगा ? एवं च उक्त श्रुतिवाक्य, स्तुत्यर्थंवादरूप होने से 'आदित्यों यूप:” इत्यादि 
वाक्‍्यों के समान अभेदार्थ के साधक नही हैं। अथवा 'प्रज्ञानं ब्रह्म! (शु०्र० १२) 
: इत्यादि श्रुतिवाक्यों ने उपांसना का विंध।न किया है--यह कहा जा सकता है । क्योंकि 
ईश्वर की उपासना किये बिना अधिकारी पुरुष को तत्त्वज्ञान की प्राप्ति होना संभव 
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नहीं है। इसलिये 'ईश्वरमुपासीत' इत्यादि श्रुतिवाक्यों ने ईश्वर की उपासना का विधान 
किया हैं | अभेद का बोघन नहीं । 
जीव और ईश्वर के भेदबोधक श्रुतिवचन-- 
नेयासिक ने अभी तक युक्तियों के द्वारा जीवेश्वर के भेद को सिद्ध किया, किन्तु अब 
वह श्रुति से भी उस भेद को सिद्ध कर रहा है--'हा सुपर्णा सयुजा सखाया' "हें 
ब्रह्मणी वेदितंब्ये' 'द्वाविमौ पुरुषों छोके' अर्थात्‌ एक स्राथ रहने वाले तथा 
परस्पर सखाभाव रखने वाले दो पक्षी ( जीवात्मा और परमात्मा ) एक हीं वक्ष 
| शरीर ) का आश्रय लेकर रहते हैं, उन दोनों में से एक तो उस वृक्ष के कर्मरूप 
फर्लो का स्वाद ले-लेकर उपभोग करता है; किन्तु दूसरा न खाता हुआ केवल देखता 
रहता है । 'दो ब्रह्म ज्ञातव्य हैं 'छोक में ये दो पुरुष हैं--इत्यादि श्रुति के अनेक 
, बचन जीवेश्वर के भेद को बता रहे हैं। अतः जीवेश्वर के भेद को स्वीकार करना 
ही चाहिये। 
शंका--जीवात्मा को ईश्वर से भिन्न मानने पर तथा आकाशादि जगत्‌ को सत्य 
मानने पर 'ब्रह्म' की अद्वयता बताने वाली 'एकमेवाउद्वितीय ब्रह्म श्रुति कैसे संगत हो 
सकेगी ? 
समा०--उक्त श्रुति में जो अद्वितीय पद है, वह "ब्रह्म से भिन्न जो सम्पूर्ण जगतु 
हैं, उसके अभाव को नहीं बता रहा है, अपितु उस ब्रह्महूप ईश्वर में रहने वाली जो 
'एकत्व' संख्या है, उस 'एकत्व संख्या' के समनियत विजातीय पदार्थों की विल्‍ूक्षणता 
को ही वह बता रहा है। ईश्वर में स्थित जो सम्पुर्णजगत्कतृंत्व है तथा नित्यज्ञान, 
नित्य-इच्छा, निम्य-प्रयत्न की जो आश्रयता है, वहीं तो उस ईश्वर में विजातीय जीब 
आदि पदार्थों से विकक्षणता है। अर्थात्‌ समस्त जगत का कर्ता तथा नित्य ज्ञान आदि 
का आश्रय एक ईश्वर ही है, उसके अतिरिक्त कोई ऐसा अन्य नहीं है--इस अर्थ को 
अद्वितीय पद ने बताया हैं॥ लोकव्यवहार में देखा जाता है कि “किसी' में अन्य 
व्यक्तियों की अपैक्षा अत्यधिक ज्ञान ( विद्या ) रहने पर उस “व्यक्ति' को 'एको विद्वा न 
अद्वितीय:' इस प्रकार से लोग कहा करते हैं, तो कया; यहाँ कहें गये 'अद्वितीय' शब्द 
से 'उस विद्वान्‌' से भिन्न सब लोगों के “अभाव को बताया जा रहा है ? अर्थात नहीं । 
किन्तु उस 'विद्वान्‌ पुरुष' में अन्य समस्त लोगों से विद्या की अधिकत।रूप विलक्षणता 
को बताया जा रहा है | उसी तरह उक्त श्षुतिवाक्य में स्थित 'अद्वितीय” शब्द से उस 
एक ईश्वर में पूर्वोक्त विलक्षणता को ही बताया गया है। एवं च उक्त श्रृत्ति के द्वारा 
बहा से भिन्न सम्पूर्ण जगत्‌ के अभाव की सिद्धि नहीं की गई है। वैसे ही "सर्व॑- 
खल्विदं ब्रह्म' यह श्रुति भी आकाशादि समस्त जगतु को 'ब्रह्महूप' नहीं बता रही हैं, 
किन्तु यह समस्त जगत 'ब्रह्म' के द्वारा व्याप्त है, अर्थात्‌ बरह्मह़प ईश्वर से सम्बन्धित 
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है । यदि कदाचित्‌ समस्त जगतु को ब्रह्मरूप मानने का ह॒ठ ही करेंगे तो अनित्य घट- 
पटादि जड़ जगत्‌ से अभिन्न हुए ब्रह्मरूप ईश्वर में भी अनित्यरूपता तथा जड़रूपता 
प्राप्त होगी, जो आपको भी अभीष्ट नहीं है। इसलिये समस्त जगत को 'ब्रह्मरूप' 
कहना उचित नहीं है । 

बाॉका-- एको5हूं बहुस्यां प्रजायेय'--मैं एक ब्रह्म ब हुंत ( अनेक ) रूप होकर 
उत्पन्न होऊँ--इस श्रृति ने तो उस ब्रह्म ( ईश्वर ) को ही समस्त जगद्भूप बताया है | 
यदि इस समस्त जगत्‌ को ब्रह्मरूप नहीं मानोगे तो उक्त श्रुति की संगति कैसे लगेगी ? 

समा०--वेदान्ती ने जो अर्थ किया कि 'मैं एक बहा ईश्वर, घट-पटादि अनित्य-जड़ 
जगद्गूप हो जाऊँ--वह ठीक नहीं है । वक्ते-श्रुति, यह नहीं बता रही है, किन्तु वहू तो 
यह बता रही है कि “मैं निराकार एक ईश्वर, अपने भक्तजनों के उद्धारार्थ ब्रह्मा, 
विष्णु, शिवरूप से बहुत होऊँ । क्योंकि लोकब्यवहूार में देखते हैं कि सामान्य व्यक्ति 
भी अपनी स्थिति से निकुष्ट होने की इच्छा नहीं करता, तो जो सर्वज्ञ,  सर्वशक्ति- 
सम्पन्न चेतन ईश्वर है; वह्‌ घट-पटादि जड़-प्रपत्च ( जगत्‌ ) रूप होना कैसे चाहेगा? 
ईश्वर में ऐसी निकृष्ट ईच्छा की सम्भावना कुरना कदापि युक्तियुक्त नहीं है ! 

दांका--बहा ( ईश्वर ) से जड़ जगत्‌ को भिन्न मानने पर समस्त प्रपच्च हत का 
निषेध करने वाली, तथा अद्वितीय ब्रह्म में द्वैत प्रप्च देखने वाले भेददर्शी व्यक्ति को 
3: पुनः जन्म-मरणहूप संसार की प्राप्ति का प्रतिपादन करने वाली 'नेह नानास्ति 
किचन' 'मृत्यो: स मृत्युमाप्नोति य इह नानेव पश्यति' इत्यादि भ्रत्तिवचनों की संगति 
कैसे लगेगी ? 

समा०--इन श्रुतिवचनों का अर्थ, अभेदवादी ने जो बताया, वह नहीं है। उन 
वचनों का अर्थ इस प्रकार है--एक ब्रह्मरूप ईश्वर में नाना ( अनेक ) ईश्वरता नहीं 
है। तात्पर्य यह है कि एक ही ईश्वर से इस विशाल जगत की उत्पत्ति हो सकती हैं । 
उसके लिये नाना ( अनेक ) ईश्वरों को मानने की आवश्यकता नहीं है। उस एक 
ईपवर के विद्यमान रहते हुए भी जो भ्रान्त हुए लोग नाना ईश्वर मानते हैं, वे लोग 
पुनः: पुनः जन्म-मरणरूप संसार को प्राप्त होते हैं । एवं च सम्पूर्ण जगत्‌ का कर्ता-धर्ता- 
हता एक ही ईश्वर है, अनेक नहीं। अतः वेदान्तियों का आत्म विषयक मत ठीक 
नहीं है । 
आत्मा के विषय में महामीमांसक कुमारिलभट्रपाद का मत-- 

मीमांसादर्शन के भादूसम्प्रदाय में 'आत्मा' को देह ( शरीर ), इन्द्रिय, प्राण, मन, 
बुद्धि, सुख इत्यादि सभी पदार्थों से भिन्न ( प्रथक ) तथा नित्य और भोग-स्वगापवर्ग- 
भाक्‌ माना गया है। शांकर वेदान्तियों के समान उसे अकर्ता न मानकर, 'कम्मकर्ता' 
के रूप में माना है। आत्मा' में भट्टपाद ने 'चेतनरूप अंश' ( चिदंश ) तथा जड़रूप 
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अंश दोनों माने हैं। आत्मा की चितु-जड़छूपता के विषंय में वे युक्ति यह देते हैं कि 
'नींद ( सुधुष्ति ) से जगने पर आदमी यह कहता है-- मैं जड़छूप होकर सोता रहा" । 
जगने पर उसे इस प्रकार से स्मरण होना ही बताता है कि आत्मा में जड़रूप अंश 
है । स्मरण उसी का होता है, जिसका पूर्वानुभव हो चुका हो । अनुभूत विषय का ही 
स्मरण हुआ करता है--यह नियम है । इस नियम के अनुसार जगने पर हुए स्मरण 
के कारण सुषुष्ति में हुए आत्मा' के जड़ अंश-विषमक अनुभव को अवश्य मानना 
होगा । क्योंकि उस सुपृप्ति में अनुभव-ज्ञान कराने वाले अन्य इन्द्रियादि साधन तो हैं 
नहीं, जो अनुभव करायनें। परिशेषात्‌ आत्मस्वरूप-विषयक ज्ञान को ही अपने उस 
जड़ अंश के ज्ञान का कराने वाला कहना होगा। अर्थात्‌ सुपुष्ति में “आत्मा' का 
चेतनरूप अंश ही “आत्मा के जड़रूप अंग को प्रकाशित करता है। जैसे खद्योत 
( जुगनू ) में प्रकाशरूप अंश तथा अप्रकाशरूप अंश दोनों होते हैं, वैसे ही 'आत्मा' 
में भी प्रकाशरूप ( चेतन ) अंश तथा अप्रकाशरूप ( जड़ ) अंश दोनों हैं। अर्थात्त्‌ 
चेतन' (ज्ञान ) रूप अंश के होने से वह उसका प्रकाश रूप भी होता है और “'जड़' 
रूप अंश के होने से वह उसका अप्रकाशछुप भी है । 
किच--कुछ दार्शनिकों ने 'आत्मा' को ही 'अहम्‌ प्रत्यथ/ का विषय मान! है | 
अतः उस 'आत्मा' में अहमृप्रत्ययजन्य 'ज्ञातता' धर्म की जो आश्रयता है, वही, उसमें 
(आत्मा में ) अहमृप्रत्यय की विषयता' है। इस प्रकार की “अहमूप्रत्ययः की 
विषयता का होना उम्त आत्मा के 'चेतन' अंश में तो संभव हो नहीं सकता । क्योंकि 
'कर्म-कतृंभाव' का विरोध होता है। उस विरोध के कारण वह 'चेतन अंश' स्वयं ही' 
स्वयं को प्रकाशित नहीं कर सकता । उसके 'चेतत अंश' को यदि अन्य ( दूप्तरे ) 
चेतन से प्रकाशित माना जाय तो घट-पटादि जड़ पदार्थों के समान उस 'चेतन अंश' 
में भी जड़ता प्राप्त होगी । अतः 'ज्ञानमात्र' को ही अतीन्द्रिय मानता चाहिये । तब 
अतीन्द्रियज्ञानस्वरूप 'चेतन' अंश में उस 'अहमृप्रत्यय” की विषयता संभव न हो पाने 
से उसके निवरहार्थ उस 'आत्मा' में 'जड' अंछ का भी स्वीकार करना चाहिये, जिस 
'जड़' अंश को विषय करता हुआ वह 'अहमुप्रत्यय' आत्मविषयक सिद्ध हो सके । इस 
प्रकार 'आत्मा' में चित्‌ू-जडरूपता' ( अंशता ) का स्वीकार सयुक्तिक है। उसी 
तरह उसकी 'चितु-जडरूप उभयजंशता' श्रुतिवचनों से भी सिद्ध होती है। तथधाहिं--- 
“मनसैवानुद्रष्टव्यम्‌' यह श्रुति आत्मा' में मनोजन्यज्ञान-विषयता को बता रही है, 
और 'एतदप्रमेयं श्ुवम्‌'--यह 'ब्रह्म', अप्रमेय ( प्रमाण का अविषय ) तथा नित्य है-- 
इस श्रुति के द्वारा--अप्रमेयम्‌' पद से आत्मा में उस्त ज्ञान की विषयता का निर्षध 
किया गया है। इस प्रकार परस्पर विरुद्ध अर्थ के प्रतिपादक दोनों श्रुतिवचन तभी 
प्रमाण कहे जायेंगे, जब उस “आत्मा' में चेततरूप अंग तथा जड़रूप अंश दोनों माने 


जाँय । प्रथम श्रुति से तो आत्मा के 'जड़' अंश में उस ज्ञान की विषयता को बताया 
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गया है, और द्वितीयश्रुत्ति से 'आत्मा' के 'चेतन' अंश में उस ज्ञान की विषयता का 
निषेध किया गया है। इस रीति से 'आत्मा' को चितु-जडरूप अंशवाल्ना मानने पर ही 
दोनों श्रुतिवचनों का प्रामाण्य सुरक्षित रह पाता है। अन्यथा 'आत्मा' में केवल 'चेतन 
रूप अंश मानने पर उम्र चेतन में ज्ञानविषयत्ता का संभव न हो पाने से वह प्रथमश्न॒ति 
वचन 'अप्रमाण' होगा । तथा आत्मा' में केवल 'जडछूप' अंग्रा मानने पर उस “जड़ 
में अप्रमेघता का असंभव होने से वह द्वितीय श्रुतिवचन “अप्रमाण' होंगा । एवं च 
दोनों श्रुतिवचनों के प्रामाण्यरक्षणार्थ आत्मा' में 'चितृ-जड' रूप दोनों अंशों को 
मानता होगा । 
निष्कर्ष यह है कि “आत्मा” कर्ता तथा अपने किये कर्मों का फलभोक्ता भी हैं। 
वह व्यापक और प्रतिशरीर में भिन्न है अर्थात्‌ एक न होकर अनेक है। ज्ञान, सुख, 
दुःख, इच्छा, आदि गुणों का वहु आश्रय है। अर्थात्‌ ज्ञान-सुखादिरूप नहीं है। उसमें 
क्रिया का अस्तित्व भी है। क्रिया दो प्रकार की होती है--( १ ) स्पन्‍दरूप और 
( २ ) परिणामरूप । आत्मा में 'स्पन्दत' क्रिया नहीं होती । वातिककार कुमारिलभट्ट 
ने कहा हैं-- 
'यजमानत्वमष्यात्मा तक्रियत्वात्‌ प्रपच्चते । 
ते परिह्पन्द एवंक: क्रिया न कणभोजिवत्‌ ॥ ( एलो० वा० ) 
किन्तु परिणामरूप क्रिया उसमें होती है, तथापि उसे वे नित्य मानते हैं। आत्म। में 
' चिंत्‌ तथा अचित्‌ दो अंश रहते हैं। अपने उत्त 'चिदंश' से उसे प्रत्येक ज्ञान का अनुभव 
होता है और अपने 'अञित्त' अंश से बह 'परिणाम' को प्राप्त होता है। नैयायिकों के 
समान सु:ख, दुःख, इच्छा, प्रयस्तादिकों को आत्मा के विशेषगुण के रूप में स्वीकार 
नहीं किया गया है। अपितु वे आत्मा के 'अचित्‌' अंश के परिणामरूप हैं। आत्मा 
'नैतन्यस्वरूप नहीं है, अपितु 'चैंतन्य' का आश्रय है। शरीर तथा विषय से संयोग 
की अनुकूल परिस्थिति प्राप्त होने पर उसमें 'चैतन्य' का उदय होता है। सुपुप्ति में 
वंसी अनुकूल परिस्थिति न रहने से उसमें चैतन्य अंश का उदय नहीं हो पाता । 
ऐसे अंशहयात्मक आत्मा का मांनस प्रत्यक्ष होता है। 'अभहमात्मानं जानामि'--- 
मैं अपने को जानता हूँ--पह अनुभव सभी को होता है। इस अनुभव के आधार पर 
वह अपने अस्तित्वज्ञान का 'कर्ता' हैं और इस आत्मप्रतीति का 'विषय' भी वही 
( आत्मा ) है | एवं च कुमारिलभट्टपाद ने ज्ञान का कर्ता तथा उसका विषय, 'जात्मा' 
को ही माना है। आत्मा को ही अपने ज्ञान का कर्ता और उसी को अपने ज्ञान का विषय 
( कर्म ) मानने पर 'कर्म-कतुं विरोध' की शंका नहीं करनी चाहिये । क्योंकि 'आत्मो 
स्वयं ज्योतिषा आत्मानं प्रकाशयति' इस वचन से 'आत्मा' में कतुंत्व, करणत्व और 
कृर्मत्व' तीनों विरुद्ध धर्मों को एकत्र जैसे माना जाता है, वैसे ही 'कतूंत्व और कर्मंत्व' 
का एकत्र समावेश भी हो सकता है। लौकिक-व्यवहार में भी 'आत्मानं जानतीहि-- 
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अपने को समझो (जानो ) आदि तथा बैदिक-ब्यवहार में भी 'आत्मा वाएरे 
दरष्टव्य: इत्यादि प्रयोग होते हैं। अतः लौकिक-वैदिक प्रयोगव्यवहार के आधार पर 
'कतृंत्व-कर्मत्व' की भी एकत्र स्थिति होने में कोई अनौचित्य नहीं है । जैसे 'देवदत्तों 
ग्राम॑ गच्छति' में देवदत्त की गमन क्रिया से उत्पन्न प्राप्तिरूप फल की आश्चयतारूप 
'कर्मता' ग्राम में मानी जाती है, उसी तरह आत्मा में रहनेवाले ज्ञान से उत्पन्न प्राकट्य- 
रूप 'ज्ञातता (| फल ) की आधारता को आत्मा में आत्मस्वयंप्रकाशवादियों को भी 
स्वीकार करनी होगी, अन्यथा “आत्मा' का प्रकाश नहीं हो सकेगा । अतः वह, मानस- 
प्रत्यक्ष का विषय होने से उम्रका प्रत्यक्ष माना जाता है । 
किस्तु प्राभाकर मीमांसक 'आत्मा' को अहं प्रत्ययवेद्य मानते हैं। प्रत्येक ज्ञान में 
कर्ता के रूप में 'आत्मा' की सत्ता है | प्राभाकर मीमांसक भी 'आत्मा' को देह, इन्द्रिय, 
प्राण, मन, बुद्धि आदि सभी से भिन्न मानते हैं। इतके मत में भी वह नित्य और विभू 
है। किन्तु वह स्वरूप से तो 'जड़' ही है । उसके साथ मन का संयोग होने पर ही उसमें 
ज्ञान' गुण उत्पन्न होता है। ज्ञानथुण से युक्त होने पर उसे 'चेतन' कहते हैं । सुषुध्ति 
अवस्था में 'पुरीतति' नाडी में प्रविष्ट हुए मन का /आत्मा' के साथ ज्ञानादिकों के 
हेतुभ्रूत 'संगोग' के न होने से सुपुप्ति अवस्था में समस्त ज्ञानों से रहित हुआ 
आत्मा अपने 'जड' स्वरूप से स्थित रहता है। और जाग्रत, स्वप्न अंवस्थाओं में 
'मन' के साथ संयोग होने से चाक्षुष प्रत्यक्षादि ज्ञान से युक्त हुआ 'चेतन' रूप में हिथित 
रहता है । यही कारण है कि सुपुप्ति से जगा हुआ आदमी “न किचिदवेदिषम्‌' 
मैंने कुछ भी नहीं जाना इत्यादि वाक्य कहता है। इस लौकिक व्यवहार से 
भी सुपुप्ति में समस्त ज्ञानों का अभाव प्रिद्ध होता है। 'जड़-आत्मा' में जैसे मन के 
संग्रोग से आत्मा में 'ज्ञान' गुण उत्पन्न होता है, वैसे ही उसमें सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, 
प्रवत्त, धर्म, अधर्म, संस्कार से ये गुण भी मन के संयोग से हो उत्पन्न होते हैं । यह 
भभाकर मत प्रायः न्‍्यायदर्शन के समान ही है | 
किन्तु भट्टपाद का मत न्यायदर्शन के तुल्य न होने से नैयायिक उसका खण्डन 
करते हैं--लोक-व्यवहार में परस्पर विरुद्धधरमंवाली वस्तु दिखाई नहीं देती । परदि 
एक ही वस्तु में परस्पर विरुद्ध उभयरूपता हो तो एक व स्तु में परस्पर विरुद्ध तेज- 
तिमिर-उभयरूपता होनी चाहिये, किन्तु होती नहीं है। अतः एक ही आत्मा में 
परस्पर विरुद्ध 'चितृ-जडात्मक उभयांशात्मकता' नहीं रह सकती। अन्यथा एक 
ही शरीर में एक 'चेतनंअंश वाला' आत्मा और दूसरा 'जडअंश वाल।' आत्मा, ऐसे 
दो आत्माओं का स्वीकार करना होगा। किन्तु यह स्वीकार करना तो अत्यन्त 
विरुद्ध होगा । किच--एक ही आत्मा में 'चित्‌-जड' दोनों अंशों को मानने वाले भट्ट 
पाद से पूछा जा सकता है कि वे 'चितु-जड' दोनों अंश उस अंशौ 'आत्मा' से भिन्न हैं. 
या अभिन्न हूँ ? प्रथम पक्ष के स्वीकार करने पर 'चित्‌-जड' दोनों अंशों से भिन्न रहने 
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वाला आत्मा “चित्‌-जड' स्वरूप सिद्ध नहीं होगा । तब “आत्मा. चित्‌ृ-जड स्वरूप - 
है”--यह आपकी प्रतिज्ञा भंग होगी । और द्वितीय पक्ष के मानने पर “आत्मा से भिन्न 


_ रहने वाले 'जड” अंश में “अहं प्रत्यय” की विषयता रहते हुए भी उसमें वह सिद्ध नहीं 


हो सकेगी । किव--आत्मा से अभिन्न रहने वाले चित्‌-जड दोनों अंश तदभिन्नाभिन्नस्य 
तदभिन्नत्वतियमात्‌” न्याय के अनुसार परस्पर आपसे में भी अभिन्‍न ही होंगे । उस 
कारण जड अंश को विषय करनेवालां वह 'चित्‌' अंश, उस 'जड” अंश से अभिन्न रहने 
के कारण स्वयं अपने को भी विषय करेगा । तथा अपने को अविषय करने वाला वह 


. “चित अंश, अपने से अभिन्न उस “जड़” अंश को भी विषय नहीं कर पायेगा किन्तु 


आत्मा का “चित अंश तो आत्मा के “जड” अंश को विषय करता है। यह भट्टपाद का 
कथन अनुपपन्‍न्न होगा । एवं “मनसेवानुद्रष्टव्यम्‌! यह श्रुति तो आत्मा में मनोजस्य- 
ज्ञान की विषयता को बता रही है। और “अप्रमेयम्‌' यह श्रुति आत्मा में चक्षुरादि _ 
बाह्मेन्द्रिय-जन्य ज्ञान की विषयता का निषेध कर रही है। और दोनों-वचन श्रुति के 

ही होने से वे प्रमाण माने जाते हैं। अतः दोनों श्रुतिवचनों की प्रमाणता के रक्षणाथ्थ 


“ आत्मा में चित्‌ृ-जडरूपता बताना ठीक नहीं है । 


॥ इति आत्मनिरूपणं समाप्तम ॥॥ 


( २ ) शरगीरनिरूपणपय्‌ 
तस्य भोगायतनमन्त्यावयवि शरोम्‌' ॥ सुखदुःखान्यतरसाक्षात्कारों भोगः । 
स च यदवच्छिन्न आत्मनि जायते तज्भोगायतनं, तदेव शंरीरमभ । चेष्टाश्रयो वा 
द्रोरम्‌ । चेष्टा तु हिताहितप्राप्तिपरिहारार्था क्रिया, न तु स्पन्दनसात्रम । 
इति शरीरनिरूपणं समाप्तम्‌ .। 


तस्पेति । उस आत्मा के भोग का आयतन ( आश्रय ) अन्त्य अवयवी 'शरौर' 

है | सुखेति । सुख-दुःख में से अन्यतर ( किसी-एक ) का साक्षात्कार ( प्रत्यक्ष अनुभव). 

भोग” कहलाता है। और वहूं भोग, जिससे सीमित ( अवच्छिन्न, परिमित ) आत्मा 

में होता है, . वह ( उस विभु आत्मा का ) 'भोगायतर्गा है। और वही शरीर है। 

अथवा चेष्टा का आश्रय 'शरीर' कहलाता है। चेश- त्विति। हित की प्राप्ति तथा 

अहित के परिहार के लिये की जाने वाली क्रिया 'चेष्टा' कहलाती है। केवल गतिमात्र 
( स्पन्दन ) 'चेष्टा' नहीं कहलाती । 

माधुरी 
ग्रन्थकार ने 'शरीर' का लक्षण--भोगायतनम्‌ अन्त्यावयति दारीरम्‌ किया है। 


अर्थात्‌ जो आत्मा के भोग का आयतन (आश्रय ) हो तथा अन्त्य अवयवी हो 
उसे 'शरीर' कहते हैं । । 
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ध्ंका--त्यासदर्शन में आत्मा को विश्रु ( व्यापक ) बताया गया है। विभु 
होने के कारण सभी सूर्तद्रव्यों के साथ उसका संयोग रहना स्वाभाविक है। इसलिये 
सभी मूततेंद्रव्यों से वह अवच्छिन्न है। तो क्या उस अवच्छिन्न आत्मा को सभी मृत द्रव्यों 
से सुब्च-दुःख का अनुभव होता है ? यदि होता हो; तो क्या सभी मूर्त द्रव्य, उस आत्मा 
के शरीर कहलायेंगे ? 
समा०--जिम्र॒ किसी भी मूृरतंद्रव्य से अवच्छिन्न हुए आत्मा को जिस किसी भी 
मूद्रव्य में सुख-दुःख का अनुभव नहीं होता है, अपितु शरीर से अवच्छिन्न ( परिमित्त; 
सीमित ) हुए आत्मा को ही सुख-दुःख आदि का अनुभव होता है। जिससे परिमित 
( अवच्छिन्न ) हुए आत्मा को उसी में सुखादि का भोग प्राप्त होता है । जहाँ जिस 
आत्मा का शरीर है, वहीं वह आत्मा, सुख-दुःख का अनुभव कर पाता है । जहाँ उसका 
शरीर नहीं है, वहाँ वह सुख-दुःख का अनुभव भी नहीं कर सकता | अर्थात्‌ जिस 
शरीर से वह अवच्छिन्न रहता है, उसी शरीर में उसे सुख भादि का अनुभव होता है । 
इसलिए उस आत्मा के भोग का वही आयतन हैं। उस भोगायतन को ही शरीर 
कहते हैं । 
शंका--शरीर' का इतना लम्बा-चौड़ा हृक्षण बनाने की क्‍या आवश्यकता ? 
केवल 'भोगायतनं शरीरम्‌'--यह छोटा-सा लक्षण ही पर्याप्त है । 
समा०---'भोगायतनम्‌' इतना ही लक्षण यदि शरीर का करें तो कर-चरण आदि 
एक-एक अवयव को भी शरीर कहता होगा, क्योंकि प्रत्येक अवयव से सुख-दुःखादि 
की उपलब्धि ( अनुभव ) आत्मा को होती रहती है ॥ जैसे शरीर के किसी अवयव में 
काटा लगने पर दुःख तथा किसी अवयव में सुन्दर स्पर्शादे के होने पर सुख होता 
है। तब हस्तपादाच्वच्छिन्न आत्मा ही उन हस्त-पादादि अवयवबों में उत्पन्न हुए 
सुख-दुःखादि का अनुभव करता है। अतः वे हाथ पैर आदि सभी, 'भोग' के आयतन 
होने से उन्हें 'शरीर' कहना होगा | तब प्रत्येक मनुष्य के अनेक शरीर कहलायेंगे, 
जो अनुभव के विदृद्ध होगा । इस अतिव्याप्ति के निरासार्थ “अवयवी' शब्द का निवेश 
आवश्यक है | अंतः यद्यपि हस्त-पाद आदि अवयव 'भोगायतन' तो हैं, किस्तु 'अवयवी' 
नहीं है । वे तो शरीर के 'अवयव' हैं । उन अवयवों से बता हुआ 'अवयवी' ही शरीर 
है। इसलिये लक्षण की अतिव्याप्ति 'अवयवों' में नहीं होगी। एवं च 'भोगायतनम 
अवयवि शरीरम्‌' यह लक्षण शरीर का करना चाहिये । 
दंका--तथापि हस्तपादादि अवयवों के भी 'भंगुली' आदि “अवयब' होते हैं । 
अतः ( उनकी दृष्टि से ) वे 'हस्त-पादादि' भी अवयवी हैं। अतः 'भोगायक्षूत अवयवि, 
शरीरम' लक्षण की 'हस्त-पाद' आदि में पुनः अतिव्याप्ति वेसी ही स्थिर सही । 
समा०--इस अतिव्याप्ति के तिराकरणार्थ 'अवयवी' में अन्ल्प क्लिडेयण लगा 
देना चाहिये । हस्त-पाद आदि “अंगुली आदि अवयबों की दृष्टि से 'अवयवी' तो 
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हैं, किन्तु वे हस्त-पादादि “अन्त्य अवयवी” नहीं हैं। अन्त्य-अवयवी तो “सम्पूर्ण _ 
शरीर' ही है 

अन्त्यावयवी उसे कहते हैं--जो 'द्रव्य', अवयबों से जन्य ( उत्पन्न ) हुआ हो' 
किन्तु अन्य किसी अवयवी का जनक नहीं होता हो---उस “द्रव्य” को “अन्त्यावंयवी 
कहते. हैं । उसका लक्षण इस प्रकार होगा---/अवयवजन्यत्वे सति अवयव्यजनक: अन्त्या- 
वयवी' । जैसे--मनुष्यादिकों के शरीर”, हस्त-पादादि अवयवों से जन्य हैं, किन्तु स्वयं 
समवाय-सम्बन्ध' से अन्य ( दूसरे ) अवयवी के जनक नहीं होते.हैं अर्थात्‌ अजनक हैं । 
इसलिये मनुष्यादिकों के 'शरीर' अन्त्यावय्वी कहलाते हैं। उसी तरह घट-पटादि द्रव्य 
भी अपने कपाल-तसन्तु आदि अवयदवों से जन्य तो हैं, किन्तु वे स्वयं 'रमवाय-सम्बन्ध' से 
दूसरे अवयवी को उत्पन्न नहीं करते । इसलिये वे “अन्त्यावयवी' कहलाते हैं । 


उक्त अवयवी' लक्षण में से 'अवयबजन्यत्वे सति” अंश को यदि हटा दें तो ' 

“अवयवी-अजनक: 55 अवयव्यजनक: अन्त्यावयवी' इतना अंश ही शेष रहेगा । तब 
/आकाशादि' द्रव्यों में तथा गुण-कर्म आदि पदार्थों में उसकी अतिव्याप्ति हो जायेगी*। 
क्योंकि आकाशादि द्रव्य स्वयं 'समवाय-सम्बन्ध' से किसी भी अवयवी के जनक नहीं हैं 
तब उन्हें भी “अन्त्याववयवी' कहना होगा, किन्तु उन्हें “अन्त्यावयवी' नहीं कहा जाता 
है। इस अतिव्याप्ति के वारणार्थ 'अवयवजन्यत्वे सति' यह विशेषण देना चाहिये । 
तब अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी, क्योंकि आकाशांदि द्रव्य तथा गुण, कर्मादि पदार्थे 

नहीं अवयवों से जन्य ( उत्पन्न ) नहीं हैं। अतः पूर्णलक्षण उनमें घटिंत न हो पाने से 
अतिव्याष्ति नहीं है । 

अब अवयवजन्य:” इतना ही कहें और 'अवयव्यजनकः' न कहें तो हस्त-पादादि 

अवयवों में लक्षण की अतिव्याप्ति हो जायेगी | क्योंकि हस्त-पादादि अवयव भी अपने- 
अपने अवयवों से जन्य ही हैं। तथापि उन्हें अन्त्यावयवी' कोई नहीं कहता है । उसके 
निवारणार्थे “अवयव्यजनक: पूद कहना ही होगा । उससे अतिव्याप्ति दूर हो जाती है 
क्योंकि वे हस्त-पादादि तो शरीर आदि अवयवी के जनक ही हैं,, अजनक नहीं हैं। 
अब लक्षण में से अवयवी” पद को हठाकर केवल “अवयवजन्यत्वे सत्ति अजनकः:' 
इतना ही “अन्त्यावयवी” का लक्षण करें तो 'असंभव' दोष होगा.। क्‍योंकि यच्च यावत्‌ 
जितने भी शरीर-घट-पट आदि “अन्त्यावयवी' हैं, वे सभी स्वनिष्ठगुण, क्रिया आदि 
के जनक ही हैं | कोई भी अन्त्यावयवी 'अजनक' नहीं है। यद्यपि हत्पन्न-विनष्ट घट 
आदि 'स्वनिष्ठ गुण, क्रिया के अजनक हैं, तंथापि वे भी “स्वध्वंसादि! के जनक तो होते 
ही हैं। इस असंभव दोष के वारणार्थ 'अवयवी' पद देना आवश्यक है। तब घट आदि 
अन्त्यावयवी स्वनिष्ठगुण, कर्मादि के जनक रहने पर भी किसी 'अवयवी' के जनक नहीं . 
हैं। अतः लक्ष्यमात्र-अवृत्तित्वरूप असंभव दोष नहीं है । 
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इसी अभिप्राय से ग्रन्थकार ने 'भोगायतनम्‌ अन्त्यावयविशरीरम्‌'--यह लक्षण 
शरीर का किया है। अब यह लक्षण 'हस्त-पाद”! आदि अवयबों में अर्थात्‌ अंगुली 
आदि की दृष्टि से उसके अवयवी होने पर भी अतिव्याप्त नहीं हो रहा है। अत: 
अतिव्याप्ति नहीं है । 
अवयव का लक्षण है--द्रब्यसमवाधिका रणम्‌ अवयवः! । द्रव्य का जो समवाधि- 
कारण होता है उसे अवयव कहते हैं। जैसे--'तन्तु', पट ( द्रव्य ) का समवाधिकारण 
है, इसलिये उसे 'पंट' का अवयव कहते हैं । जैसे--'कपाल', घट ( द्रव्य ) के समवाधि- 
कारण हूँ, उत्ती तरह हुस्त-पाद आदि, 'शरीर' ( द्वव्य ) के समवाधिकारण हैं। अत 
एवं कपार तथ। हस्तपादादि को 'अवयव' कहते हैं । 
यदि हम अवसव के लक्षण में से 'द्रंब्य/ पद को हटाकर 'समवाधिकारणम्‌ अवयव:' 
इतना ही लक्षण करें तो 'जआाकाशादि' द्रव्यों में अवयवकृृक्षण की अतिब्याप्ति होगी। 
क्योंकि 'आकाशादि' द्रव्य भी “शब्दादि' गुणों के समंबाधिकारण ही हैं। तथापि 
आकाजणादि पदार्थों में 'अवयवरूपत।ा' को किसी ने स्वीकार नहीं क्रिया है। अतः इस 
अतिब्याप्ति के वारणार्थ अवयवलक्षण में 'द्रब्य' पद की जावश्यकता होती है। उसका 
निवेश कर देने पर अतिव्याप्ति नहीं हो पाती | क्योंकि उन आकाजादि पदार्थों में 
किसी द्रव्य की समवायिकारणता नहीं है | 
हत्त-पाद आदि, शरीर के अवयव हैं। इसलिये वे अन्तिम अवग्बी नहीं हैं, 
अपितु प़रीर ही अन्तिम अवयवी है। क्‍योंकि 'अन्त्यावयबी' उसे कहते हैं, जो 
द्रव्यान्तर का अनारम्भक अवयवी हो । अन्य द्रव्य का आरम्भक | समवाधिकारण ] 
जो होता है, उसे 'अवयब' कहते हैं। हस्त-पादादि अवयव, “शरीर रूप द्रब्यान्तर के 
आरम्भक (| समवाधथिकारण ) होने से उन्हें 'अन्त्यावधवी' नहीं कह सकते । और 
शरीर", किसी अन्य [ दूसरे ) द्ृव्य का आरम्भक ( समवाथिकारण ) नहीं है। अत्तः 
वहीं 'अन्त्यावयवी' है। एवं व 'भोगायतनम्‌ अन्त्याववविशरी रम्‌' छक्षण से वह शरीर 
ही भोग का आयतन ( आश्रय ) अन्त्य अवयबी छक्षित होता है। उसके हस्त-पादादि 
अवयव लक्षित नहीं हो पाते । यदि इस लक्षण से 'भोगायतनम्‌' शब्द को हटा दें तो 
'अल्यावयविंशरीरम' इतना ही छक्षण शेष रहेगा | तब उप्त छक्षण की 'घट-पट' आदि 
पदार्थों में अतिव्याध्ति हो जांयेगी। क्योंकि घट-पटांदि भी अन्य द्रव्य ( बद्रव्यात्तर ) 
के आरम्मक नहीं हैं याती अनारम्भक हैं, इसलिये वे अन्त्यावयवी तो हैं ही। 
उस अतिव्याप्ति के निवारणार्थ लक्षण में भोगायतनम्‌ शब्द का निवेश करना 
अत्यन्त आवश्यक है। इप्तका निवेश कर देने पर “बट' आदि में अतिब्याप्ति नहीं 
होगी, क्योंकि 'घट' आदि, उस आत्मा" के भोगायत्तन ( भोग के आश्रय ) नहीं 
होते हैं। आत्मा का भोंगायत्तन तो उसका शरीर ही होता है। उसी से अवच्छिन्न 
हुजा वह आत्मा उसी शरीर में सुखादि भोगों का अनुभव करता रहता है। अत्तः 
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उस आत्मा क। भोगायतन उसका शरीर ही है. अन्य घटपटादि द्रव्य नहीं । एवं 


'भोगयतनमन्त्यावववि शरीरम्‌!र यह लक्षण जितने प्रसिद्ध शरीर हैं, उन सभी में 


समन्वित-हो जाता है । अतः यही लक्षण ठीक है । ह 

आत्मन आकाश: सम्भूतः -इत्यादि श्रुत्तियों से तथा पुराणों से भी ज्ञात होता 
है कि ईश्वर ने अपने शरीर से भूमि आदि पदार्थों को उत्पन्न किया। अत एव 
उदयनताचार्य ने पृथिवी आदि के 'परमाणुओं' को ईश्वर का शरीर माना है। अत 
पूर्वोक्त शरीरलक्षण का समन्वय 'परमाणुरूप शरीर' में भी होना चाहिए। किन्तु 
वह नहीं हो सकता है, क्योंकि 'ईश्वर' कर्मपराधीन न रहने से उसमें भोग” की . 


कल्पना भी नहीं की जा सकती । इसलिये ईश्वर के 'परमाणुरूप शरीर' को भोगायतन 


नहीं कह सकते । एवं च ईश्वर के शरीर में उक्त लक्षण की अव्याप्ति है | 

अतः ग्रस्थकार ने न्यायसूत्र को दृष्टिगत करते हुए “चेष्टाश्रयो वा शरीरम्‌-- 
जो चेष्टा का आश्रय हो, उसे 'शरीर' समझो--यह दूसरा शरीर लक्षण किया है। 
न्‍्यायसूत्रकार ने चेष्टेन्द्रियार्थाअयः शरीरम्‌--( न्‍्या० सू०. १॥१॥११ ) यह शरीर 
लक्षण किया है। यहाँ पर "चेष्टा” का अथे केवल स्पन्दन ( गतिमात्र ) नहीं है। 
अर्थात्‌ साधारणगति या साधारण क्रिया नहीं है। अपितु 'प्रयत्नवदात्मसंयोगासमवयिं- 
कारणिका क्रिया! है। प्रयत्नवान्‌ आत्मा का संयोग, जिसका असवायिकारण है, उस 
क्रिया को 'चेष्टा' कहते हैं । अतएवं किसी व।हन की गति ( क्रिया ) को 'चेष्टा' नहीं 
कहा जाता है । चेष्टा का आश्रय शरीर ही होता है । 

शंका--मृत मनुष्य के शरीर. में “चेष्टा” नहीं' होती है, तब उसे क्‍या शरीर नहीं 


. कहेंगे ? 


सम्ता०---जों कभी किसी समय चेष्टा का आश्रय रहा हो यह कहने पर कोई 


व्यभिचार नहीं होगा। इसी बात को श्रीचिन्रम्भट्ू ने कहा है---'कादाचित्कस्य 


तदाश्नयत्वस्य व्विक्षितत्वातु'। अथवा यह भी कह सकते हैं कि 'चेष्टा के आ श्रयभ्ुत 
अन्त्यावयवी में रहने वाली जाति, उस मृत शरीर में भी रहती है। अतः इस रछक्षण 
में कोई दोष नहीं । 

चेष्टा' का अर्थ अदि “क्रिया मात्र' करें तो पवन, पावक आदि में अतिव्याष्ति हो 
जायेगी । उस अतिव्याप्ति के वारणार्थ कहना होगा कि यह॒क्रिया हित की. प्राप्ति 
और अहिंत के परिहारार्थ ही हुआ करती है ! अत -एव ग्रन्थकार ने 'हिताहितप्राप्ति- 
परिहारार्था क्रिया चेष्टा” यह चिष्टा” का लक्षण किया है । यह 'चेष्ट[ घट-पटादि जड़ 
वस्तुओं में नहीं रह सकती । किन्तु वेतन के शरीर में ही रह सकती है ॥ यही कारण 
है कि शरीर का अन्य लक्षण चेष्टाश्रयः शरीरम्‌' किया गया है। . 

ईश्वर का अपना निजी कोई हित या अहित नहीं है । हिंत-अहित तो जीवों का 
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हुआ करता हैं| अतः उप्ती के लिये वह ईश्वर, 'परमाणुओं' में क्रिया उत्पन्न करता है । 
एवं च ईग्वर के प्रयत्त से उत्पन्न होने वाली चेष्टा का आश्रय 'परमाणु' होते हैं। 
अत एवं 'परमाणु' को ईश्वर का शरीर माना गया है । 
शंका--चेण्टाश्य: शरीरम' इस लक्षण की हस्त-पादादि अवयेवों में अतिब्याप्ति 
होगी, क्योंकि शरीर के समान हस्त-पादादि अवयब भी चेष्टा के जाश्रय हैं, तथापि 
उन्हें कोई शरीर नहीं कहता । 
समा०--उक्त अतिव्याप्ति के निवारणार्थ 'अन्त्यावयवी' पद को चेष्टा के आश्रय- 
का विशेषण बना देना चाहिये। उससे अतिव्याप्ति का वारण हो जाता है, क्योंकि 
ह॒स्तपादादि अवयवों में. 'अन्त्यावयवित्व” नहीं है। तब लक्षण इस प्रकार होगा-- 
'अन्त्यावयधित्वे सत्ति चेष्दाश्रय: शरीरम्‌ । निष्कर्ष यह है कि शरीरावच्छिन्न सात्मा 
में ही सुख-दुःख का साक्षात्क/रक्षप भोग होता है। घटाबच्छिन्न आत्मा में वह भोग 
नहीं होता । यदवच्छिन्न आत्मा में भोग के होने से उस अवच्छेंदक को 'शरीर' कहा _ 
जाता हैं। अत एवं शरीर का छक्षण 'भोगायतन अन्त्यावयविशरीसम्‌' किया है । 
शंफा--शरीरादि मूर्तद्रव्यों से 'अप्मा' का अवच्छिन्न ( सीमित ) होना उचित 
प्रतीत' नहीं हो रहा है, क्योंकि बहू तो अपरिच्छिन्न ( निःसीम ) है, निरंश है | 
समा०--तैयाधिक कहता है कि 'आत्मा' का मूर्तद्रव्यों के साथ जैसे संबोग सम्बन्ध 
होता है, बसे ही उसका मृत्तद्रव्यों के साथ “अवच्छेदकता सम्बन्ध भी होता है। वह 
अवच्छेद उत्ता' सम्बन्ध 'मू्तद्र्यस्वकूप' ही होता है । इसीलिये इस सम्बन्ध को 'र्वकूप- 
सम्बन्ध विशेष' भी कहते हैं। निष्कर्ष यह है कि आत्मा और सूर्तंद्रव्य के बीच में जैसे 
'मसंपोग' सम्बन्ध है, वसे ही उन दोनों के बीच में यह 'स्वरूप सम्बन्ध' भी है । 
तात्पयं यह है कि मूर्तद्वव्य के साथ “आत्मा का जो 'स्वरूपात्मक सम्बन्ध है, उसी को 
'अवच्छेदकता' सम्बन्ध कहा गया है। मूर्तद्रव्यों से 'आत्मा' “अवच्छिन्न' होता हैं, अर्थात 
आत्मा का 'स्वरूप सम्बन्ध' से मूर्तद्रंब्यों के साथ सम्बद्ध होना--यहू अभिशभ्नाय विव- 
क्षित है । 
ध्ंका--मुतंद्रव्यों के साथ 'आत्मा' का 'संयोग' सम्बन्ध मानने की क्या आवश्य- 
कता हैं २ 
प्मा०-दोनों के बीच 'संयोग' सम्बन्ध को माने बिना उस “आत्मा की ब्याप- 
कता ( विभुता ) उपपन्न नहीं होती है । अत्तः 'संगोगसम्बन्ध' की वहाँ कल्पना करना 
आवश्यक है । 
॥ इति दारीरनिरझूपंणम ॥ 
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( ३ ) इन्द्रियनिरूपणम्त्‌ 


शरोरसंयुक्त ज्ञानकरणमतीरिद्रियं 'इन्द्रियम्‌' ॥ अतीन्द्रियमिन्द्रियमित्युच्यमाने 
फालादेरपीन्द्रियत्वप्रसद्भो5व उक्त ज्ञानकरणमिति । तथापीन्द्रियसबल्लिकरषति- 
प्रसदड्भोष्त उत्त दशरोरसंयुक्तमिति। शरीर संयुक्त ज्ञानकरणसिन्द्रियमित्युच्यसाने ... 
आलोकादेरिन्द्रियत्वप्रसड्भोष्त उक्तमतीन्द्रिमिति । तानि चेन्द्रियाण षद। . 
प्राणरसनचक्षुस्त्वक्भोत्रमतांसि । 


शरीरेति । शरीर से संयुक्त, अतीन्द्रिय ( इन्द्रियों से गृहीत न होने बाला; अर्थात्‌ 
प्रत्यक्ष का विषय न होने वाला ) ज्ञान के करण ( साधन ) को इन्द्रिय/ कहते हैं ।-- 
यह तो 'इचिय! का लक्षण किया गया है। अब उक्त लक्षण में 'पबकृत्यां बताते हैं-- 
अतीडियमिति । “शरोरसंयुक्त शा ज्ञानकरणमती स्द्रियम्‌ इन्द्रियम्‌!--यह 'इन्द्रिय' का 
पूर्ण लक्षण है। इसमें से यदि हम 'शरीरसयुक्ते ज्ञानकरणम्‌” इतना अंश निकाल दें 
और केंवल 'मतीन्द्रि यम इच्द्रियम' इतना ही लक्षण करें तो 'काल' आकाश आदि 
पदार्थों में भी 'इन्द्रियत्व' प्राप्त होगा, अर्थात्‌ 'इन्द्रिय/” का लक्षण 'काल' आदि में 
भी चला जायेगा, यानी काल को भी 'इन्द्रिय' कहना पड़गा । क्‍योंकि वे भी शरीर ' 
से संयुक्त हैं और अंतीन्द्रिय हैं अर्थात्‌ चक्षुरादि से उनका प्रत्यक्ष नहीं होता है । एवं च 
“काल” में इन्द्रिय लक्षण की अतिव्यांप्ति होगी । उसके वारणार्थ 'शानकरणम्‌' पद का 
निवेश, लक्षण में करना आवश्यक है । उससे अतिव्याप्ति नहीं हों पायेगी । क्‍योंकि 
'काल' आदि, 'ज्ञान के करण' नहीं होते हैं। यदि 'ज्ञानकरणम्‌' के बजाय 'ज्ञानकारणंम्‌ 
कहें, तो भी 'काल' में अतिव्याप्ति पूवंबत्‌ ही स्थिर रहेगी, क्‍योंकि कार्य मात्र के 
प्रति 'काल' को साधारण कारण माता जाता है, अते: वेह ज्ञान का भी 'कारण' 
है ही। इसलिये 'लक्षण' में 'ज्ञानकरणम्‌”, ही कहना चाहिये, तभी 'काल” में अति- 
व्याप्ति नहीं हो सकेगी। क्योंकि 'ज्ञानकरण' का अथे होगा-- व्यापार द्वारा ज्ञान का 
असाधारण कारण” । 'करण' का लक्षण है---/व्यापारददसाधारणं कारणं करणम्‌'। 
एवं च 'काल' तो कार्यमान्र के प्रति 'साक्षात्‌' कारण होता है। वह 'ज्ञान' के प्रति 
व्यापांर द्वारा असाधारण कारण नहीं है । अतः 'काल' में अतिब्याप्ति नहीं होगी । 

शरोरसंयुक्तमिति । यदि हम “अतीन्द्रियः पद को निकाल दें, और केवल शरीर- 
संयुक्त शानकरणम्‌ इन्प्रियम्‌ लक्षण करें तो “आलोक' में अतिव्याष्ति होगी । क्‍योंकि , 
शरीर' के साथ “आलोक' संयुक्त भी है, और वह चाक्षुथै प्रत्यक्षात्मक 'ज्ञान' का करण 
( साधन ) भी है। इसलिये इन्द्रियछक्षण “आलोक' में अतिज्याप्त हो रहा है । उसके 
वारणार्थ लक्षण में 'अतीन्द्रियम्‌! पद का निवेश करना आवश्यक है। तब आलोक 
तो इन्द्रिय वेद्य है, वह अतीन्द्रिय नहीं है। एवं च॒ अतीन्द्रिय न होने से, उसमें लक्षण 
भतिव्याप्त नहीं हो सकेगा । 
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तथापौति । अब यदि हम 'शरीरसंयुक्तम' पद को निकाल दें और केवल्ल 'ज्ञान- 
करणम्‌ अतीन्द्रियम्‌ इन्द्रियम्‌' इतना ही लक्षण-करें तो विषय के साथ होनेवाले “इन्द्रिय 
सन्निकर्ष' में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी। क्योंकि 'इन्द्रियार्थस्नन्निकर्ष। अपनें--- 
निविकल्पकज्ञानरूप व्यापार के द्वारा 'सविकल्पकज्ञान' का करण है, और अत्ीन्‍न्द्रिय 
भी है। अतः लक्षण की उसमें ( 'इन्द्रियार्थशन्निकर्ष' में ) अतिव्याप्ति होगी । उसके 
वारणार्थ 'शरीरस्तयुक्तम' पद का निवेश करना चाहिये। तब अतिब्याप्ति नहीं 
होगी, क्योंकि “इन्द्रियार्थसन्निकर्ष' द्वव्यस्वरूप नहीं है, अतः वह “शरीस्संयुक्ता 
नहीं है । इसलिये उसमें लक्षण की अतिब्याप्ति नहीं हो सकती । 
यहाँ पर 'अतीन्द्रिय' का अर्थ 'इन्द्रिय' से परे अर्थात इन्द्रियातीत अथवा इन्द्रिय 
से अग्राह्म नहीं करना है। अन्यथा 'इन्द्रिय' के लक्षण में ही 'इन्द्रिय' का प्रवेश होने 
पर 'आत्माश्रय दोष होगा। इसलिये 'अतीन्द्रिय' का अर्थ यहाँ पर 'अप्रत्यक्ष' ( प्रत्यक्ष- 
ज्ञान का विधय न होना ) करता चाहिये। तथा 'प्रत्यक्षज्ञान' का अर्थ होगा--- 
जाना5क रणकज्ञान' । अर्थात्‌ जिस ज्ञान का 'करण' कोई 'ज्ञान' यानी सविकल्पकज्ञान 
न हो। इस प्रकार अं यथ॑ करने पर आत्माश्रय' दोष नहीं हो सकेगा, वर्योकि लक्षणगतत 
'अतीन्द्रिय' णब्द के अर्थ में 'दुन्द्रिय का प्र वेश नहीं हे | 
इगंका-- इन्ट्रिय' का इतना लम्बा चौड़ा लक्षण बताने की क्‍या आवश्यकता है ? 
क्योंकि 'इन्द्र' शब्द से 'घ' प्रत्यय करने पर 'इन्द्रिय' शब्द बनता है । -इन्द्र' शब्द का 
अर्थ 'आत्मा' है, और 'घ' 'प्रत्यय' का अर्थ है 'सम्बन्धी । एवंच 'इन्द्रिय' का अर्थ 
होगा 'आत्मसम्बन्धी' । अतः 'इन्द्रिय' शह्द के प्रदर्शित योगलूभ्य अर्थ को ही इन्द्रिय 
का लक्षण क्‍यों न मान लिया जाय ? . 
सप्ता०-- इन्द्रिय' शब्द के यौगिक अर्थ को ही उसका लक्षण मानने पर उसकी 
'आत्मसम्बन्धी शरीर' में अतिव्याप्ति होगी। इसलिये उसका [ इन्द्रिय का ) अछूग 
ही 'शरीरसंयुक्तं ज्ञानकरणम्‌ अतीन्द्रियम्‌ इन्द्रियमु--छक्षण किया गया है । 
इन इन्द्रियों की संख्या छह है--( १) प्राण, (२) रसना, (३) चक्षु, 
(४ ) त्वक, ( ५) शोत्र--ये पाँच तो बाह्मन्द्रियाँ हैं, और ( ६ ) 'मन' आशभ्यन्तर 
इन्द्रिय है, जिसे 'अन्तःकरण' कहते हैं । । 
तत्र गन्धोपलब्धिसाधनमिन्द्रियं प्लाणमु । नासाग्रवति । तच्च पार्थिवं 
गन्धवत्त्वाद घटवत्‌ । गन्धवत्त्वच्ज गन्धग्राहकत्वात्‌ । यदिन्द्रियं रूपादिषु पद्वसु 
मध्ये य॑ गुण गक्लाति तदिन्द्रियं तद्गुणसंय॒ुक्तं, यथा चक्ष रूपग्राहक रूपवत्‌ । 
( १ ) छ्रार्णेन्द्रिय का निरूएण-- 
तत्नेति । उन षड़विघ इन्द्रियों में से 'गन्ध' की उपलब्धि ( प्रत्यक्ष ) के साधनभूत 
'इन्द्रियः को श्लाण कहते हैं। वह 'तामिका' के अग्रभाग में रहती है । तच्चेति | बह 
ब्राणेन्द्रिय पाथिव है ( प्रतिज्ञा ), क्योंकि उसमें ( त्नाणेन्द्रिय में ) गन्धवत्त्व है ( हेतु ), 
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जैसे 'घट” ( उदाहरण ), वह ग्रन्ध का ग्राहक होने से उसमें गन्धवत्त्व है। यविति । जो 
इन्द्रिय, रूपादि ( रूप, 'रस, गन्ध, स्पर्श, शब्द ) पाँचों में से जिस गुण को ग्रहण करती 
है वह इन्द्रिय, उसी भ्रुण से युक्त होती है ( यह व्याप्ति है )। जैसे 'रूप' की ग्र।हक 
चक्षुरिन्द्रिय, 'रूप गुण” से युक्त होती है । 
| माधुरी 

ध्वाणादि इन्द्रियाँ, पूथिव्यादि-प्रकृतिक होने से प्रथिवी आदि के उदहृशक्रम 
( कथनक्रम ) के अनुसार ही प्राण आदि का उद्देशक्रम रखा गया है | 

शंका--किसी भी पदार्थ का जो संज्ञाकरण ( नामकरण ) किया जाता है, वह. 
व्यवहारसिद्धचर्थ ही किया जाता है। तो “रघ्वर्थ संज्ञाकरणम्‌” स्याय से “अचो5- 
न्त्यादि टि “दाधाध्वदाप्‌” “यचि भम्‌” इत्यादि में 'टि, घु, भ! आदि संज्ञाओं के 
समान्त एक-एक अक्षर वाली 'संज्ञा' की जाय । 

समा०--ये प्लाणादि संज्ञाएँ, डित्थ, डवित्थादि के समान नहीं है, किन्तु अन्वर्थंक 
सज्ञाएँ हैं। उक्त षडिन्द्रियों में से 'गन्ध” की उपलब्धि का साधनभूत जो “इन्द्रिय” हो, 
उसे “झाण' कहते हैं । आत्मा जिशन्नति गन्धं वा शक्व्वाति' इस व्यवहार से गन्धोपलब्धि | 
का साधन प्राण संज्ञक इन्द्रिय ही प्रतीत होता है । “प्रा' धातु से 'करणाधिकरणयोश्र' 
सूत्र के द्वारा 'करण' अर्थ में “ल्युट्” प्रत्यय करने पर “प्रार्ण' शब्द की निष्पत्ति होती 
. है। अतः “प्राण” का निर्दुष्ट लक्षण “गन्धोप॑लब्धिसाधनभिन्द्रियं प्राणम/ ही किया 
गया है। उक्त लक्षण का पदक्ृत्य समझने के लिये यदि हम “गन्ध” पद को हंटाकर 
केवल 'उपलब्धिसाधनसिन्द्रियं श्राणम'---इतना ही लक्षण करें तो “उपलब्धिसाधन 
'चक्षुरादि इन्द्रिय' भी होते हैं। अतः उक्त लक्षण “चक्षरादि' में अतिव्याप्त होगा । 
किया. “प्राणेन्द्रिय. का लक्षण और उसका समन्वय होने छूगा 'चक्षुरादि' इन्द्रियों में । 
अलक्ष्येषु लक्षणसमन्वय: 'अतिव्याप्ति:! प्राण का लक्षण करते समय हमारा लक्ष्य तो 
केवल “प्राण है। चक्षुरादि इन्द्रियाँ नहीं हैं। अत: लक्षण की अतिव्याप्ति हो रही है । 
उस अतिव्याष्ति के निवारणार्थ 'गन्ध' पद का निवेश करना आवश्यक है। तब अभेति- 
व्याप्ति नहीं होगी । क्योंकि “प्राण” इन्द्रिय को छोड़कर अन्य इन्द्रियाँ, गन्धोपलब्धि 
की साधन नहीं होती हैं । एक मात्र “प्राण” इन्द्रिय ही गन्धोपलब्धि का साधन होता 
है । अतः उसमें लक्षण के समन्वित होने से लक्ष्य में लक्षण का समन्वय हो जाता है । 

उक्त लक्षण में उपलब्धि शब्द के वजाय यदि हम ज्ञान शब्द को रख दें तो लक्षण 
का आकार यह होगा--गन्धज्ञानसाधनमिन्द्रिय॑ प्राणस्‌--गन्धज्ञान के साधनभूत 
इन्द्रिय को “प्राण” कहते हैं। तब उक्त लक्षण की 'मन' में अतिव्याप्ति हो जायेगी. 
क्योंकि गन्ध के स्मृतिज्ञान में 'मन!, इन्द्रिय भी कारण ( साधन ) होता है। उस 
अतिव्याप्ति के वारणार्थ उपलब्धि! पंद का निवेश करना चाहिये । “उपलब्धि! 
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का अर्थ होता है--'प्रत्यक्ष| । 'मन' गन्ध के प्रत्यक्ष का साधन ( करण ) नहीं है । 
प्रतिश्याय ( सर्दी, जुखाम ) के रोगी को कोई गन्ध नहीं आती है । क्योंकि रोग के 
कारण उसकी प्लाणेन्द्रिय 'गन्ध' ग्रहण करने में पूर्णतया असमर्थ रहती है । अन्यथा 
अर्थात्‌ 'मन' को उपलब्धि का साधन यदि माना जाय तो प्रतिश्याव के रोगी को 
भी 'गन्ध' आनी चाहिये, किन्तु .आती नहीं है । एवं च गन्ध् प्रत्यक्ष का साधन “मन 
नहीं है, इसलिये 'मन में अतिव्याप्ति नहीं हो सही है । 
डांफा-यह नियम है कि आत्मा मनस। संयुज्यते, मन इन्द्रियेण, इन्द्रियमर्थन ततः 
प्रध्यक्षम' | इस नियम के अनुसार ज्ञान की उत्पत्ति में 'आत्मा' और 'मन' का परस्पर 
संयोग अपेक्षित होता है तथा मन और इन्द्रिय का भी परस्पर संयोग प्रत्यक्ष' में 
अपेक्षित रहता है। उसके बिना 'ज्ञनन' की तथा प्रत्यक्ष' की उत्पत्ति ही नहीं होती 
है। अतः गन्ध की उपलब्धि में मन! को कारण मानना ही होगा । तब लक्षण में 
'उपलब्धि' पद का निवेश करने पर भी पूर्वोक्त अतिव्याप्ति वैसी ही स्थिर रही | 
एवं च 'उपलब्धि' के बजाय 'ज्ञान' पद के रखने से जो अतिव्याप्ति प्रदर्शित की गई 
थी, वह “उपलब्धि' पद के निवेश करने पर भी वैसी ही कायम रही | 
समा०--'स्राणे रिद्रिय' के छक्षण में- 'उपलब्धिसाधनम' अर्थात्‌ “उपलब्धिकरणम्‌' 
कहा गया है। और 'करण' उसे कहते हैं--जों 'व्यापारवान्‌ असाधारण कारण' 
होता है । 'व्यापारवत्‌ असाधारण कारणं करणम्‌'--यह करण' का लक्षण है। तब 
_ प्लाणेन्द्रिय के लक्षण का अर्थ यह हुआ कि “बदिर्द्ियं गन्धोंपलब्धे््यापारबद- 
साधारणकारणरूपं करण भवेतु तद्‌ 'न्नाणम्‌'। अर्थात्‌ जो इन्द्रिय, गन्धोपलूब्धि में 
व्यापरबत्‌ अस्राधारणकारण यानी 'करण' हो उसे “श्लाण' कहते हैं। इतना विश्लेषण 
करने से अब उक्त लक्षण की 'मन' में अतिव्याप्ति नहीं हो सकती, क्योंकि 'मन' की 
गन्धोपलब्धि में 'असाधारण कारणता' नहीं है। वह तो 'ज्ञानमात्र' के प्रति सामान्य 
कारण होता है । 
बाॉंका--गन्ध के स्मरणात्मक ज्ञान में भी मन सामान्य कारण ( साधारण 
कारण ) होगा । तब लक्षण में 'उपलब्धि! के बजाय 'ज्ञान' पद के निवेश करने पर 
भी अतिव्याप्ति नहीं होगी। क्योंकि वह ( मन ) स्मृतिज्ञान के प्रति असाधारण 
कारण नहीं है | तब लक्षणकार ने 'उपलब्धि' पद का ही निवेश क्‍यों किया ! 
समा ०---यव्‌ यत्‌ जम्यज्ञानम्‌ तत्तत्‌ इच्दियजन्यम्‌र--अर्थात्‌ जितने भी जन्य ज्ञान 
हैं, वे सभी 'इन्द्रिय' रूप असाधारण कारण से जन्य होते हैं। जैसे--जन्यप्रत्यक्ष । 
इस नियम के अनुसार 'स्मृतिज्ञानम ई र्व्रियजन्यं॑ ( इन्द्रियकपासाधारणकारणेन 
जन्यम्‌ ) जन्यज्ञानत्वात्‌ जम्पप्रत्पक्षवत्‌ “देरी अनुमान के बल पर स्मृतिज्ञान का भी 
अंक्याधारण कारण कोई इन्द्रिय अवश्य ही होगा। वही “मन संज्ञक इन्द्रिय है । एवं 
चू माजस प्रत्यक्ष के प्रति असाधारण कारण जैसे 'मन' है, वैसे ही वह ( मन ) 
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: स्मृतिज्ञाना के प्रति भी असाधारण कारण है । अत: लक्षण में 'ज्ञान' पद को रखने पर 
न में जो अतिव्याप्ति प्रदर्शित की है, वह ठीक है। उसके वारणार्थ 'उपरूब्धि! प्रद 
का ही निवेश करना समुचित है | 


अब 'गन्धोपरब्धिसाधनमिन्द्रियं प्राणम्‌--लक्षण में से यदि इन्द्रिण पद को . 
हटा दें तो लक्षण इतना शेष रहेगा---गन्धोपलब्धिसाधन ध्राणम्‌' । तब कुंकुमगन्धाभि- 
व्यञ्जक 'घुत' में या “गन्ध' के आश्रयभूत पुष्प, वस्त्र आदि में अतिव्याप्ति होगी । | 
क्योंकि “गन्ध के साथ “प्राण” का सम्बन्ध होने में 'गन्ध” का आश्रय घृत, पुष्प, वस्त्र 
आदि भी हैं। निष्कर्ष यह है कि 'प्राणेन्द्रिय/ः से गनन्‍्ध का ग्रहण तभी हो सकेगा, 

_ जब उसका “गन्ध! के साथ सम्बन्ध ( सन्निकर्ष ) हो पायेगा । वह सम्बन्ध सन्ध के 
आश्रयभूत छत, पुष्प, वस्त्र आदि द्रव्यों के माध्यम से ( द्वारा ) ही होगा ।.उसके 
अतिरिक्त अन्य कोई मार्ग नहीं। जैसे--घाणेन्द्रिय' का सन्निकर्ष ( संयोग सम्बन्ध ) 
घत, पुष्प, वस्त्र आदि के साथ और उन. घृत, पुष्पादिकों का समवाय सम्बन्ध के द्वारा 
गन्ध” के साथ सच्निकर्ष ( सम्बन्ध ) होगा। तभी "प्राणसंयुक्तसमवाय”, गरन्‍्ध 
के प्रत्यक्षज्ञान में कारण होगा । इसलिये.उक्त सन्निकर्ष के घटक होने के कारण छत 
पुष्प आदि को भी गन्धोपलब्धि में कारण कहा जाता है । | 
एवं च “गन्धोपलब्धि के साधन”---घ्त, पुष्प, वस्त्र आदि के होने से उनमें तथा 

उक्त सबन्निकब॑ में भी 'त्राण” के लक्षण की अतिव्याप्ति हो जायेगी। उसके निवारणार्थ 
'क्राण के लक्षण में “इन्द्रिय' पद का निवेश करना चाहिये । उसके निवेश कर देने पर 
अतिब्याप्ति नहीं होगी । 

शका-- प्राण का सम्पूर्ण लक्षण---गन्धोपलूब्धिसाधनमिन्द्रियं प्राणम्‌--यह 

हुआ । तथापि सर्वार्थोपलूंब्धि के साधनभूत “मन! में उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति 

होगी । 


समा०--उसके निवारणाथे “इन्द्रिय”ँ पद के साथ बाह्य विशेषण जोड़ देना 
- चाहिये । अर्थात्‌ .गन्धोपलब्धिसाधन बाह्येन्द्रियं प्राणम्‌! लक्षण कर देने. पर कहीं 
भी अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । 


«. उस प्राणेन्द्रिय का निवास स्थान 'नासिका' के अग्रभाग में होता है। किसी भी 
सुगन्धी या दुर्गन्‍्धी वस्तु का कोई अंश, वायु के माध्यम से नासिका के अग्रभाग तक 
पहुँचता है, तब वहाँ पर स्थित प्राणेन्द्रिय का उस गन्धयुक्त 'अंश' के साथ संयोग 
सन्निकषं हो पाता है। उस “अंश' में 'गन्ध” समवाय-सम्बन्ध से रहता है। अतः “प्राण” 
का “गन्ध' के साथ संयुक्ततसमवाय” सल्निकर्ष कहा जाता.है। उस 'संयुक्तसमवाय- 
. सन्निकर्ष' से 'त्राण', उस 'गन्ध' को उपलब्ध करता है। इससे यह बात स्पष्ट होती है. 
कि ध्राणेन्द्रिय' स्वयं उस सुगस्धीद्रव्य के पास नहीं जाती है । अपितु उस द्रव्य का ही हि 
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कोई अंश, वायु के माध्यम से 'प्लाणेन्द्रिय' के समीप आता है । और समीप आये हुए 
गन्ध की प्र॒त्यक्षोपलनब्धि उस प्राण को हुआ करती है । 
सांख्यदशनकार ने “इन्द्रियः को “अहृुद्धारप्रकृतिक' कहा है | अर्थात्‌ 'अहंंकार' 
से 'इन्द्रिय' की उत्पत्ति होती है। यानी 'अहंकार' कारण है और 'इन्द्रिय' उसका 
कार्य है। सांख्यदर्शन के इस मत का खण्डन करने के लिये ग्रन्थकार ने कहा है कि 
तज्च पाथिवं गन्धवत्त्वात्‌ घटवतु'। इस कथन से 'झ्राणेन्द्रिय/ को 'पा्थिव' सिद्ध 
या हैं, वह आहंकारिक' नहीं है। तथाहि--“श्लाणेन्द्रि' एक 'पार्थिवद्रब्य' है 
क्योंकि उसकी उत्पत्ति, प्रथिवी के परमाणुओं से हुई है। इसीलिये 'पृथिवी' के सभी 
(विशेष गुण' उसमें रहते हैं । तथापि उन सभी ग्रुणों की प्रत्यक्षोपलब्धि नहीं हो 
पाती, क्योंकि वे सब गुण, अदृष्टवर्णातु अनुद्भूत रहते हैं । | 
प्रघत--त्राण' में जब कि पार्थिव गुणों की उपकब्धि नहीं हो पाती है, तो कैसे 
कहें कि वह 'पाथिवपरमाणओं' से निर्मित है । 
उत्तर--जिसकी उपलृूदि पक्ष' ते नहीं होती है, उसको 'अनुमान' से जानता 
जाता है। यद्यपि 'श्लाण' में 'गन्धर' की प्रत्यक्षोपलब्धि नहीं हो पाती है, तथापि उप्तका 
ज्ञान 'अनुमान' से हो जाता है | यह सर्वंमान्य नियम ( व्यात्ति ) है कि “जो, जिस गुण 
का ग्राहक बाह्मन्द्रिय होता है, वह उस ग्रुण के सजातीय गुण का आश्रय होता है । 
जैसे 'रूप' गुंण का ग्राहक बाह्यमेन्द्रिय 'चक्ष' है, तो वह चक्षुरिन्द्रिय तत्सजातीय “रूप' का 
आश्रय कहलाता है। एवंच गन्ध कौ ग्राहक बाह्मोन्द्रिय 'न्लाण है, अतः वह, तत्सजातीय 
गन्ध' का आश्रय मानी जाती है। इस प्रकार अनुमान के द्वारा 'शक्राण' में 'गन्ध' को 
सिद्ध करके, इस 'गन्ध' के ही माध्यम से 'ल्लाण' में पारथिवत्व का अनुमान से ज्ञान 
हो जाता है। उस्त अनुमान को 'तच्च पार्थिव॑ से ग्रन्थकार ने बताया है। अर्थात्‌ 
'ब्राणेन्द्रिय पाथिव है, क्योंकि वहू, गन्ध का आश्रय है। जो गन्ध का आश्रय होता है, 
वह 'पाथिव' होता हैं। जैसे 'घटठ' । इस रीति से 'प्राणेन्द्रिय' में “गन्प्नग्राहुकत्व' 
होने से 'गन्ध' का अनुमान, तब 'गन्ध' के 'पाथिवत्द' का अनुमान किया जाता है। 
इससे स्पष्ट हो जाता है कि 'ल्लाणेन्द्रिय' पाथिव है । 
रसोपलब्धिताधनभिन्द्रियं रसनम्‌ । जिल्लाग्र्वाति। तच्चाप्यं रसवत्त्वात्‌। 
शसवत्त्वज्ञ रूपादिषु पत्चसु मध्ये रसस्येबाभिव्यज्ञ कत्वाल्लालावतु । 
(२ ) रसनेन्द्रिय का निरूपण-- 
रसेति । रस की उपलब्धि का साधनपशूत जो इन्द्रिय, उसी को 'रसना' कहते हैं । 
वह, जिल्ला के अग्रभाग पर स्थित रहती है। तष्चेति । वह “रसवती' होने से “आप्प' 
( जल से उत्पन्न होने वाली जलीय ) है । रसवस्वम्रिति । क्योंकि 'रूप' आदि पाँचों में 
से वह 'रस' की ही अभिव्यञज्जक होने के कारण उसमें 'रसवत्त्व' है। अर्थात्‌-- 
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. “रसनेन्द्रिय' रसवत्‌ है। जैसे 'छाला' ( लार ), रस की अभिव्यञ्जक- होने से रसवती 
( रस से युक्त ) होती है । ॒ या 
माधुरी . 

रसयति <- रस गरह्लाति अनेन इति रसनम्‌'--जिस से रस का आस्वाद [ ग्रहण ) 
किया जाता है--उसे “रसन” कहते हैं। इस व्युत्पत्ति के अनुसार यह “रसन्‌' संज्ञा भी 
अन्वर्थंक ( सार्थक ) है। अतः “रसनेन्द्रिय' का लक्षण यह सम्वन्न हुआ--रसोप 
लब्घिसाधनसिन्द्रियं रसनम्‌! । अर्थात्‌ जो इन्द्रिय “रस” की उपलब्धि ( प्रैत्यक्ष ) का. 
साधन हो, उसे 'रसन” कहा जाता है। उक्त लक्षण में “रस” शब्द को हटाकर केवल 
उपलब्धिसाधनमिन्द्रियम्‌', इतना ही कहें तो उपलब्धि के साधन “चक्षुरादि' इन्द्रिय 
भी हैं । तब उनमें भी उक्त लक्षण का समन्कय होने लगेगा, और अतिव्याप्ति होगी । 
उसके निवारणाथ्थ लक्षण में “रस” पद का निवेश करना चाहिये । जिससे अतिव्याप्ति 
नहीं हो सकेगी, क्‍योंकि चक्षुरादि इन्द्रियाँ, उपलब्धि की साधन होती हुईं भी “रस”. 
की उपलब्धि की साधन नहीं हैं। रस की उपलब्धि की साधन एकमात्र “रसन'” इन्द्रिय 
ही होती है । अतः लक्षण की चक्षुरादि इन्द्रियों में अतिव्याप्ति नहीं है । 

लक्षण में 'उपलब्धि' के स्थान पर यदि 'ज्ञान' पद का सन्निवेश करेंगे तो 'रस- 
स्मृति' के साधनभूत “मन' में अतिव्याप्ति होगी । उसके वारणार्थ लक्षण में ज्ञान पद 
'कों न रख कर “उपलब्धि!” पद को ही रखा यया है। “उपलब्धि! क। अर्थ होता है 
प्रत्यक्ष अनुभव! । 

शंका--कक्षण में उपलब्धिसाधनम्‌” के वजाय यदि--“उपलब्धिसाधकम्‌” क्‍यों 
. नहीं कहते ? क्योंकि साधक और साधन में कोई अन्तर नहीं है । 

समा०--यदि 'उपलब्धिसाधकम्‌! कहते हैं तो पुनः 'मन' में ही अतिव्याप्ति 
होगी । क्योंकि “मन तो 'ज्ञानमात्र' का साधक यानी कारण होता ही है ।. इस अति- 
_ व्याप्ति के वारणायथं 'साधकम्‌' की जगह 'साधतम! ही कहना चाहिये। 'साधन' का 
. अर्थ होता है--करण' । “विशेष कारण' को 'करण' कहते हैं। 'मन” तो सभी ज्ञानों के 
प्रति सामान्य कारण' है, विशेषकारण नहीं । एवं च उसके विशेषकारण न होने से 
उसमें अतिव्याप्ति नहीं होगी । 

यदि हम लक्षण में से “इन्द्रिय/ पद को हटा दें और 'रसोपलब्धिसाधनम्‌ रसनम्‌' 
इतना ही लक्षण करें तो 'रस' के साथ इन्द्रिय का जो 'संयुक्तसमवायसचन्निक्ष' है, 
. वह भी रसोपलब्धि का साधन है, तथा उस सन्निकर्ष का घटक जो रसाश्रयश्रृत द्रव्य 
है, वह भी रसोपलब्धि का साधन है। अतः दोनों में लक्षण के समन्वित हो जाने से 
अतिव्याप्ति होगी । इसी प्रकार .सक्तुरसाभिव्यंजक छाला ( लार ) में अतिव्याप्ति 
हो जायेगी। उस अतिव्याप्ति के वारणार्थ लक्षण में :इन्द्रिय” पद का निवेश करनो _ 
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चाहिये। तब अतिब्याप्ति नहीं हो सकेगी, क्योंकि 'सन्निकर्ष और तद्घटक 'रसा- 
श्रयद्रव्य' दोनों ही 'इन्द्रिय' नहीं हैं । अतः अतिव्याप्ति नहीं है।... 
यह 'रसनेन्द्रियः जिह्ला के अग्रभाग पर स्थित रहता है । जब किसी रसथाले 
पदार्थ का 'जिद्ा' से स्पर्श होता है, तभी अग्रभाग में स्थित रसनेन्द्रिय का उस पदार्थ 
से 'संयोग' हो जाता है। उस पदार्थ [ द्वव्य ) में समवायसम्बन्ध से “रस' ( गुण ) 
रहता है। अतः रसनेन्द्रिय-संयुक्त द्रव्य में स्थित 'रस' के साथ उस रसनेन्द्रिय का 
संयुक्तममवायसनब्निकर्ष होता है। तब जिह्ना पर रखे द्रव्य के रस की उपलब्धि, उस 
रसनेन्द्रिय को उक्त सन्निकर्ष के द्वारा होती है । 
यह “रसनेन्द्रिय' आप्य ( जलीय ) द्वव्य है क्योंकि वह 'रस' का आश्षय है। जो 
'रस' का आश्रय होता है, वह 'जलू' होता है, या 'जलीय' होता है ।--यह अनुमान 
ही उसके जलीय व्ृव्य होने में प्रमाण है। यह “रसनेन्द्रिय', जल के परंमाणुओं 
से बना हुआ जलीय द्रव्य है। इसलिये उसमें जल के समस्त विशेष गृण भी होते हैं । 
किन्तु वे अदृष्ट के कारण अनुदभूत रहते हैं। इस कारण उन गुणों का उनके द्वारा 
स्वयं उसका प्रत्यक्ष नहीं होता है | 
शगंका--' रसनेन्द्रियं जलीयं॑ रसवत्त्वात' कहकर “रफवत्त्व' हेतु से रसनेन्द्रिय में 
'जलूत्व या जलीयत्व' साध्य की सिद्धि नहीं हो सकती, क्‍योंकि शकरा, द्वाक्षां, दाडि- 
मादि फलों ( पाथिव द्वव्यों ) में 'रसवत्त्व' तो है किन्तु 'जूत्व नहीं है। अतः 
ब्यभितार है | 
पप्ता०--उपयुंक्त अनुमान में जो हेतु ( रप्तवत्त्वात्‌ ) दिया है, वहू 'सामान्यरस' 
के रूप में नहीं है । अपितु विजातीय रस' के हेतु के रूप में दिया है। जो रस, पार्थिव 
द्रव्य में उत्पन्न नहीं होता है, किन्तु केवल जलीय द्रव्य में ही उत्पन्न होता है, उसे 
'अपाकज रस' कहते हैं | पाथिव द्रव्य का 'रस' पाकज होता है | वह तेज के विलक्षण 
संयोग से परिवर्तित होता रहता है। किन्तु जल का रस सर्वदा एक-सा एकरूप रहता 
है। वहू तेज ( पाक ) के संयोग से बदलता नहीं है। एवंच अपाकज रस से ही 
जलत्व या जलीयत्व का अनुमान किया गया है। अतः साध्य का व्यभिचार वहाँ 
नहीं है । 
इंका--रसनेन्द्रिय में 'रस' की उपलब्धि तो होती नहीं है, तब उसे 'रसाश्रय' 
कैसे कहा गया है ? 
बांका--रसनेन्द्रिय में रस की उपलब्धि न रहने पर भी 'रस' की सिद्धि अनुमान 
प्रमाण से हो जाती है | अनुमान प्रयोग इस प्रकार होगा--रसनेन्द्रियं स्सवत्‌ रूपादिषु 
पत्चपु मध्ये रसस्पैवाभिव्यञ्जकत्वात्‌, छालावत्‌ । अर्थात्‌ रसनेन्द्रिय रस का आश्षस 
है, क्‍योंकि वहू रूप, रस, स्पर्शादि पाँच विशेष गुणों में से केवल “रस का ही ग्राहक 
होता है तथा वह 'रस' का आश्रय भी होता है। जैत्ते--मुख से निकज़ने वाली लार 
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अर्थात्‌ दन्तान्तगंत उद्कक । मुख में छार के पैदा होने पर ही “रस” का स्वाद आता है, 
अन्यथा नहीं। एवं च 'लार' को रसानुभूति का साधन माना गया है | वह ल।र, मुख 
में स्थित रसवद्‌ द्रव्य के रूप आदि की ग्राहक नहीं होती, वह तो केवल “रसमात्र' 
का ही ग्रहण करती है। इस दुष्टान्त से यह निष्पन्न हुआ कि जैसे रसबद्‌ द्रव्य के 
रूपादिग्रुणों में से अन्य किसी गुण की ग्राहक न बनकर केवल रसमात्र की ही ग्राहक 
होने के कारण 'लछार' जैसी “रस' का आश्रय कहलाती है, वेसी ही रसनेन्द्रिय भी रसव्द्‌ 
द्रव्य के रूपादियुणों में से केवल रसमात्र की ग्राहक होने से वहु भी “रस' का आश्रय 
. कहीं जाती है । 

रूपोपलब्धिसाधनमिन्द्रियं चक्षु: । कृष्णताराग्रवरति । तच्च तेजसं, रूपादिशु 
पन्नसु सध्ये रूपस्येवाभिव्यज्ञकत्यात्‌ प्रदीपवत्‌ । 
( ३ ) चक्षुरिन्द्रिय का निरूपण-- - 

रूपेति। रूप की उपलब्धि के साधनभूत इन्द्रिय को “चक्षु कहते हैं। वह 
. इन्द्रिय' नेत्र की काछी पुतछो ( कृष्ण तारा ) के अग्रभाग में रहती है । तच्चेति । 
वहं तंजस ( तेज से उत्पन्न ) है, ( प्रतिज्ञा ), क्‍योंकि रूप आदि पाँचों में से केवल 
 “रूप' की ही वह अभिव्यञ्जक होती है, ( हेतु ), जैसे--केवल “रूप” का अभिव्यञ्जक 
प्रदीप! ( तेजस ) है, ( उदाहरण )। 

ह माघुरी . 

चेष्टते रूपं पश्यति अनेनेति चक्षुः--जिससे रूप देखा जाता है--इस व्युत्पत्ति 
के बलपर चक्षु' का लक्षण यह किया गया है---'रूपोपलब्धिसाधनमिन्धयं चक्षुः । 
अर्थात्‌ रूप की उपलब्धि ( प्रत्यक्ष ) के साधनभूत इन्द्रिय को चक्षु कहते हैं। उक्त 
लक्षण में 'रूप' पद को यदि हटा दें तो किसी की भी उपलब्धि के साधन प्राणादि 
इन्द्रियों में लक्षण के घटित हो जाने से अतिब्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थ कक्षण 
में 'रूप' पद का निवेश किया गया है। .रूपस्मृति' के साधनभूत “मन! में अतिव्याप्ति 
न हो इसलिये लक्षणगत उपलब्धि! के स्थान में 'ज्ञान' पद नहीं दिया गया है | उसी 
तरह पुनः 'मन' में-अतिव्याप्ति के निवारणार्थ साधन” के स्थान में साधक पद का 
निवेश नहीं किया गया, अपितु 'साधन” पद का ही निवेश किया ग्रया है। एवं लक्षण 
में 'इन्द्रिय' पद के न देने पर रूप और चक्षु के संयुक्त-समवायसब्विकर्ष तथा उसके 
घटक घट-पटादि द्रव्य! में .अतिव्याप्ति होगी। उसके निवारणार्थ लक्षण में 'इन्द्रिय' 
पद कर निवेश किया गया है। अथवा रूपाभिव्यञ्जक 'प्रभा' में अतिव्याप्ति के 
वारणार्थ “इन्द्रिय' पद दिया गया है । 


यह चक्षुरिन्द्रिय, नेत्र की कृष्ण पुतली के अग्रभाग पर स्थित रहती है। चक्षु- 
रिन्द्रिय में रश्मियाँ ( किरणें ) होती हैं। नेत्र खूलने पर उसको क्रणें बाहर 
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निकलती हैं और सम्मुख स्थित द्रव्य के समीप पहुँचती हैं। उन किरणों द्वारा चक्षु 
का द्रव्य के साथ संयोग सन्निकर्ष ( संबंध ) होता है, और द्रव्यगत 'छूप' के साथ 'चक्षु' 
का 'संयुक्तसम्॒वायसन्निकर्ष, होता है। इन दोनों में से प्रथम सन्निकर्ष के द्वारा 
'द्ब्य' की और दूसरे सन्निकर्ष के द्वारा द्रव्यगतरूप की प्रतीति होती है । इस प्रतीत्ति 
( उपलब्धि ) का साधन होने के कारण “चक्ष' को इन्द्रिय कहते हैं । 

यह “चक्षुरिन्द्रि' तेजस द्रव्य है, क्योंकि 'तेज' के परमाणुओं से बह उत्पन्न 
डोता है। उसमें 'तेज' के सभी 'विशेष गुण' उत्पन्न हुए रहते हैं। किन्तु वे, अदुष्ट- 
वात अनुदुभूत अवस्था में रहते हैं। इसलिये उत गुणों का तथा '“चश्षुरिन्द्रिय' का 
प्रत्यक्ष नहीं हो पाता है । चक्षुरिन्द्रिय में 'तंजसत्व' की' सिद्धि अनुमान से होती है । 
उस अनुमान को ग्रस्थकार ने 'तच्च तेजसं रूपादिषु पश्चतु प्रष्ये छपस्थेव अभिव्यक्ष- 
फत्वात्‌ प्रदीपव्त्‌ के द्वारा बताया है। अर्थात्‌ चक्षुरिन्द्रिय तेजस है, क्योंकि वह अपने 
से संयुक्त हुए दब्य के रूपादि पांच विशेष गुणों से केवल 'रहूप' का ही ग्राहक होता है | 
जो अपने से संयुक्त द्रव्य के रूपादि गुणों में से केवकछ रूप' का ही ग्रहण करता है, 
वहू 'तैजस' कहलाता है । जैसे--'प्रदीष', यहू दृष्टान्त है । 

स्प्शोपलब्धिसानमिन्द्रियं त्वक्‌ । सर्वशरीरव्यापि। तत्तु वायवीयं रूपादिषु 
पञ्चसु सध्ये . स्पर्शास्यैवाभिव्यक्षकत्वातु, अज्भसज्िसलिलशेत्यानिव्यज्ञक- 
व्यजनवातवतु । 
(४ ) स्पद्नेन्द्रिय ( त्वगिन्द्रिय ) का निरूपण-- 

स्पशशति । स्पर्श” की उपलब्धि का साधनभूत जो इन्द्रिय है, उसे त्वक्‌' कहते 
हैं | वह सम्पूर्ण शरीर को व्याप्त करके रहती है। तत्विति। वह 'वायवीय' ( वायु 
से उत्पन्न ) है (भ्रतिज्ञा ), क्योंकि झूपादि पाँचों में से केवल 'स्पर्श की ही अभि- 
व्यझजक होती है ( हेतु ) | अद्भेति । जैसे शरीर में छूगे हुए जलू की शीतछता की 
अभिव्यञज्जक पंखे ( ब्यजन ) की वायू ( उदाहरण ) केवल स्पर्श की अभिव्यव्जक 
होती है । । 
माधुरी 

मचा: क्रोशन्ति' में जैसे 'मच्च' शब्द से तत्रस्थ पुरुष समझे जाते हैं। इसी 
अभिप्रास को ध्यान में रखकर 'त्वकू का लक्षण बताया गया है--स्पद्ञोपलब्धि- 
साधनम इच्द्रियम्‌ व्वक । इस लक्षण में यदि 'इन्द्रिय' पद न दें तो 'स्पर्शाभिव्यजजक 
व्यज़नपवन' आदि में अतिव्याप्ति होगी । उसके वारणार्थ कृक्षण में 'इन्द्रिय' पद दिया 
गया है | उसी तरह यदि 'स्पर्श पद को हटा दें, तो रूपादि के ग्राहक 'चक्षु' आदि 
में अतिब्याष्ति होती । उसके वारणार्थ स्पर्श पद दिया गया है। तथा “उपलब्धि- 
पाधन' न कह कर उसके स्थान में 'ज्ञानसाधक' कह दें तो, “मन में अतिव्याप्ति 


ही 
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होगी | उसके वारणार्थ लक्षण में 'उपलब्धिसाधन' कहा,गया है। एवं लक्षण में यहि 
'इन्द्रिय' पद न रखें तो, 'स्पर्श' के साथ 'त्वक' के “संयुक्तसमवायसन्निकर्ष में और 
उस सन्नरिकर्ष के घटक द्रव्य! में अतिव्याप्ति होगी। उसके निवारणार्थ लक्षण मं 
“इन्द्रिय' पद रखा गया है। यह 'त्वगरिन्द्रिय' सम्पूर्ण शटीर पद व्याप्त ( फैला 
रहता है | 'वायु' के परमाणुओं से इस '्वगिन्द्रिय' की उत्पत्ति होती है, इसलिये इर्े 
'वायवीय द्रव्य' कहते हैं । अनुमान प्रमाण से इसका 'वायवीयत्व” सिद्ध किया जात' 
है। उस अनुमान प्रयोग को पग्रन्यकार ने 'तत्तु वायवीयं, रूपादिषु पचचसू मध्ये स्पर्शस्यैन् 
अभिव्यञ्जकत्वात्‌ अज्जभुततज्जि-सल्लिणत्याभिव्यम्जकवन्यजनवातवत' से प्रदर्शित किय 
है | अर्थात्‌ 'तंवंगिन्द्रिय' चायवीय है, क्योंकि वह रूपादि पाँच गुणों में से केवल 'स्पर्श 
गुण का ही अभिव्यञ्जक, [ ग्राहुक ) होता है, जो रूपादि गुणों में से केवल “स्पर्श गुण 
का ही. भ्राहक रहता है, वह 'वायवीय' होता है, जैसे शरीर स्थित जलीय भाग के 
शीतलत्व की अनुभूति कराने वाली पंज्े की हवा । 

शब्दोपलब्धिसाधनमिन्द्रियं श्रोत्रमु । तच्च कर्णशष्कुल्पवच्छिन्नलमाकागञमेव, 
न द्रव्यान्तरं शब्दगुणत्वातु । तदपि दाब्दग्राहकत्वात्‌ । यविन्द्रियं रूपादिषु प्जसु 
मध्ये यद्गुणव्यज्ञक॑ ततु तद॒गुणसंयुक्त यथा चक्षुरादि रूपग्राहक रूपादियुक्तमु । 
वाब्दग्राहकन्न शओत्रमतः दब्दगुणकम्‌ । 
(५ ) श्रोत्रेन्द्रिस का निरूपण-- 

बाब्देति । 'श्रुणोति शब्दं ग्रह्लाति अनेनेति श्रोत्र॒म्‌' अर्थात्‌ 'जिससे सुना जाता 
है--इस व्युत्पत्ति के बल पर “श्रोत्र' का यह लक्षण निष्पन्न होता है--शब्दोंपलब्धि- 
साधनमिन्द्रियं श्रोत्रम्‌--अर्थात्‌ जो इन्द्रिय, 'शब्द' की उपलब्धि का साधन हो-- 
उसे 'भोत्र' कहते हैं । उक्त लक्षण में यदि 'शब्द' पद न रखें तो रूपादि की उपलब्धि 
के साधन 'चक्षु आदि में अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थ हक्षण में 'शब्द' पद 
रखा गया है। 'मन' में अतिव्याप्ति के वारणार्थ 'ज्ञानसाधक' ( उपलब्धिताधक ) 
ने कहकर 'उपलब्धिसाधन' कहा गया है। तथा लक्षण में 'इन्द्रिय' पद के रखने से, 
शब्द के साथ श्रोत्र के 'समवायसब्निकर्ष में अतिवब्याप्ति का वारण हो जाता हैं | 

पहले जैसा कहा गया था कि 'न्राण' आदि इन्द्रियों पृुथिवी आदि से उत्पन्न होने 
के कारण पार्थिय आदि कहलाती थीं, वैसे “श्रोत्र' इन्द्रियाँ के बारे नहीं कहा जा 
सकता । क्योंकि 'श्रोत्र' आकाशजन्य नहीं है । अपितु 'आकाशात्मक' ही है । 

प्रभन-- श्रोत्र को आकाशात्मक ( आकाशरूप ) कहने में क्या प्रमाण है ? 

उत्तर--'श्रोत्र' को आकाशात्मक कहने में अनुमान प्रमाण है । 

तच्चेति । अनुमान प्रयोग यह हैं--'तच्च कर्णशष्कुल्यवच्छिन्नमाकाशमेव न. 
द्रव्यान्तरं शब्दगुणत्वात्‌'। अर्थात्‌ श्ोत्र आकाशात्मक है ( प्रतिज्ञा ) क्योंकि बह 
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'जब्द' का आश्रय है ( हेतु ), जो शब्द का आश्रय होता है, वह आकाशात्मक होता है, 
( सामान्यव्याप्ति ), जैसे प्रसिद्ध आकाश ( उदाहरण )। इस अनुमान-प्रयोग से 
'शब्दगुणत्व' ( शब्दगुणवाला ) होने के कारण “श्रोत्र' की आकाशात्मकता की सिद्धि 
बतायी गयी है । 
तदनन्तर “श्षोत्र' दाब्बगुण का ज्ाश्रय ([ शब्दगुगत्ववान्‌ ) है--इसे भी दूसरे 
अनुमान प्रयोग के द्वारा बताया गया है--तदपोति । 'तदधि शब्दगुणक॑ शब्दग्राहक- 
स्वातू । अर्थात्‌ ओवर शब्दगुण का आश्रय है [ प्रतिज्ञा ), क्योंकि वह 'शब्द' का 
ग्राहक है ( हेतु ) | 
यदिन्द्रियभिति | जो इन्द्रिय, रूप, रस, गन्ध, स्पर्श, शब्द इन पाँच ग॒र्णों में से 
जिस गुण का व्यंजक ( प्रकाशक या ग्राहक ) होता है, वह उस गुण के सजातीय ग्ण 
का आश्रय होता है ( सामान्यव्याप्ति ), जैसे--चक्ष्‌रादि इन्द्रियाँ कृप आदि गणों 
की ग्राहक होने से छप आदि का आश्रय होती हैं ( उदाहरण ), वैसे ही शब्द गण का 
ग्राहक होने से श्रोतेन्द्रिय भी उस्तका ( शब्द का ) आश्रय है। और “श्रोत्र' भी 
शब्द का ग्राहक है ( उपनय ), अतः 'शब्दगुणकर्म! अर्थात्‌ वह 'शब्द-गुणवाल्ता है 
( निगमन ) । 
जंका--यदि '“श्षोत्र' कों आकाशात्मक मानते हैं तो बहिरे आदिमी को भी 'शब्द' 
की उपलब्धि होनी चाहिये। क्योंकि वह ( आकाश ) विभू है, नित्य है। वह सर्वत्र 
ही सर्वदा रहता है | 
समा०--नतैयायिक के मत में सभी कार्यों के प्रति तथा भोगों के प्रति “अदुष्ट! 
को भी निमित्त माना गया है। अतः अदुष्टविशिष्ट आकाश को ही श्रोत्र समझना 
चाहिये | एवं च 'अदृष्ट' के सहायक न होने से वहिरे आदमी को 'शब्द' नहीं सुनाई 
पड़ता । 
सुखाद्यपलब्धिसाधनमिन्द्रियं मनः । तच्चाणुपरिमाणं, हुदयान्तव॑ति । 
(६ ) मनोनिरूपण-- | 
सुखेति । सुख आदि की उपलब्धि का सधानशूत अन्तरिन्द्रिय 'मनस्‌' ( मन ) है | 
तब्चेति । वह अणुपरिमाणवाला है | और हृदय के भीतर रहता है । 
माधुरी 
'मनस्थति अनेन इत्ति मनः' जिसके द्वारा 'मनन' किया जात़ा है, इस व्यत्पत्ति 
के अनुप्तार अहँ सुखी, अहूं दुःखी--इस प्रकार के सुख-दुःखादि का जो साक्षात्कार 
होता है, उस साक्षात्कार रूप उपलब्धि का जो “इन्द्रिय' साधन बने उसे 'मन' कहते 
हैं। यह 'मन' अन्तरिन्द्रिय है, बाह्मेन्द्रिय नहीं है। सुखादिकों का साक्षात्कार 
( प्रत्यक्ष अनुभव ) मनोरूप इन्द्रिय से ही होता है, तदतिरिक्त किसी अन्य इन्द्रिय से 


न्‍ 
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'नहीं। एवं च आत्मा के सुख-दुःखादि विशेष गुणों. की उपलब्धि का साधन जो 


इंन्द्रिय हो, उसे मन” कहते हैं। अतः 'सुखाद्युपलब्धिसाधनमिन्द्रियं मन: यह “मन” का 
लक्षण किया ग़या है । 


इस लक्षण में 'सुखादि' पद नहीं रखेंगे तो 'चक्षुरादि इन्द्रियों' में उक्त लक्षण की 
अतिव्याप्ति हो जायेगी । क्योंकि “मन” के समान “चक्षुरादि” इन्द्रियाँ भी रूपादि पदार्थों 
के साक्षात्कार की साधन हैं ही । अतः इस अतिव्याप्ति के निवारणा्थ उक्त लक्षण में 
सुखादि' पद का निवेश करना आवश्यक है | चक्षुरादि इन्द्रियाँ रूपादिकों के साक्षात्कार 
की साधन होती हुई भी उन सुख-दुःखादिकों के साक्षात्कार की साधन नहीं हो 
पातीं । उस कारण चश्षुरादि इन्द्रियों में उक्त लक्षण की अतिथ्याप्ति नहीं हो सकती । 
अब उक्त लक्षण में से 'इन्द्रियः पद को हटा दें और केवल 'सुखाद्युपलब्धिसाधनं मन 
इतना ही लक्षण रखें तो 'आत्म-मतःसन्निकर्ष। ( आत्मा का- मन के साथ जो संयोग 
सम्बन्ध है, उसमें ) में तथ। “आत्मा” में और "काल, दिक एवं अदष्ट में-उक्त लक्षण 
की अतिव्याए्ति होगी । क्‍योंकि सुख-दु:खादि के साक्षात्कार के प्रति “आत्म-मन:संयोग' 
अंसमवायिकारण है, और “आत्मा” समवायिकारण है, तथा काल, दिकू--आदि 
निमित्त कारण हैं । इसलिये सभी में अतिव्याप्ति होगी। उसके निवारणार्थ 'इन्द्रिय' 


' पद का निवेश करना अत्यन्त आवश्यक है। आत्म-मनःसंयोगादिकों में 'इन्द्रियत्वः न 


होने से उनमें छक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । 


उक्त लक्षण में . “उपलब्धि! पद के बंजाय 'ज्ञान! पद को रखकर '“सुखादिज्ञान- 
साधनम्‌ इन्द्रियं मतः' कहें तो 'त्वग्रिन्द्रिय' में 'मन' के लक्षण की अतिव्याप्ति हो 
जायेगी । क्योंकि नैयायिक विद्वान 'सुषुप्ति” अवस्था में 'ज्ञान' की उत्पत्ति नहीं 
मानते । उसके उपप्त्त्यथं वे “जन्यज्ञानमात्र' के प्रति 'त्वडःमन:संयोग” को कारण बताते 
हैं । अतः सुषुप्ति अवस्था में ज्ञान की उत्पत्ति का प्रश्न ही नहीं उठता । क्योंकि सुषुप्धि 
के समय 'मन' पुरीततिसंज्ञक नाडी में प्रविष्ट हो जाता है, वह “त्वक्‌' को छोड़ देता - 
है। एवं च सुपुष्ति काल में 'त्वक्‌' के साथ मन” का संयोग नहीं रहता है। और 
न्‍्यायसिद्धान्त के अनुसार यच्च यावत्‌ ज्ञान-सामान्य के प्रति 'त्वइमन:संयोग” कारण 
हुआ करता है, तदनुसार मन जैसे “'सुखादिज्ञान' के प्रति कारण होता है। बसे ही 
व्‌! भी '"ज्ञानसामान्य' के प्रति कारण रहेगी । एवंच सुखादिज्ञान के प्रति उसकी 
भी कारणता ( साधनता ) रहने से उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति हो जाती है। उसके 
निवारणार्थ लक्षण-में 'उपलब्धि' पद देना आवश्यक है। 


ध्ष॑ंका--आपने ज्ञानसामान्य के प्रति 'त्वगिन्द्रय/ को कारण माना है। अतः उसे 
'सुखज्ञान' का ( सुखोपलब्धि का ) भी कारण कहना होगा । तब “उपलब्धि! पद के 
देने पर भी 'ह्वक्‌'--में अति राम हो सकेगा ? 
0) 006 
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समप्ता०---'उपलूब्धि!' पद के देने पर अतिव्याप्ति का वारण इस प्रकार होगा कि 
'उपलब्धि' पद में 'उप' शब्द का अर्थ 'समीप' है। और 'लब्धि' शब्द का अर्थ 'ज्ञान 
है | तव 'सुखाद्यपलन्धिसाधनम्‌ इन्द्रियं मन:' इस लक्षण का अर्थ यह होगा कि 'जो 
इन्द्रिय, समीप ( अपने सल्तिकर्ष ) से सुख-दुःखादि के ज्ञान का साधन ( करण ) हो 
वह 'मन' ( इन्द्रिय ) है तब 'त्वक्‌' में अतिज्याप्ति नहीं हो सकती, क्योंकि-/त्वगिन्द्रिय' 
समीप से ( अपने सन्निकर्ष से ) सुख-दु:खादि के ज्ञान का साधन नहीं होता हैं। तथा 
लक्षण में इन्द्रिय! पद के न रखने से 'आत्मा' में अतिव्याप्ति होती है। क्योंकि 'मन! 
का आत्मा के साथ 'संयोग” सम्बन्ध रहने से 'मन:संयुक्त' आत्मा हुआ, और उस 
आत्मा में सुखादिगुण समवायसम्बन्ध से रहते है। अत: सुख-दुःखादिगुणों के साथ 
मन का संयुक्त-समवाय सन्निकर्ष है। अतः उस सन्निक्षं का घटक “आत्मा भी 
है, जो 'सुख-दुःखादि' गुणों का आश्रय है, एवं च 'सुख-दुःखादि' की उपलब्धि का 
साधन आत्मा' भी हो सकता है। अतः सुखोपलूब्धि के साधन 'आत्मा' में कक्षण की 
अतिव्याप्ति हो रही है। उसके वारणार्थ लक्षण में 'इन्द्रिय' पद देना आवश्यक है । 
तब सुखादि की उपलब्धि का साधन तो “आत्मा ' है किन्तु वह 'इन्द्रिय' नहीं है 
अत्त: अतिव्याप्ति नहीं हों सकती । 
इस 'मनःसंज्ञक इन्द्रिय/ का परिमाण 'अणु माना गया है। वह हृदय के अन्दर 
रहता है| वहीं से जैसी जहाँ आवश्यकता होती है तदनुस्तार शरीर के भिन्न-भिन्न भागों 
में जाता रहता है । 
निष्कर्प यह है--कि इन्द्रियार्थ-सन्निकर्ष हो जाने पर भी सभी अर्थों ( विषयों ) 
का प्रत्यक्ष युगपत्‌ ( एक साथ ) नहीं हो पाता है, अपितु क्रम से होता है । क्योंकि 
मत का परिमाण 'अणु' है। इसलिये तत्तद्‌ इन्द्रियजन्स प्रत्यक्ष के होने में तत्तद 
इन्द्रिय के साथ जब 'मन' का संयोग होता है तभी प्रत्यक्ष हो पाता है। अतः 'प्रत्यक्ष- 
ज्ञान क्रम से होता है, युगपत्‌ नहीं। क्‍योंकि 'मन' तो अण्‌ है, उत्तका भिन्न-भिन्न 
स्थानों में रहने वाले इन्द्रियों के साथ युगपत्‌ संयोग सम्बन्ध हो पाना संभव नहीं है । 
अतः एक-एक विषय ( अर्थ ) का क्रम से 'प्रत्यक्ष' होता है। एवंच 'ज्ञानों' की उत्पत्ति 
क्रमशः हुआ करती है । 
किन्तु मीमांसक 'मन' को विभु परिमाणवाला कहते हैं। उसके विभ होने में वे 
इस प्रकार अनुमान करते हैं--' मनः विभु स्रशरहितद्रव्यत्वात्‌ आकाशादिवत्‌'--'मन 
विभ है--क्योंकि वह '“स्पर्श' गुण से रहित “द्रव्य है। जो-जो स्पर्शगुण-रहित द्रव्य 
होता है, वह 'विभु' ही होंता है ।' जैस्ेे--अआकाश, काल, दिक्‌ और आत्मा ये चारों 
द्रव्य स्पर्शगुणरहित द्रब्य हैं, अतः वे 'विभु' होते हैं। उसी प्रकार 'मन' भी स्पर्श- 
गुणरहित द्रव्य है, इसलिये वह भी 'विभु' है । 
किन्तु न॑यायिकों की दृष्टि से मीमांसकों का यह कथन ठीक नहीं है | क्योंकि 'मन' 


इन्द्रियसिद्धि ] इन्द्रियनिरूपणम्र ३०३ 


यदि विभु होता तो उसका सभी इन्द्रियों के साथ युगपतु ही सम्बन्ध हो सकता था, 
तब एक ही समय में अनेक इन्द्रियों के द्वारा अपने-अपने विषयों का प्रत्यक्ष भी हो 
सकता था, किन्तु ऐसा होता नहीं है। सूत्रकार ने इसी अभिप्राय को सूचित करने के 
लिये मन' की पधषिद्धि करते हुए कहा है--“थुगपज्ज्ञानानुत्पत्तिम॑नसो लिज्जम--[ नया ० 
सू० ११११६ )। 'मन''अणु होने से ही इतनी तीज गति का है कि उसे शरीर के 
विभिन्न भागों में जाने के लिये किचिन्मात्र भी देर नहीं लगती । इस रीति से वह 
( मन ) सभी इन्द्रियों के विषयों का ज्ञान कराता हुआ सुखादिका ज्ञान कराता है । 

ननु चक्षुरादीन्द्रियस:द्रावे कि प्रमाणम॒ ? उच्यचते। अनुमानभेव | तथाहि 
रूपादपलब्धय: करणसाध्या:ः क्रियात्वात्‌, छिविक्रियावतु । 

इति इन्द्रियनिरूपणं समाप्तम । 





प्रन्‍नत---नन्विति । चक्षुरादि इन्द्रियों के अस्तित्व में क्‍या प्रमाण है ! 

उत्तर--उच्यत इति । बताते हैं--उनके अस्तित्व में 'अनुमान' प्रमाण ही है । 
तथा होति । जैप्ते--रूप आदि विषयों का ज्ञान ( उपलब्धि ) किसी 'करण' से ही 
साध्य होता है, ( प्रतिज्ञा ), क्योंकि वह (ज्ञान ) क्रियारूप है, ( हेतु ), जैसे 'चैदन 
क्रिया' कुठारादि करण से होती है । ( उदाहरण ) 

माधघरी 

आँखों में जो 'गोलक' दिखाई देते हैं, वे 'चक्षुरिन्द्रय' नहीं हैं, अपितु 'क्ृष्णतारा' 
में सूक्ष्मतया रहने वाली जो है, वह चक्षुरिन्द्रिय है | सुक्ष्मरूप से रहने वाली ये इन्द्रियाँ, 
किसी के प्रत्यक्ष का विषय नहीं हैं। वे अतीन्द्रिय हैं। तथापि उनसे होने बाली रूप 
आदि की उपलब्धिरूपा क्रिया का अनुभव सभी को होता है । अतः रूपोपलब्धिरूपा 
क्रिया का प्रत्यक्ष होने से "मुझे रूप की उपलब्धि हुई' 'मैंने उसका रूप देखा' इस प्रकार 
उपलब्धि को सभी प्रकट किया करते हैं । अनुभूत विषय को ही शब्द के द्वारा प्रकट 
किया जाता है। एवं च रूप आदि की उपलूब्धिरूपा क्रिया जब प्रत्यक्ष सिद्ध है, तब 
उस क्रिया से उसके 'करण' का अनुमान सरलता से किया जा सकता है। इस 
रीति से रूपोपलब्धिरूप क्रिया के द्वारा उसके 'करण' के रूप में जिसका अनुमान किया 
जाता है, वही 'चक्षरादि' इन्द्रिय है| | 

बंका--'रूपो पलब्धि' में जो क्रियात्व की विवक्षा की है, वह धात्वर्थरूप है, य। 
परिस्पन्दरूप है ? उसे 'धात्वर्थरूप' इसलिये नहीं कहे सकते कि उससे निर्ित्त मात्र 
से साध्य होने वाले प्रष्वंस में अनैकान्तिकता ( व्यभिचार ) होती है। उसी तरह 
उसे परिस्पन्दरूप भी नहीं कह सकते क्‍योंकि अस्तिद्ध हैं। एवं च उभयत- पाशारज्जु 
रहने से यह सोचना व्यर्थ है। यहाँ पर “क्रियात्व' का अर्थ 'कार्यत्व' विवक्षित है | 


ला 








द्रे छह तकभाषा [ अथंष ट्क 


'कार्यत्वं च अभूत्वा भावित्वम्‌' जो पूर्व नहीं था उसका होना ही कार्यत्व है। ऐसा 
मानने पर कहीं कोई दोष नहीं है । | 
इति इन्द्रियनिरूपणं समाप्तम्‌ । 





| हू 
( ४ ) अथनिरूपणम््‌ 
अर्था: षट॒पदार्था: | ते च द्रव्यगुणकर्मस्तामान्यविशेषसमबाया: । प्रमाणादयों 
यदयप्यत्रेवान्तभेवन्ति तथापि प्रयोजनवज्ञाद्‌ भेदेन कीतंनमू 
अआर्थया इति। “अर्थ ग़ब्द से वेशेषिकोक्त दृब्यादि छह पदार्थ यहाँ विवक्षित।हैं । जो 
(१ ) डब्य, (२) गुण, (३ ) कर्म, (४ ) सामान्य, ( ५ ) विशेष, ( ६ ) सम- 
वाय के नाम से प्रसिद्ध हैं। यद्यपि न्‍्यायदर्शन में वर्णित 'प्रामाणादि' पदार्थ, इन 
वैशेषिकोक्त 'द्रव्यादि' पदार्थों में ही अन्तभूंत होते हैं; तथापि किसी विशेष प्रयोजन 
वश उनको अलग से बताया गया है | 
माघुरी 
प्रन्थकार ने प्रमेयनिरूपण के आरम्भ में ही बारह प्रमेयों ( पदार्थों ) को गिना 
दिया था । उतमें से ( १ ) आत्मा, ( २ ) शरीर, और ( ३ ) इन्द्रिव तीन प्रभेयों का 
विवेचन करने के बाद अब क्रमप्राप्त अर्थ! नामक चौथे प्रमेय को बताया जा रहा 
है। इस 'अर्थ' नामक प्रमेय के अन्तर्गत वैशेषिकदर्शन के 'द्रव्य, गुण" आदि सम्पूर्ण. 
पदार्थों को बताया जा रहा है | 
वैशेधिक दर्शन में ये 'द्रव्य' से लेकर 'समवाय तक' छहू भाव पदार्थ ' हैं'। वैशेषिक- 
सूत्रोक्त इन्हीं पट्‌ पदार्थों ( छह पदार्थों ) को तर्कभाषाकार ने “अर्थ” शब्द से विवक्षित 
फिग्मा। है। “अर्थ शब्द की यहू व्याख्या, तर्कभांपाकार की अपनी स्वतन्त्र है। किन्तु 
न्पायसूवकार या उसके भाष्यकार के द्वारा अर्थ जब्द का तात्पर्य कुछ अछग ही 
बताया गया है। न्‍्यायसूत्रकार ने तो यहाँ पर “अर्थ शब्द से 'गन्ध आदि पाँच इन्द्रिय- 
विषयों का ग्रहण किया है। 'गन्ध-रस-रूप- सु्पड्-शब्दा: पृथिव्याविगुणास्तवर्था:--- 
(न्‍्या० सू० १।१॥१५४ )। इस सूत्र में 'तदर्था:' का अर्थ--इन्द्रियार्था: ( इन्द्रिय के 
विषय )-गन्ध-रस-रूप-स्पर्श-शब्द' ये पाँच हैं। ये क्रमण: पृथिवी, जल, तेज, वायु ओर 
आकाश, इन पाँच द्रब्यों के विशेष गुण हैं। एवंच न्‍्यायसूत्र की दृष्टि से “अर्थ शब्द 
का तात्पर्य गन्धादि गुणों में है। और वशेषिकदर्शनकार की दृष्टि में 'अर्थ' शब्द से 
'दरव्य, गुण और कर्म तीन पदार्थों का ग्रहण किया जाता है । एवंच इनके मत में 'अर्थ 
शब्द का तात्पर्य 'द्रव्य, गुण और कर्म' इन तीनों में ही है। किन्तु तकंभाषाकार केशव- 
मिश्र ने 'अर्थ' शब्द के द्वारा 'द्रब्य, गुण, कम, सामान्य, विशेष और समवाय'--यें छह 
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भावपदार्थ, बताये हैं। इन्होंने न 'न्याय' का मार्ग अपनाया और न ही वंशेषिक के 
मार्ग को अपनाया, किन्तु अपना एक अलग ही मार्ग बताया है । 

शंका--अन्धकार ने ऐसा क्‍यों किया? जब कि ग्रन्थकार 'प्रमेयाणि उच्यन्ते' कह- 
कर न्यायदर्शनोक्त वारह प्रमेयों ( पदार्थों ) की व्यास्या करने जा रहे हैं। ऐसी स्थिति 
में 'अर्थ शब्द से उन्हीं बारह पदार्थों का ही ग्रहण करना था | वह क्‍यों नहीं किया ? 

समा०--यह 'त्कभाषा' ग्रन्थ, न्‍्यायदर्शन और वैशेषिकदर्शन दोनों का सम्मि- 
लितरप से 'प्रकरणग्रन्थ' है। अतः दोनों दर्शनों के पदार्थों को इसमें बताना ग्रस्थकार 
को अभीष्ठ है। एवंच न्यायदर्शनोक्त प्रमाणादि सोलह पदार्थों को बताते हुए वेशेषिक- 
दर्शनोक्त द्रव्यादि छह पदार्थों को भी बताने के लिये ही अर्थ! शब्द के भीतर उनका 
भी सन्निवेश कर लिया है। इस प्रकार 'अर्थ' शब्द से 'द्रव्यादि' छह पदार्थों का ग्रहण 
करके, वशेषिकदर्शन में “अर्थ” शब्द से अभिमत द्रव्य, गुण, कर्म' तीन का स्वतंत्ररूप 
से और न्यायदर्शन में 'अर्थ' शब्द ते अभिमत 'गनन्‍्ध' आदि “इन्द्रियार्थो' का गुणों के 
मध्य संग्रह कर दिया गया है । अत: दोनों दर्शनों में की गयी 'अर्थ' शब्द की व्याख्या 
के साथ ग्रस्थकार के द्वारा की गई 'अर्थ! शब्द की व्याख्या का समन्वय सरलता से 
हो जाता है। इस त्रन्ध में मुख्यतया न्यायदर्शन के 'प्रमाण' आदि सोलह पदार्थों का 
विवेचन किया गया है और “अर्थ! के अन्तर्गत वैशेषिकदर्शन के 'द्रव्य' आदि पदार्थों का 
वर्णन किया है । 

न्‍्यायश्ृृत्र के भाष्य में एक प्रश्न और उसका समाधान किया गया है कि 
'प्रमाणादि' समस्त पदार्थों का अन्तर्भाव एक मात्र 'प्रभेय' पदार्थ के भीतर ही हों 
सकता हूँ । तंव न्यायदर्शन में स्लोल॒ह पदार्थों का निरूपण क्‍यों किया गया है ? इस प्रश्त 
का समाधान करते हुए भाष्यकार कहते हैं कि उनका अन्तर्भाव 'प्रभेय' में हो सकता 
है-“यह सत्य है। तथापि उनका अछूग से प्रतिपादन करने का विशेष प्रयोजन है । 

नीतिशास्त्र में आन्वोक्षिकि त्रयो वार्ता दण्डनोतिश्न शाश्रती' कहा गया है । 
इसके अनुसार 'आन्वीक्षिकी” ( न्यायविद्या ), 'त्रयी' ( वेदविद्या ), 'वार्ता' ( अर्थ- 
शास्त्र--इसमें शिल्प, वाणिज्य, कृषि, भ्रैपज्यादि जीविकोपार्जन के सभी स्रोतों विशद 
वर्णन किया है ), और “दण्डतीति' ( राजनीति--इसमें राज्यशासन के सभी अंगों 
का वर्णन रहता है |--ये चार प्रकार की पृथक-पथक विद्याएँ विश्वकल्याण के छिये 
सर्वेमान्‍्य हैं। इन सबका भी 'प्रमेय! में ही अन्तर्भाव किया जा सकता है। कित्तु 
इनका अहूग-अछग विशद विवेचन किये बिना उन्तका प्रयोजन सिद्ध नहीं हों सकता । 
अतएव इन्हें स्वतन्त्रविद्याओं के रूप में कहा गया है। 

उप्ती प्रकार 'प्रमाणादि' पदार्थ, न्यायविद्या के प्र धान अंग हैं। न्‍्यायविद्या, उन 
प्रमाणदि पदार्थों के ऊपर ही निर्भर है। उनके निरूपण के बिना स्यायविद्या का 
निरूपण नहीं हो सकता। यदि 'प्रमाणादि' पदार्थों का निरूपण 'न्यायविद्या' में न किया 
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जाय तो !'न्यायविद्या' भी उपनिषदों के समान ही केवल अध्यात्मविद्या ही कहलयेगी । 
उस स्थिति में उसका अचन्तर्भाव “त्रयी' में ही करना होगा। तब इसे स्वतन्त्र 
विद्या नहीं कर सकेंगे । अतः उस न्यायविद्या के स्वतन्त्र-स्वरूप की रक्षा करने के 
लिये ही इन पदार्थों का निरूपण अछूग से किया गया है। 
आष्यकार के उपर्युक्त कथनानुसार ही तर्कभाषाकार केशवर्िश्र ने बताया है कि 
यद्यपि वशेषिक के 'द्रव्यादि' छह पदार्थों में ही नैयायिकों के प्रमाणादि सोलह पदार्थों 
का अन्तर्भाव हो जाता है, तथापि एक विशेष प्रयोजन से उनकों अलग से बताया 
गया है। अन्यथा अर्थात्‌ उतका अछूग से प्रतिपादन न किया जाता तो 'न्यायदर्शन' 
का वेशेषिकदर्शन की अपेक्षा स्वतन्त्र अस्तित्व न दिखाई देता । एवं च उसकी 
स्वतन्त्रता के संरक्षणार्थ ही इन पदार्थों का पृथक्‌ निरूपण किया गया है । इस न्याय- 
विद्या में ही न्यायप्रवत्ति के अंगरूप में संशय से लेकर निम्नहस्थान तक के पदार्थों 
को बताया गया है। इस प्रकार अन्य किसी जासत्र में भी संशयादि निम्नहान्त पदार्थों 
को नहीं बताया है। एवं च न्यायप्रधान ( अनुमानप्रधान ) होने से यही न्यायविद्या 
समस्त विद्याओं की अनुग्राहक है, और अनुग्राहक होने से ही उसे 'उत्तम' कहा जाता 
है। क्योंकि 'न्याय' से ही सभी विद्याओं का प्रामाण्य सिद्ध किया जाता है। न्‍्याय- 
भाष्यकार कहते हैं--'सेयमान्वीक्षिकी न्‍्यायविद्या प्रमाणादिभि: पदार्थ: प्रविभज्य- 
मान[-- 
प्रदीप: सर्वविद्यानामुपायः सर्वेकर्मणाम्‌ । 
आश्रय: सर्वाधर्माणां चिद्योहंशे परीक्षिता | 
प्रमाण-प्रमेयादि पदार्थों के यथार्थ स्वरूप का ज्ञान, निःश्वेयसप्राप्ति में निमित्त 
होता है। इसलिये द्रव्यादि अर्थों से अलग प्रमाण-प्रमेषादि का वर्णत करना ही 
चाहिये । न्‍्यायभाष्यकार ने कहा है कि "यद्यपि आत्मा' से भिन्न द्रव्य, गुण, कर्म, 
सामान्य, विशेष, समवाय, अभाव भी प्रभेय हैं और उनके भेदोपभेद भी असंख्य हो 
सकते हैं, तथापि विशेषरूप से “आत्मा आदि का प्रमेय के रूप में इसलिये उपदेश 
दिया है कि इनके तेत्त्वज्ञान से “अपवर्ग की प्राप्ति होती है, और इनके मिथ्या- 
ज्ञान से 'संसार' की प्राप्ति होती है। इसलिये यह न्यायविद्या एक प्रृथक्‌ प्रस्थान 
ही है। 
तत्र समवायिकारणं द्रव्यम्‌ । गुणाश्षपों वा। तानि च ब्रव्याणि पृथिव्यप्रेजो 
वाप्वाकाशकालविगात्ममनांसि नवेव । 
तत्रेति । इन द्रव्यादि छहू पदार्थों में जो पदार्थ, 'समवायिकारण' बनता है--उसे 
ब्रब्य कहते हैं । गुणेति । अथवा जो 'गुण' का आश्रय रहता है--उसे द्रव्य कहते हैं | 
“ के ये 'दो' लक्षण हैं। 
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तानीति। वे <द्रव्य/ संख्या में नौ ही हैं--( १) प्रथिवी, (२-) जल, 
(३) तेज (अग्नि ), (४) वायु (५) आकाश, (ये पंचभूत कहलाते हैं ) 
( ६ ) काल, ( ७ ) दिक, ( ८५ ) आत्मा, और ( ९ ) मन ( सनस ) । 
माघुरी । 
पूर्वोक्त द्रव्यादि छह पदार्थों में से 'द्रव्य/ का लक्षण 'समवायिकारणं द्रव्यम्‌' अर्थात्‌ 
समवायिकारणत्व द्रव्यत्वम्‌! किया गया है। जो किसी 'कार्ये! का समवायिकारण 
बनता है, उसे 'द्रव्य' कहते हैं। उक्त लक्षण के पदकृत्य पर भी थोडा-सा विचार कर 
लिया जाय । * 
उक्त लक्षण में 'तमवायि” पद को यदि हटा दिया जाय तो “कारण द्रव्यम्‌' इतना 
ही लक्षण शेष रह जायेगा। तब इस द्रव्य लक्षण की “गुण, कर्म” आदि में अतिथ्याप्ति 
हो जायेगी, क्योंकि वे गुण, कम! भी असमवायिकारण तथा निमित्तकारण बनते हैं। - 
जैसे---'तन्तुरूप', पटरूप का तथा “कम”, संयोग-विभाग का “असमवायिकारण' और 
अपने प्रत्यक्ष! का 'निमित्तकारण” हुआ करता है । किन्तु 'समवायि' पद के देने पर यह 
अतिव्याप्ति नहीं हो पाती, क्‍योंकि कार्य! का 'समवायिकारण” ही द्रव्य कहलाता है, 
दूसरा नहीं । एवं उक्त लक्षण में से 'कारणम्‌” ( कारणत्व ) को हटा दें तो शेष 
'सरवायि' ( समवायित्व॑ं.) द्रव्यम्‌ ( द्रव्यत्वम्‌ ) इतना ही रहेगा तब उस लक्षण 
की गुण तथा “कर्म! में अतिव्याप्ति होगी । क्‍योंकि भुण' तथा “कर्म में भी 'गुणत्व' , 


... तथा कमंत्व” जाति 'समवाय” सम्बन्ध से रहती है। अतः वे 'गण, कम” भी समवाय- 


विशिष्ट होने से 'समवाधरि” हैं। किन्तु रक्षण में 'कारणम्‌” कहने पर अतिव्याप्ति 
नहीं हो पाती । गुण और कम में यद्यपि 'जाति' का समवाय है, किन्तु 'जाति' को 
नित्य माना गया है, वह अनित्य नहीं है। अत गण या कर्म” उसके ( जाति के ) 
जनक ( कारण ) नहीं कहे जा सकते । अत: अतिव्याप्ति नहीं है । 
किन्तु उक्त लक्षण में 'कारणत्व” का प्रवेश रहने से 'गौरव” होता है यह सोचकर 
दूसरा लूघु लक्षण 'गुणाश्रयत्व॑ं द्रव्यत्वम्‌' बनाया है। द 
बका--गुणाश्रयत्व॑ द्रव्यत्वम्‌' इस द्वितीय लूघु लक्षण की भी घट के प्रथम क्षण 
में उसके “निर्गुण” रहने से उस में 'अव्याप्ति” होती है, क्योंकि न्याय के सिद्धान्ता- 
नुसार प्रथम क्षण में ( उत्पत्ति क्षण में ) गुणरहित ( निर्गणू ) घट की उत्पत्ति हुआ 
_ करती है। इसलिये प्रथम क्षण में 'घट” ( कोई भी द्रव्य ) गुण का आश्रय नहीं बन 
. सकता । तब गुणाश्चयो द्रव्यम्‌! यहू द्रब्यलक्षण उसमें कैसे समन्वित हो सकेगा ? अत 
. अव्याप्ति है । 
समा०--योग्यता के आधार पर गुणाश्रयता को मानने में अव्याप्ति दोष नहीं 
. होगा। अर्थात्‌ गुण! के आश्रय बनने की “योग्यता' उसमें अपेक्षित है। थोग्यता' का 
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मर्थे है--'गुणाष्त्त्यन्ताध्भावाध्भाव' यानी गुणों के अत्यस्ताभाव ( त्रैकालिक अभाव ) 
का अभाव | यद्यपि प्रथम क्षण में ( उत्पत्ति क्षण में ) “घट' आदि द्वब्यों में 'गणों' 
का अभाव है, किन्तु गुणों का “अत्यान्ताभाव' नहीं है, क्‍योंकि द्वितीय क्षण में उस 
उत्पन्न हुए घटादि “द्रव्य में 'गुणों' की उत्पत्ति हो जाती है। इसी को दूसरे शब्दों में 
ऐसा भी कह सकते हैं कि 'धुणाश्रयत्व” अर्थात्‌ 'प्रतियोगिब्यध्रिकरणगुणाभाव- 
शुन्यत्व' । जिससे 'गुणाभाव' अपने प्रतियोगी 'गुण' का व्यधिकरण होकर न रहे-- 
वह “द्रव्य है। ऐसा कहने पर “द्रब्यलक्षण' की अव्याप्ति नहीं हो पायेगी | क्योंकि 
घटोत्पत्ति के प्रथम क्षण में यद्यपि उसमें [ उत्पद्ममान घट में ) गुणाभाव रहता है 
( निर्गुण रहता है ), किन्तु वह गणाभाव 'प्रतियोगिव्यधिकरण' होकर नहीं रहता है, 
क्योंकि वहीं द्रव्य ( घट आदि ) द्वितीय क्षण में गुणविशिष्ट ( सगण ) हो जाता है । 
अर्थात्‌ दुसरे क्षण में वहाँ 'गुण' भी रहता है| अत: अव्याप्ति नहीं है । 
बगंका--जों 'घट' अपनी उत्पत्तिक्षण के द्वितीयक्षण में ही नष्ट हो जाय, तब तो 
उसमें गुण' के उत्पन्न न “होते से उस “घट में जो 'गुणाभाव' है, वह 'प्रतियोंगि- 
व्यधिकरण गणाभाव' ही है। उस घट में 'प्रतियोगिव्यधिकरणगुणाभावशुन्यत्व' के 
न रहने से 'गुणाश्रयत्वं द्रव्यत्वम्‌' लक्षण की अव्याप्ति होगी । 
समा०--उपयुक्त दोनों लक्षणों का उल्लेख करके एक तीसरे लक्षण की ओर संकेत 
कर रहे हैं । वह तीसरा लक्षण है--व्यत्वजातिमत्तं द्रव्यत्वम्‌ । अर्थात्‌ जो पदार्थ, 
समवाय सम्बन्ध से 'द्रब्यत्व जाति' विशिष्ट होता है, उस पदार्थ को 'द्रव्य' कहते 
हैं । एवं च 'समवाय सम्बन्ध' से 'द्रव्यत्वजाति' परथिवी आदि नौ द्रव्यों में रहती है । 
गुणादि पदार्थों में वह नहीं रहती । इसलिये “न्यत्व जातिमत्त्व' हीं द्रव्य का लक्षण 
समुचित है। किन्तु इस लक्षण का औचित्य तभी कहा जायेगा, जब किसी प्रमाण से 
'द्रव्यत्वजा ति' की प्रिद्धि हो जाय, अन्यथा नहीं । विचार करने पर प्रतीत होता हैं कि 
'अनुमान' प्रमाण से 'द्रव्यत्व जाति की सिद्धि हो सकती है । वह (द्रव्यजाति की सिद्धि) 
'म्मवायिकारणता ' के 'अवच्छेदक' के रूप में की जाती है। जो इस प्रकार है--- द्त्य- 
व॒त्तियाँ संयोगस्य विभागस्य वा समवाधिका रणता सा किच्िद्धर्मावच्छिन्ना कारणतात्वात्‌ 
तन्तुवृत्तिकारणतावतु --प्रुधथिवी आदि नी द्रव्यों में रहने वाली 'संयोगगणरूप' कार्य 
की अथवा 'विभागगणरूप' कार्य की जो समवाधिकारणता है, वह ( कारणता ) किसी 
धर्म' से अवच्छिन्न होने योग्य है, 'कारणता' होने से । क्योंकि जों-जों 'कारणता' 
होती है वह किसी घ॒र्मं से अवच्छिन्न ही होती है। निरवच्छिन्न कोई कारणता नहीं 
होती है। जैस्ते--'तन्तुओं में रहने वाछी पट' की समवाधिकारणता "तस्तुत्व” धर्म से 
अवच्छिन्न रहती हैं । उसी प्रकार द्रव्यनिष्ठ कारणता भी किसी धर्म से अवच्छिन्न ही 
रहेगी । एवं च प्रथिवी आदि नी द्रव्यों में रहने घाली संयोग-विभागरूप कार्य की जो 
पतमवायिकारणता है, उसकी अबच्छेदक “द्रब्यत्व' जात्ति ( धर्म ) ही होगी, अन्य कोई 
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'धर्म उसका अवच्छेदक नहीं होगा। वह “द्रव्यत्व' जाति ( धर्म ) नौ द्ब्यों में ह्दी 
रहती है, अन्यत्र नहीं । पूर्वोक्त दो लक्षणों की दृष्टि से देखने पर भी 'द्रव्य' को जब 
हम 'समवाधिकारण' या 'गुणाश्रय' कहते हैं, तब हमें 'संयोग-विभाग रूप गुणों की 
'समवाधिकारणता' का और उसके “अवच्छेदक' के रूप में 'दृव्यत्व' जाति ( धर्म ) का 
भी स्मरण हो आता है। इस प्रकार हमें उक्त दोनों लक्षणों में से ही तृतीय कृक्षण का 
भी संकेत मिल जाता है। ग्रन्थकार केशवमिश्र का अभिप्राय भी इस तृतीय लक्षण में 
ही है--ऐसा प्रतीत हो रहा है। 

द्रव्याणि नवँब” कहते हुए भ्रस्थकार ने दो बातों की ओर ध्यान आकर्षित किया 
है। एक तो कुछ लोगों के भ्रम का निराकरण और दुसरा नौ से अधिक द्रब्यों का 
निषेध | कुछ छोगों को यह भ्रम है कि 'शब्द', वायु का ही गुण है, अतः 'आकाश 
नाम से उसका कोई अतिरिक्त आश्रय नहीं है। तथा 'जन्यपदार्थ' ही 'काल' है, उससे 
भिन्न "काल" नाम का कोई स्वतंत्र द्रव्य नहों है। 'मरूतत द्रव्य हीं दिक है, उतासे भिन्न 
'दिक्‌ नाम का कोई स्वतंत्र द्रव्य नहीं है। 'देह' | शरीर ) हीं 'ज्ञान' आदि गुणों के 
आश्रय हैं, 'आत्मा' नाम का कोई अतिरिक्त द्ब्य नहीं है । 'व यु के परमाण ही 'मन' 
है, भत: मन नाम का कोई स्वतन्त्र द्रव्य नहीं है। इन पघ्रमों का निराकरण 'नवैव' 
कहने से ही हो जाता है तथा मीमांसक के अभिमत्त द्वब्य का निषंध भी हो जाता है । 

ग्रन्थकार ने 'नवेब द्रब्याणि' में 'एव'कार का प्रयोग किया है। उस प्रयोग के 
द्वारा नौ से अधिक संख्या में 'द्रब्य' के होने का निषेध व्यक्त किया है। क्योंकि मीमां- 
सकों ने तमर ( अन्धकार ) को भी एक स्वतंत्र पृथक्‌ द्रव्य के रूप में स्वीकार किया 
है । अर्थात्‌ मीमांस्कों ने दस 'द्रव्य' माने हैं। 
मीमांसकों का मत-- 

'तमस्‌' [ त़म ) को स्वत॒न्त्र द्रव्य मानने में मौमांसक यह युक्ति देते हैं-+- 

“तम: खलु चल्ल नीले परापरविभागवतु । 
प्रत्तिद्धद्रव्यवंधम्यत्रिवभ्यों. भेत्तमहंति ॥' 

'तम' में चलछनात्मक क्रिया रहती है, 'तम' का रूप 'नील' होता है, 'तम' को उत्पत्ति, 
दूर तथा समीप के स्थानों में क्रमशः होती है। 'तम' में कारूकृत तथा दिकुकृत 'परत्व' 
तथा अपरत्व भी रहता है। उसी तरह एक जगह से विभक्त होकर दूसरी जगह से 
संयुक्त हुआ भी वह (| तम ) दिखाई देता है। इसलिये उसमें संयोग-विभाग भी होते 
हैँ । छोटे-बड़े स्थानों में तम' छोटा और बडा भी दिखाई देता है। इसलिये उप्तमें कई 
प्रकार का परिमाण भी माना जाता है। भिन्न-भिन्न स्थानों भिन्न-भिन्न दिखाई पड़ने से 
उसमें विभिन्न संख्यायें भी होती हैं। एक जगह का तम, दूसरी जगह के तम से पृथक 
| भिन्न-अलछग ) दिखाई देता है। इसलिये उसमें 'पृथकत्व' को भी मानना होगा | इस 
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प्रकार 'जाति और गुणों' का आश्रय होने से 'तम' को प्रथिवी आदि प्रसिद्ध नौ द्रब्यों 
से भिन्न एक स्वतन्त्र दसवाँ द्रव्य भी मानना चाहिये। नील तमश्चलूति' यह प्रतीत्ति 
सभी को होती है । इस प्रद्ीति से 'तम' में 'नीलूगुण' और “चलनक्वकिया' सिद्ध है। 
गुण तथा क्रिया का आश्रय 'द्रब्य' ही होता है। क्षतः “तम' में द्रव्यत्व सिद्ध हो 
जाता है | 

'तम' में 'गन्धगुण' के न रहने से उसका 'प्रृथिवी' में अन्तर्भाव नहीं है । “तम' में 
'नीछरूप' के रहने से उसका जल, वायु, आकाश, तेज, कार, दिकू और आत्मा आदि 
में भी अन्तर्भाव नहीं है, क्योंकि ऊपर परिणणित द्रब्यों में 'गीरूरूप' नहीं है। 'जल' 
का रूप 'अभास्वर शुक्ल' है और तेज ( अग्नि ) का रूप 'भास्वरशुक्ल' है । नीलरूप 
नहीं है। शेष वायु, आकाश, काल, दिकू, आत्मा तथा मत्त--इन छह द्रब्यों में 
किसी प्रकार का कोई रूप नहीं रहता है। किन्तु 'तम' में 'नीलरूप' रहता है । इससे 
स्पष्ट हो जाता है कि तम' का अन्तर्भाव उक्त नौ द्रव्यों में नहीं है। अतः 'तम' को 


नौ दव्यों से भिन्न दशम द्रव्य मानना ही चाहिये । मीमाँसकों के इस वक्तव्य पर नया. 


पिक्त उप्का उत्तर देते हैं । 
'तम' के द्रव्यत्व होते का खण्डन-- 
'तम' कोई स्वतन्त्र वस्तु नहीं है। वह तो तैज' का अभावमात्र है। जहाँ पर 
तैज नहीं रहता, या कम रहता हैं--वहीं पर 'तम' की प्रतीति होती है। 
इंका--जैंसे आप 'तेज' को स्वतन्त्र द्रव्य मानकर उसके अभाव को 'तम' बताते 
हैं, तो हम उसके विपरीत ही क्यों न मान लें? अर्थात्‌ 'तम' को स्वतन्त्र द्रव्ध मानकर 
उसके अभाव को ही 'तेज' वैयों न कहें । 
समा०--उक्त गंका उचित नहीं है। 'तिज' को तो स्वतंत्र द्रव्य के रूप में मानना 
ही होगा, क्‍योंकि वह उष्णस्पर्श का आश्रय है। “तम को स्वतन्त्र द्रव्य मानने में कोई 
प्रबल युक्ति नहीं है । और उसको 'तेज' का अभाव कहने में कोई बाधक भी नहीं है । 
किच 'तम' को द्वव्य कहने में गौरव दोष भी है| जेसे-- 'तेज' के होने पर 'तम' की 
निवृत्ति हो जाती है और 'तिज' के न रहने पर 'तम' की प्रवृत्ति होती है। इस प्रकार 
'तम' की प्रवृत्ति-निवत्ति होती रहने से वह ( तम ) जन्य द्रव्य ही कहुछायर्गां, नित्य 
द्रव्य नहीं । इस प्रकार उसे जन्यद्रव्य कहने पर उसके “प्रागभाव, “प्रध्ब॑ंस', तथा 
अनन्त अवयव आदि की कल्पना करनी होगी अर्थात्‌ यह सव गौरव प्रपश्च करना 
पड़ेगा । और 'तेज' के अभाव को 'तम' मान लेने में किसी भी प्रकार के प्रपश्व का 
कोई प्रश्न ही नहीं उठता । अत: 'तेजोध्भाव को ही 'तम' कहने में क्ाघव होने से 
'तेज' के अभाव को ही 'तम' कहना चाहिये | 'तग' नामप्त का कोई अलग द्वव्य नहीं है । 
'तुम्म' को स्वतंत्र पदार्थ मानने वाली को उसमें 'द्रव्यत्व' सिद्धि के छिये 'नीलरूप' 
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गुण और 'चकूनरूप' क्रिया का आश्रय मानना पड़ता है। अत एवं वे कह देते हैं 
कि “नील तमश्लूति । 

किन्तु उनका इस तरह कहना ठीक नहीं है। वस्तुत: ये दोनों प्रतीतियाँ ( रूप 
और क्रिया की ) निरा श्रम हैं | जैसे---'अकाश' में नीलरूप की प्रतीति का श्रम हुआ 
करता है, क्योंकि “आकाश तो निराकार है, निराकार रहने से वह रूप रहित है । 
तथापि स्वच्छ आकाश को देखकर “नील नभ:' का व्यवहार लोग किया ही करते हैं | 
अतः व्यवहार के आधार पर 'प्रतीति' को यथार्थ कह देना ठीक नहीं है। व्यवहार 
तो उल्टे-पलटे' भ्रमपूर्ण भी हुआ करते हैं। जैसे--'ऊरू' को जाँच, और 'जाँघ' को 
ऊद तथा “रंगी' को “नारंगी छोग कहा करते हैं। रेलगाड़ी के चलकने पर समीप 
के स्थावर-जंगम सभी चलते हुए दिखाई पड़ते हैं। एवं च "नील नभः” यह नीलडप- 
वत्ताप्रतीति जो होती है, बहू केवल "ब्रम' ही है। उसी तरह 'नील तमः' यह प्रतीति 
भी केवल पअम ही है। तथा तम:ः चलति' यह जो 'चलन क्रिया' की प्रतीति होती 
है, वह भी 'मब्रम है। वह 'प्रतीति' औपचारिक है । बस्तुतः 'त्तम' चलता नहीं है, 
अपितु 'प्रकाश' (तेज ) द्वव्य, चरूता है। उसके चलने से 'तेज' का जो 'भाग' 
आंवरण में आ जाता है, उस कारण जहाँ-जहाँ 'तेज' नहीं पहुँच पाता है, वही 'भाग' 
( तेजो&भाववाल्ा ) चलता हुआ-सा प्रतीत होता है। अतः 'तम' में गति ( चलन 
क्रिया ) की प्रतीति भी केवर श्रम ही है। एवं च 'तम' को द्रव्य सिद्ध करने वाले 
दोनों हेतुओं के श्रमरूप होने से “'तम' को द्रव्य नहीं कह सकते | वैशेषिक दर्शन के 
पत्॒माध्याय के दूसरे आज्लिक के दो सूत्र इसी बात को बता रहे हैं--- 

'द्रव्यगुणकर्म॑निष्पत्तिवेधम्पदिभावस्तम:' ॥ १९ ॥ 
'तेजसो द्रब्यात्तरेणावरणाच्च' ॥ २० ॥ 
पृथिव्यादिद्रव्पाणि 

तत्र पृथिवीत्वसामान्यवती पुथिवो । काठित्यकोमलत्थाद्यवयवसंघोगविशेषेण 
पुक्ता। ज्राण-शरीर-पृत्पिण्ड-पाषाण-वुक्षादिरपा । हूप-रस्त-गन्ध-स्पक्ञे-संख्या- 
परिमाण-पृथकव-संयोग-विभाग-परस्व-अपरल्व-गुरुत्व-दवत्व-संस्कारवतों । सा ल 
द्विविधा नित्याइनित्या च। नित्या परमाणुरूपा । अनित्या च कार्यरूपा । हिवि- 
धायाः पुृथिव्या रूप-रस-नान्ध-स्पर्शा अनित्या: पाकजाम् । पाकस्तु तेजःसंयोगः, 
तेन पृथिव्या: पुर्वरूपादयों नव्यन्त्यन्ये जन्यन्त इति पाकजाः । 
( १ ) पृथिवीनिरूपण-- 

तत्र पुधिवीत्वेति । उन पृथिवी आदि नौ द्रव्यों में से 'पृथिवीत्व' जाति (सामान्य) 
से विशिष्ट जो द्रव्य हो, उसे 'पृथिवी' कहते हैं । 

काठिल्येति । वह॒ कठोर ( पाषाण, लोहा, लकड़ी, ईंट आदि में ) तथा कोमल 
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| छईं, पुष्प, मखमल आदि ) आदि अवयव संयोग-विश्येष से युक्त होती है। अभिप्राय 
पह है--'पृथिवी' के कठिन-कोमल आदि अनेक भेद होते हैं। जिस पृथिवी के अवयदबों 
का संयोग दुढ रहता है, वह पृथिवी 'कठिन' होती है। और जिम्त पुथिवी के अवयवों 
का संयोग 'शिथिल' रहता है, वह 'कोमछ' होती है । 
प्लाणेति । वह, श्राण ( इन्द्रिय ), शरीर ( मनुष्य आदि का ), और मिट्टी का 
पिण्ड ( गोला ), पाषाण ( पत्थर ), वृक्ष आदि के रूप में होती है । निष्कर्ष यह है कि 
पृथिवी के अनेक स्वरूप होते हैं--झाण से लेकर वक्ष आदि तक जो ऊपर बताये गये 
हैं । प्रथिवी के इन सभी रूपों का तीन प्रकार से वर्गीकरण, न्यायजशारुत्र के अभ्यान्य 
ग्रन्थों में किया है। उसके ( पृथ्वी.के ) कुछ रूप तो 'शरीर' के अन्तर्गत, और कुछ 
रूपों को 'इन्द्रिय' के अन्तर्गत, तथा कुछ रूपों को 'विपय' के जन्तर्गत कर दिया गया 
है। अर्थात्‌ सभी रूपों को 'शरीर-इन्द्रिय-विपय' इन तीन वर्मों में बांट दिया है। 
द्ारी रवर्ग में मनुष्य, पशु, पक्षी, कीट, पत्र, वनस्पत्ति आदि का समावेश किया गया 
है। इन्द्रियवर्ग में न्लाण' का समावेश किया गया है। विषयवर्ग में मृत्पिण्ड, पाषाण 
आदि का समावेश किया गया है | 
वह ( १ ) रूप, (२ ) रस, (३ ) गन्ध, (४ ) स्पर्श, ( ५ ) संख्या, ( ६ ) 
परिमाण, ( ७ ) प्रथक्‍त्व, (८) संयोग, (९ ) विभाग, ( १० ) परत्व, ( ११ ) 
अपरत्व, ( १२ ) गुरुत्व, ( १३) द्ववत्व, (१४ ) संस्कार [ वेग, और स्थिपि- 
स्थापक ) इन चौदह गुणों से युक्त होती है । 
सा चेति। वह प्रथिवी दो प्रकार की है--नित्य और अनित्य। नित्या प्रथ्िवी 
'परमाणुरूप और अनित्पा प्रथिवी 'कार्म्ररूप' है। अर्थात्‌ 'प्रथिवी' के मुख्यतया दो 
भेद हैं--नित्यपूथिवी और अनित्य प्ृथिवी | जो 'प्रधिवी' परमाणुरूप रहती है, उसे 
नित्य पृथिवी' कहते हैं। और जो प्रथिवी परमाणुओं के संयोग से उत्तपन्न होती है, 
उसे 'अनित्य पृथिवी' कहते हैं। इस 'अनित्य पृथिवी' के भी दो भेद होते हैं--( १ ) 
अणु और (२) महत्‌ | जो प्रथिवी दो परमाणुओं के संयोग से ( दृचणुक से ) 
उत्पन्न होती है वह “अणु' कहलातो है । तीन द्च्रणुकों के संयोग से उत्पन्न होने वाली 
पृथ्वी को 'व्तरेण' कहते हैं। अर्थात्‌ परमाणुपटक सम्बद्ध रेणु यानी हृचणुकत्यात्मक 
रजीरूपा पृथ्वी और उससे भी बड़ी सम्पूर्ण पृथ्वी 'मह॒त्‌' समझी जाती है । हिबिधाया 
इति | नित्य और अनित्य दोनों प्रकार की पृथिवी से सम्बद्ध रूप, रस, गन्ध, स्पर्श 
ये चारों गुण' अनित्य और पाकज होते हैं। 'पाक' से उत्पन्न होने बाले को पाकज 
कहते हैं। और 'पाक' का अर्थ होता है--'तेज का विलक्षण संयोग! । इस विलशण 
तैज:संयोंग रूप पाक से पाथिव घटा।दिरूप पृथिवी में पूर्व रहने वाले रूप, रस, गन्ध 
और स्पर्श का नाश होकर उनके स्थान पर नवीन रूप, रस, गन्ध, स्पर्श उत्पन्न दो 
जाते हूँ। जैसे कच्चे घड़े का श्यामरूप नष्ट होकर उसकी जगह “रक्त रूप' पैदा हो 
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जाता है। कच्चे आम का हरा रूप, सूर्य के तेज:संयोग से लाल, पीछा हो जात्ता है, 
उसका खट्टा रस नष्ट होकर, मधुर रस - उत्पन्न होता है, अव्यक्त गन्ध नष्ट होकर 
व्यक्त सुगन्ध पैदा हो जाता है। एवं च तेज:सयोग से उत्पन्न होने वाले रूप, रस, 
गन्ध, स्पर्श ये चारों पाकज” कहलाते हैं। इस रीतिं से सम्पूर्ण विश्व के पार्थिव 
द्रव्यों पर पाक का प्रभांव दृष्टिगोचर होता है। ये पाकज गुण केवल पृथिवी-में ही 
रहते हैं, अन्यत्र नहीं । . टी द 
बा माधुरी | 
ग्रन्थकार ने द्रव्यादि पदार्थों का निरूपण वैशेविकों के अनुसार किया है। वेशेषिक- 
दर्शन में (१ ) ह्वित्व, (२ ) पाकजोत्पत्ति, (३ ) विभागज विभाग तीनों का विशद _ 
विवेचन उपलब्ध होता है। उनके उत्पत्ति-विनाश की. प्रक्रिया को प्रशस्तपादभाष्य 
में सविस्तर बताया गया है। ये,तीनों वैशेषिकदर्शन के प्रधान, महत्त्वपूर्ण विषय कहे 
जाते हैँ। इन्हीं तीनों के आधार पर वैशेषिक दर्शन के पाण्डित्य की परीक्षा हुआ 
करती थी । इस सम्बन्ध में एक श्लोक प्रसिद्ध है--- 5 | 
' “द्वित्वे च पाकजोत्पत्तौ -विभागे च . विभागजे । 
यस्य न स्खछिता बुद्धिस्त वे वैशेषिक विदुः ॥॥/ 6 
ः हा सबेण द० ृ० २२०). 
पीलुपाक और पिठरपाक-- । ह 
ऊंपर बता चुके हैं कि-कच्चे घड़े का श्यामरूप अग्निसंयोग से नष्ट होकर 
रक्तरूप की उत्पत्ति होती है ।' उस रक्तहूप की उत्पत्ति की प्रक्रिया में भ्यायदर्शन तथा 
वेशेषिकदर्शन का कुछ मतभेद है। अतः इस सम्बन्ध में दोनों के तिद्धान्तों के नाम 
भिन्न-भिन्न हैं । इस पाकजोत्पत्ति को वैशेषिकदर्शन 'पीलुपाक' के नाम से कहता है । 
: 'पीलु' शब्द का अर्थ 'परमाणु' है। एवं च 'पीलुपाक' का अर्थ है--'परमाणुओं का 
पाक” । वैशेषिकों के मत के अनुसार 'परमाणुओं' में पाक होता है। परमाणुओं में 
.पाकज रूप, रस आदि गुण उत्पन्न होते हैं । पिण्डरूप. 'घट” आदि में नहीं। घड़े! 
के प्रत्येक 'परमाणु' के बीच अग्नि ( तेज ) का प्रवेश होता है । इसीलिये पकते समय 
'घड़े' के परमाणुओं के धटारम्भक संयोग का नाश होकर उसके 'परमाणु' अलूग- 
अलग हो जाते हैं । तब उन विभक्त हुए परमाणुओं में 'श्यामरूप' का विनाश होकर 
. नवीन रक्तहूप उस्न होता है। तदनन्तर वे रक्त हुए परमाणु प्राणियों के अदृष्टवेशात्‌ 
: परस्पर मिलकर घड़े का पुनर्निर्माण कंरते हैं--इसी को 'पीलुपाक' कहते हैं। आँवे ' 
में जब घड़ा रखा जाता है, उस समय घड़े के परमाणु परस्पर एक दूसरे मे संयुक्त 
. रहते हैं, किन्तु उनके बीच जब अग्नि का प्रवेश होता है तो उनमें कुछ अन्तरं हो 
जाता है, उस कारण उनके बीच अग्नि को प्रवेश करने की जगह मिल जाती है | इसी 
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अन्तर या विभाग को 'घट का नाश' कहते हैं। रक्तकरूप पैदा होने के बाद घड़ें के 
ठण्डे होते समय जैसे-जैसे उनके बीच से 'अग्नि' निकछता जाता है, वैसे-चैंसे वे परमाणु 
पूर्वंबत्‌ पुनः परस्पर मिल जाते है । इसी पुन:संगोग के द्वारा 'घट का पुननिर्माण' 
हुआ कहा जाता है  'पीलुपाक के अनुसार इनके मत में यही “पाकजोत्पत्ति' की 
प्रक्रिया है | 
नयायिकों के मत के अनुसार जो पाकज प्रक्रिया है उसे 'पिठरपाक' कहा जाता 
है। इनके मत में पाकजगुणों की उत्पत्ति 'परमाणुओं' में न हो कर 'घड़े' के सम्पूर्ण 
'पिण्ड' में होती है। 'पिठर' शब्द का अथ्थ 'पिण्ड' है। उस 'पिण्ड' में पाक होने के 
कारण ये लोग उस पाकज प्रक्रिया को “पिठरपाक' कहते हैं। इनका कहना है कि 
परमाणुओं' के बीच अग्नि का प्रवेश मानने पर भी “पिण्ड' ( घट द्रव्य ) का नाश 
नहीं होता है | यदि 'पिण्ड' ( घट ) का नाश कहे तो उत्पत्ति-विनाश की प्रक्रिया में 
गौरव मानना होगा । इसलिये 'पिठर ( पिण्ड ) में ही पाक होता है। यही दोनों 
अन्तर है। घटादिक पिण्ड ( अवयवी ) में सूक्ष्म छिद्र होते ही हैं। उन सूक्ष्म 
छिद्रों के माध्यम से अग्नि के सुक्म अवयव उस पिण्ड ( घट ) के भीतर प्रविष्ट होते 
हैं । अग्नि के अवबवों के संयोग से उस पिण्ड ( घट ) के भीतरी अबयवों में रक्तरूप 
आदि उत्पन्न होते हैं । 
बॉका--घट आदि को छिद्रयुक्त मानने में क्या प्रमाण है ? 
समा०--यदि घटादि पिण्डों में छिद्र न हों तो तण्डुल आदि का पाक नहीं होना 
चाहिये । घट आदि ( हण्डिया ) में तण्डुल और जछू डालकर एवं नीचे से अद्विन के 
प्रज्यलित कर देने पर उच तण्डुल आदि का पाक होता दिखाई देता है । इससे स्पष्ट है 
कि उस अग्नि के सूक्ष्म अवयव उस घट के भीतर उसके सुक्ष्म छिद्रों द्वारा प्रविष्ट हो 
कर उत तण्डुलों का पाक तैयार करते हैं। अतः घटादि पिण्ड ( अवयवी ) को 
छिद्रयुक्त मानना ही होगा । 
वैशेषिकों को इस पाकजप्रक्तिया में 'हचणुक से लेकर 'घट' तक समस्त अवयवबियों 
का नाश स्वीकार करना पड़ता है । एवं च अनन्त अवयवियों का नाश, तथा अनन्त 
अवयवियों की पुनरुत्पत्ति, तथा उन अनन्त अवयवियों के प्रागभाव आदि की कल्पना 
उन्हें करनी पड़ती है, जिससे वैशेषिकों के मत में कल्पनागौरब होता है। ऐसा 
कहल्पनागौरवरूप दोष हम नैयायिकों के मत में नहीं है। अत हमारे ( नैयायिकों के ) 
मंत में छाघव है। किच 'स एवो5यं घट: वही यह घट है--जो आँचे में पकने के छिंये 
डाला था--ऐसी प्रत्यभिज्ञा भी घट के नष्ट न होने में प्रमाण है। इस प्रत्यभिज्ञा के 
बल पर पूर्वोत्तर घट का अभेद भी सिद्ध होता हैं। एवं च अवयवी ( पिण्ड ) का 


नाश नहीं होता है । 


का 


ह। 
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' तक॑भाषाकार श्रीकेशवमिश्र की दष्टि-- 


वैशेषिकदर्शन का 'पीलुपाक' और न्यायदर्शन का “पिठरपाक' दोनों में से तकंभाषा- 


, कार का झुकाव “पिठरपाक की ओर ही दिखाई देता है। क्योंकि: तकेभाषाकार ने 


नित्य और अनित्य दोनों प्रकार की पृथ्वी को, 'पाकजगुणों' का आश्रय बताया है। 
उनका यह कथन न्यायदर्शन के ही अनुकुछ हो सकता है, क्योंकि नैयायिकों ने 


_'प्रसाणु” और अवयवी' दोनों में पाक का होना बताया है । 


' वैशेषिकों ने अनित्य पृथिवी को 'पाकज गुणों! का आश्रय नहीं माना है,. क्योंकि द 


: उनके. ( वशेषिकों के ) मत में 'अवयवी” का दहृचणुकान्त नाश हो जाने पर उसके . 


परमाणुओं में ही 'पाक' का होना माना जाता है। परमाणुओं में पाक हो जाने के 
पश्चात्‌ जब नवीन अवयवी की उत्पत्ति होती है तब उसमें कारणगत ग्रुणों से ही 
नवीन रूप आदि का जन्म होता है। इसलिये उनके मत में 'पाकजग्रुणों का आश्रय 
“नित्य पृथ्वी' ही हो सकती है । अनित्य पृथिवी, पाकजगुणों का आश्रय नहीं है । 


भ्प्त्वसामान्ययुक्ता आपः। रसनेन्द्रियशरीरसरित्समुद्रहिमकरकादिरूपा: । 
गन्धवजस्नेहयुक्तपुर्वोक्तमुणवत्यः । नित्या अंनित्यातश्थ । नित्यानां रूपादयो नित्या 
एवं । अनित्यानां रूपादयो$नित्या एवं । 


(२) जलनिरूपण-- 


अप्ल्वेति १ “अप्त्व' जाति ( सामान्य ) से युक्त “आप” ( जल ) है। रसनेति। 
उसके अनेक रूप हैं | जैसे--रसनेन्द्रिय, वरुणलोक में प्रसिद्ध जलीयशरीर,.और सरित्‌, 
समुद्र, हिम और ओला ( करका ) आदि। गन्धेति। जल के इन सभी भेंदों में 
गन्ध” को छोड़कर 'पृथिवी” के शेष सभी गुण रहते हैं। जल में 'गन्ध' के बदले 
स्नेह संशक एक नवीन गुण रहता है। इस प्रकार “जल में 'रूप, रस, स्नेह, स्पर्श, 
संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवतव और 
संस्कार---ये चौदह गुण रहते हैं। नित्येति। वह जल, नित्य और अनित्य के भेद से 
दो प्रकार का है। 'नित्यर्जल” परमाणुरूप होता है, और “अनित्यजल” कार्यरूप होता 


 है। नित्य ( परमांणुरूप ) जल के “रूपादि' गुण 'नित्य' ही होते हैं, और अनित्य - 


( कार्यछूप ) जल के “रूपादि' गुण 'अनित्य' ही होते हैं। हि 
माधुरी / 


ग्रन्थकार ने 'जल' का लक्षण “अप्त्वसामान्ययुक्ता आप:' किया है। उक्त लक्षण में 


जो 'अपू' शब्द है, उसका अर्थ 'जल” है। 'आप: स्त्री भूम्ति! इस कोंष के अनुसार 


अप्‌ शब्द का प्रयोग नित्य स्त्रीलिज्र' में और बहुबचन में ही हुआ करता है। 
इसीलिये 'आप:ः' यह स्त्रीलिंग में बहुबचनान्त प्रयोग किया गया है। “अप” शब्द का 
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अर्थ 'जल' है। और 'अप्त्व' का अर्थ 'जलत्व' है । यह 'अप्त्व' ( जलत्व ) जाति (धर्म), 
अप ( जल ) से भिन्न पदार्थ में न रहने वाली किन्तु समस्त 'अप्‌' ( जल ) में रहने 
वाली जाति है । अतः जलरू का लक्षण 'अप्त्व' ( जलूत्व ) जापिमत्त्व हीं हैं। एवं च 
'अप्त्व जाति से ( सामान्‍य से ) युक्त को ही 'अप्‌' ( जल ) कहा जाता है। 'जल' के 
भी शरीर, इन्द्रिय और विषय के भेद से तीन प्रकार होते हैं। अर्थात्‌ जलीय शरीर, 
जल्ीय इन्द्रिय ओर जलीय विषय--ये ही तीन प्रकार हैं। जलीय शरीर 'अयोतिज' 
होता है। ये जलीय शरीर 'वरुणलोक' में हुआ करते हैं। जलीय इन्द्रिय “रसना' 
( रसनेन्द्रिय ) है, और जलीय विषय नदी, समुद्र, कृप, तडाग आदि हैं। “जल' 
में रूप, रस, स्नेह तथा स्पर्श ये चार विशेष गुण रहते हैं और संख्या, परिमाण, पृथक्‍्त्व, 
संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुरुत्व, द्रवत्थय और संस्कार--ये दश सामान्य गुण 


रहते हैं | 'सर्व वाक्यं सावधारणम्‌!' यह एक नियम है। तदनुसार “अब्भक्षों वायुभक्ष:' 


इस न्याय से अप एवं भक्षयत्ति कहने से 'वायुमेव भक्षयति' यह अर्श उपलब्ध होता है। 
उसी तरह यहाँ पर भी 'जल' में शुक्लवर्ण ( रूप ) ही होता है, 'जलू' में मधुर रस 
ही होता है, 'जल' में शीत स्पर्ण ही होता है, और “जछ' में ही स्नेह होता है। इसी 
बात को वेशेधषिक सूत्रकार ने बताया है-- रूपरसस्पर्शवत्य आपो द्रवा: ह्निग्था:--- 
( बे० सू० २।१।२ )। एवच अभास्वर शुकलमात्ररूपवत्त्ममू, शीतमात्रस्पशंवत्त्वम, 
स्नेहवत्त्वम्‌, सांतिद्धिकद्ववत्ववत्त्वम्‌' इत्यादि अनेक लक्षण, जल के हो संकते हैं। ऊपर 
बता चुके हैं कि नित्य-अनित्य भेद से जल दो प्रकार का होता हैं। अतः परमाणुरूप 
नित्य जलरू का स्नेह गुण भी नित्य होता है। उसकी उत्पत्ति और बिनाश नहों होता 
है । और उससे भिन्न संपूर्ण जल, अनित्य होता है, अतः उसमें रहने वाला 'स्नेह गुण 
भी अनित्य होता है । अर्थात्‌ उसकी उत्पत्ति और विनाश हुआ करता है। 'अनित्य' 
को 'जन्य' शब्द से भी कहा जाता है। अनित्य स्नेह की उत्पत्ति अभित्य जकू ( जन्य 
जल ) में हुआ करती है। तित्यजल ( परमाणुरूप जलू ) में अथवा उससे भिन्न 
( अतिरिक्त ) पदार्थ में उसकी उत्तपत्ति नहीं होती है। इस परिस्थिति को देखने से 
उसका 'कार्यकारणभाव' यह निर्धारित किया जाता है कि 'समवायसम्बन्ध' से रहने 
वाले 'जन्यस्नेह' के प्रति 'तादात्म्पसम्बन्ध' से जन्यजलू कारण होता है। 'जन्यजल' में 
'जन्यस्नेह' की जो कारणता है, वही 'जन्यस्नेह' की समवाधिकारणता है। क्योंकि 
जन्यस्नेह रूप गुण, 'समवाय' सम्बन्ध से उत्पन्न होकर “जल द्रब्य में रहता है। 
इतना समझने पर “जलत्वजाति' को सिद्ध करने के लिये जो दो अनुमान किये जाते हैं, 
उनका बोध सरलता से हो सकेगा । उन दो अनुमानों में से पहिले 'अनुमान' से तो 
नग्यस्नेहः की, समवाधिकारणता के अवच्छेदक ( नियामक ) रूप में 'जन्यजलत्व 
जाति की भ्िद्धि होती है। और दूसरे अनुमान से 'जन्यजल' की समवायिकारणता के 
अवच्छेदक ( नियामक ) रूप में 'जलत्व' जाति की धिद्धि होती है । 


"मारा 40 बलंस_ू मा ० 4०-०>म नाच न ााऋंऋंथामांाभ६गणषाांभगाग गम ं>न्‍न्‍ गये, 


ााॉाणणणा बाण ाााणाएाएणएणणा 
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' - जन्यजल में 'जलत्व” जाति की सिद्धि कां अनुमान--- | ' 

, जन्यजलनिष्ठा या स्नेहसमवायिकारणता सा किच्चिद्धर्मावच्छिन्ना कारणतात्वात्‌, . 
पटनिष्ठकायंततानिरूपिततन्तुनिष्ठसमवायिकारणतावत्‌' । जलू में रहने वाली स्नेहगुण 
. की जो समवाय्रिकारणता है, वह कारणता किसी धर से अवच्छिन्न होंने योग्य है, 

क्योंकि वह भी एक 'कारणता' है। जो भी 'कारणता” होती है, वह किसी धरम से 
अवच्छिन्न ही होती है ।. कोई भी 'कारणता” ऐसी नहीं होती, जो “'निरवच्छिन्न' हो । 
जैसे--तन्तु” में रहने वाली “पट' की समवायिकारणता; “तन्तुत्व” धर्म से अवच्छिन्न 
होती है । उसी प्रक।र 'जल' में रहने वाली “स्नेह' ग्रुण की समवायिकारणता भी 
किसी धर्म से अवच्छिन्न अवश्य होगी । उस कारता का 'अवच्छेदक धर्म” जलत्व जाति 
ही हो सकती है । उसके सिवाय कोई दूसरा धर्म उस कारणता का अवच्छेदक नहीं 
- हो सकता । क्योंकि जो धर्म जिस कारणता के न्यूनदेश में तथा अधिक देश में न 
रहकर “कारणता” के ही समान देश में रहंता है, वही धर्म उस कारणता का. 
अवच्छेदक हुआ करता है। जिस कारणता का धर्म उसके न्यूनाधिक देश में रहता 
है, वह धर्म उस कारणता,का अवच्छेदक नहीं होता है। एवं च “अन्यूनावतिरिक्त-. 
वृत्ति धर्म ही अवच्छेदक- होता है'---इस नियम को हृष्टिगत करते' हुए हम देखते 
हैं कि जन्य 'स्मेहगुण' की समवायिकारणता केवल जन्य “जलमात्र' में ही रहती है । 
नित्य जल तथा उसके अतिरिक्त किसी दूसरे द्रव्य में नहीं रहती।. इसलिये जन्य 
'जलत्व' जाति में ही उस जत््यस्नेह की समवायिकारणता की अवच्छेदकता का होना 
संभव हो सकता है। एवं च जातिबाधकाभावसहक्ृत उक्त अनुमान से जन्यजलनिष्ठ- 
जन्यस्नेहसमवायिकारणता का अवच्छेदक धर्म जन्य “जलूत्व” जाति ही हो सकती है । 
.. - वंका--जन्यजल में “जल॒त्व” जाति ( धर्म ) की तरह 'सत्ताजाति' तथा 'द्रव्यत्व 
जाति' भी तो रहती है। तब उन्हीं में से किसी को 'कारणतावच्छेदक' धर्म क्यों नहीं 
कहते ? | 
समा०--सत्ताजाति' तथा 'द्रव्य॒वजाति' केवल जल में ही नहीं रहती, अपितु 
'वृथिवी, आदि द्रव्यों में भी रहती है। इसलिये अंधिक देशवृत्ति होने के कारण वह 
सत्ताजाति या द्रव्यत्वजाति दोनों में से कोई भी उस कारणता की अवच्छेदक नहीं हो 
सकेती । एवं च जन्यस्तेह . की समवाय्रिकारणता के. अवच्छेदक ( नियामक ) रूप में 
'जन्यजलत्व' जाति की सिद्धि पहिले अनुमान के द्वारा की गई है । 
अब दुसरे अनुमान से जन्यजल की समवायिकारणता के. अवच्छेदक ( नियामक ) 
रूप में. 'जलत्व” जाति की सिद्धि की जाती है। अंनुमान प्रयोग इस प्रकार होगा-- 
समवायसम्बन्धावच्छिन्न-जन्यस्नेहलावच्छित्त-जन्यस्नेहुनिष्ठजन्यता निरूपिता, तादात्म्य- 
सम्बन्धावच्छिन्ता या जन्यजलनिष्ठा समवायिकारणता, सा किश्विद्धर्मावच्छिन्ना, कारण- 
तात्वतू, पटनिष्ठकायंतानिरूपित-तन्तुगतकारणतावत्‌” । अर्थात्‌ समवाय सम्बन्ध से 
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जन्यजल के प्रति तादात्म्यसम्बन्ध से 'जल' कारण होता है । एवं च 'जलन' में रहनेवाली 
'जन्यजल' की जो कारणता है, वही 'जन्यजल' की 'समवायिकारणता' है । इस जन्य- 
जल में रहनेवाली 'समवाधिकारणता' को 'पक्ष' बताया गया है। वह “जन्यजल' की 
'समवायिकारंणता' किसी धर्म से अवच्छिन्न, अवश्य ही रहेगी, क्‍योंकि बहु भी एक 
क्रारणता' है। जोन्‍जो 'कारणता' कहलाती है, बह सभी किसी धर्म से अवबच्छिन्न ही 
हुआ करती है | जैसे--तन्तु' में रहनेवाली 'पटकारणता' 'तन्तुत्व' धर्म से अवच्छिन्न 
होती है। इस द्वितीय अनुमान से “जन्यजकू की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप 
में जिस धर्म की सिद्धि होती है, वह “धर्म' समस्त जल में रहता है। जलरू के अतिरिक्त 
अन्य किसी पदार्थ में नहीं रहता । उसी धर्म का नाम “जरूत्व' है। उसे जात्तिरूप 
मानने में कोई बाधक नहीं है। अतः जातिवाधकाभावसहक्ृत उक्त अनुमान से उसमें 
'जातित्व' पिद्ध हो जाता है । 
'नित्यजल' में 'जलत्व” जाति की सिद्धि-- 

इंका--ऊपर प्रदर्शित किये गये अनुमान से दृचरणुकादिकरूप “जत्यजलू' में यद्यपि 
'जलत्व' जाति की सिद्धि कर सकते हैं, तथापि 'परमाणुरूप नित्यजल' में 'जलूत्व' 
जाति की सिद्धि कैसे होगी ? क्योंकि 'परमाणुरूप नित्यजल में रहने वाला 'स्नेहगुण' 
भी नित्य होता है, और 'दृ्रणुकादिरझूप अनित्यजलू' में रहने वाला 'स्नेहगुण' अनित्य 
होता है। “जो 'धर्म' नित्य-अनित्य दोनों में रहता है उस “धर्म' को कांयंता का अब॑ं- 
च्छेदक नहीं माना जाता । जैसे--नित्य-अनित्य 'परिमाण' में रहने बाला 'परिमाणत्व' 
धर्म, द्रव्यनिरूपित कार्यता का 'अवच्छेदक' नहीं हुआ करता, उसी प्रकार 'स्नेहत्व' 
धर्म भी नित्याउनित्य 'स्नैह' में रहने के कारण जलूनिरूपित 'कार्यत्रा' का अवच्छेदक 
नहीं हो सकेगा । किन्तु 'जन्यस्नेहत्व” धर्म ही उस कार्यता का अवच्छेदक होगा । उस 
'जन्यस्नेह' की 'समव।यिकारणता' केवल जन्यजलू' में ही रहेगी । 'परमाणुरूपनित्य- 
जल' में तो रहेगी नहीं । इस कारण उक्त अतुमान से 'परमाणुरूप नित्यजल' में 'जलत्व' 
जाति की सिद्धि नहीं हो सकती है | 

समा०-- हयणुकादिरूप जन्यजल' में “जन्यस्नेह' की समवायिकारणता रहती 
है--यह कहना सत्य है, इसमें किसी का भी विवाद नहीं है । इसीलिये प्रथमत:ः “जन्य- 





स्नेह' की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप में 'जन्यजलत्व' जाति की सिद्धि कर दी 


है। अर्थात्‌ जन्यजलमात्रवत्ति 'जलत्वजाति' की सिद्धि की गईं है। उसके बाद जन्य- 
जलत्व जाति से अवच्छिन्न 'जन्यजल' में रहने वाली 'समवायिकारणता' का अवच्छेदक 
होगा जन्य-अजन्य समस्त जलवृत्ति 'शुद्धजलत्व'। वही 'शुद्धजलत्व' जातिरूप धर्म है, 
यह सिद्ध हुआ | जैसे यहाँ पर 'द्णणुकादि अनित्य जल' में “्णुकादिजन्यजर' की 
'समवायिकारणता' है, वैसे ही 'परमाणुरूप नित्यजल' में भी द्यणुकरूप जन्यजल की 
समंवायिकरणता है। अत: “परमाणुरूप तित्यजल' में तथा दृधणुकादिरूप अनित्यजल 


जज आर्ट है| 
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. में भी उंस जन्यजल की समवायिकारणता का अवच्छेदक धर्म 'जलत्व होगा । 
उस “जलत्व धर्म को हो “जलूत्व” जाति कहते हैं। इस रीति से 'जलत्व 
जाति के सिद्ध हो जाने से 'जलत्वजातिमत्त्व” रूप जल का लक्षण जो किया-गया है 
वह उचित ही है । 

जल में १४ गुण रहते हैं। चतुर्देश गुणों वाले जल के दो भेद होते हैं--( १ ) 
नित्य ओर (२ ) अनित्य । उनमें 'परमाणुरूप जल” नित्य कहा जाता है। और 


परमाणुओं के संयोग से उत्पन्न होने वाला 'द्रयरणकादिरूप समस्त जल” अनित्य कहा... द 


जाता है, उसे “अवयवी' कहते हैं। यह अंवयवीरूप अनित्यजल शरीर, इन्द्रिय, 
विषय के भेद से तीन प्रकार का होत। है ॥ नित्य जल के रूप-र॒स-स्नेह-स्पर्श-एकत्व- 

संख्या-परिमाण-पृथक्त्व-गुरुत्व-द्रवत्व॒ गुण नित्य होते हैं। और अन्‍्य।/ गुण अनित्य 
होते हैं। तथा अनित्य जल के सभी गुण अनित्य होते हैं। “नित्यजल” में केवल' 'दैशिक - 
परत्व-अपरत्व रहता है । 'कालिकु परत्व-अपरल्व” नहीं रहता । अनित्य जल में दैशिक 
और कालिक दोनों प्रकार के परत्व-अपरत्व रहते हैं। ऊपर बताये गये अनित्य जलू 
के तीन वर्मों में से 'जलीय शरीर' वरुणलछोक में होता है। उस शरीर की रचना 
जल के परमाणुओं से. होती है। उस शरीर में भी प्रथिवी का उतना अंश मिश्रित 
रहता है, जितने से कर-चरणादि की रचना होकर उसे उपयोगक्षम बनाया जा सके । 
एवं जलीय इन्द्रिय तो' “रसना” ही है! इन्द्रिय और शरीर के अतिरिक्त ( भिन्न ) 
जितना भी जल है, वह सब, भोगसाधन होने के कारण “विषय” कहलांता है । 
- जलीयशरीर का लक्षण यदि करना हो तो इस प्रकार किया जा सकता है--'शीत- 
स्पर्शवत्‌ शरीरं॑ जलीयशरीरम्‌”---जो शरीर समवायसम्बं॑न्ध से शीतस्पशंवाला हो, उसे 
जलीयशरीर समझना चाहिये। यह जलीय' शरीर “अयोनिज' होता है ! 

शंका--उत्पन्न विनष्ट जलीयशरीर में तथा उत्पत्तिक्षणावच्छिन्न जलीयशरीर : 
में शीतस्पर्श का अभाव रहने से अव्याप्ति है । 

समा०--अव्याप्ति के निरसनार्थ जल के रक्षण की तरह यहाँ भी 'शीतस्पशं- 
समानाधिकरणः ज्यत्वव्याप्पजातिमत्‌ शरीर॑ जलीयशरीरम्‌” इस प्रकार जलत्व- 
जातिघटित लक्षण कर लेने से अव्याप्ति नहीं होगी | इस लक्षण में 'शरीरस” पद 
| 6 इन्द्रिय में और जलीय-विषय में लक्षण की अतिव्याप्ति के निरसनार्थ रखां 
गया है। . 
तेजस्त्वसामान्यवत्‌ तेजः। चक्षुःशरीरसबितृसुवर्णवल्चिविद्यदादिप्रभेदम 
रूप-स्पद-संख्या-परिमाण-पृथक्त्व-संयोग-विभाग-परत्वा5परंत्व- द्रवत्व-संस्का र- 


ड़ यत्‌ । नित्यमनित्यक्ञ पूर्ववत्‌ । तच्चतुविधमूं--- है3-फे लआक 
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( ३ ) तेजोनिरूपण-- 

तेजस्त्वेति | 'तेजस्त्व' जाति जिस पदार्थ में रहती है, उसे 'तेजत्‌' कहते हैं। यह 
'तेजस का लक्षण है। यह तेजस भी शरीर, इन्द्रिय और विषय भेद से तीन प्रकार 
का होता है | चक्षुरिति । जैसे --चक्षु ( इन्द्रिय ) है, और शरीर ( सूर्यलोक में रहते 
वाले शरीर ) सूर्य, सुवर्ण, अग्नि, विद्युत आदि भेदों से युक्त होता है । 

रूपेति । यह तेजसू पदार्थ--( १ ) रूप, ( २ ) स्पर्श, ( ३ ) संख्या, ( ४ ) परि- 

माण, ( ५ ) पृथक्त्व, ( ६ ) संयोग, ( ७ ) विभाग, ( ८) परत्व, ( ९ ) अपरत्व, 
( १० ) द्रवत्व, ( ११ ) संस्कार--ग्यारह गुणों से युक्त रहता है । 

नित्यमििति । वह तेजस्‌ पदार्थ भी पृथिवी आदि के समान पूर्ववत्‌ ही नित्य-अनित्य 
के भेद से दो प्रकार का होता है। अर्थात्‌ परमाणु रूप अग्नि नित्य, और कार्यरूप 
अग्नि अनित्य होता है । 

तच्चेति । वह अनित्य तेज चार प्रकार का होता है--[ १) “उद्भूतरूपर्पर्' 
अर्थात्‌ जिसमें अग्ति का भास्वरशुक्लछप और उष्णस्पर्श दोनों उद्भूत ( प्रत्यक्ष के 
योग्य ) रहते हैं। जैसे--सूर्य, अग्नि आदि । इन दोनों में अग्ति का भास्वर शुल्क रूप 
और उस्तका उष्णरुपरश दोनों उद्धभुत ( प्रत्यक्ष अनुभव के योग्य ) रहते हैं । 

(२ ) “भनुद्भूतरूपस्पर्श' अर्थात्‌ जिसमें तेज का भास्वर शुल्करूप और उष्णस्पर्ण 
दोनों में से कोई भी उद्भूत ( अनुभव के योग्य ) नहों। जैसे--चक्षूरिन्द्रिय । 
यह चक्षुरिन्द्रिय, 'रूप' का ग्राहक रहने से 'तैजस इन्द्रिय' है परन्तु उप्तमें न तो 
'तेज' का भास्वर शुक्ल रूप ही अनुभूत होता है, और न उष्ण स्पर्श का ही अनुभव 
होता है। अतः उपस्तके रूप और स्पर्श दोनों ही अनुदभूत हैं। जो 'चक्ष', आँख से 
दिखाई देती है, वह तो केवल 'गोंकक' मात्र है । उस गौलक से भिन्‍न उसमें रहनेवाली 
'चक्षुरिन्द्रिय” तो शक्तिरूप है। अतः गोलक में “रूप-स्पर्श' के उदभूत रहने पर भी 
'चक्षरिन्द्रिय' अनुद्भूतरूप-स्पर्ण वाली ही है । 

(३ ) अनुद्भतेति । 'अनुद्पृतरूपमुद्भू तस्पर्शम्‌' अर्थात्‌ जिम्न तेज का भास्वर 
शुक्लरूप उद्पूत ( अनुभव के योग्य ) न हो ऐसा अनुद्भूतरूप जिसमें रहता है, किन्तु 
उस तेज का उष्ण स्पर्श उद्भूत ( अनुभव के योग्य ) हो ऐसा उदभूतस्पर्ण जिसमें 
रहता है, उस्त तैज को अनुदुभूतरूप और उद्भूतत्पर्श' वाला कहते हैं। जैसे--गरम 
जल में रहने वाले अग्नि के उष्णस्पर्ण का तो अनुभव होता है, किन्तु उसका भास्वर 
शुकलरूप उसमें नहीं दीखता । 

(४ ) उदभूतेति। पउद्भूतरूपमनुद्भूतस्पर्शब्चेति ।' अर्थात्‌ जिस तेज का 
भास्वरणुक्छरूप उद्भूत ( अनुभव के योग्य ) हो, ऐसा उद्भूतरूप जिसमें रहता है, 
किन्तु उस तेज का उष्णस्पर्श उदभूत ( अनुभव के योग्य ) न हो, ऐस्चा अनुद्भूतस्पर्ण 


अिमिशिम की कील. 
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जिप्तमें रहता है, उस 'तेज' को 'उद्भूत रूप वाला और अनुद्भूत स्पर्श वाला कहते हैं । 
जैपे--दीपक का प्रभा-[ प्रकाश )मण्डक । उप्तका भास्वर शुकल़रूप तो दीखता 
है, परन्तु उष्ण स्पर्श का अनुभव अधिक दूर पर नहीं होता है । 
माधुरी 

ग्रन्थकार ने 'तेज' का कृक्षण 'तेजस्त्वसामान्यवत्‌' अर्थात्‌ 'तेजस्त्वजातिमतु-- 
तेज:' किया है। इसका अर्थ यह होता है कि जो 'द्रन्‍्य' समवायसम्बन्ध से 'तेजस्त्व 
जाति से युक्त रहता है, उसे 'तेज' कहते हैं। वह 'तेजस्त्वजाति' समवायसम्बन्ध 
से केवल 'तेज' में . ही रहत्ती है। 'तिज' के अतिरिक्त ( भिन्न ) प्रथिवी आदि द्रव्यों में 
वह ( तेजस्त्वजाति ) नहीं रहती । अत: तिजस्त्वजातिमत्त्व' या 'तैजस्त्वसामान्यवत्‌' 
रूप तेजोलक्षण ठीक ही किया गया है। किन्तु इसे तभी ठीक कहा जा सकदा है, 
जब 'तेजस्त्वजाति' किसी प्रमाण से सिद्ध हों। उत्त 'तेजस्त्वजाति' को सिद्ध किये बिना 
उक्त लक्षण को ठीक नहीं कह सकते । 
तेजस्त्वजाति की सिद्धि-- 


अग्नि, सूर्य, चन्द्र, दीपक, विद्युतु आदि पदार्थों में /इदं तेज़: “इदं तेज: इस 
प्रकार कौ एक-पधर्मप्रकारक एकाकार प्रतीति सभी को होती है। इस एकाकार 
प्रतीति का विषय 'ततेजस्त्व' जाति ही है। अतः तेजस्त्वा जाति के होने में 'इद तेज 
यह 'प्रत्यक्ष ही प्रमाण है । 

शंका--अग्नि, सूर्य आदि तेजों में जो 'तेजस्त्वजाति' है, उसके अस्तित्व में तो 
'प्रत्यक्ष' प्रमाण हो सकता है । किन्तु जो परमाणुरूप अतीन्‍न्द्रिय तेज है, तथा चक्षुरि- 
र्ियरूप अतीन्द्रिय तेज है, उसका प्रत्यक्ष तो 'इदं तेज:' इत्याकारक प्रतीति से नहीं 
हो पाता है। अतः अतीरिद्रय तेजों में प्रत्यक्ष प्रमाण से 'तेजस्त्वजाति' की सिद्धि नहीं 
हो सकती है | 

सम्ता०--समस्त तेजों में 'तेजस्टव' जाति की सिद्धि अनुमानप्रमाण से हो सकती 
है। अनुमान का आकार यह होगा--'त्तेजोनिष्ठा या उष्णस्पर्शस्तमवायिकारणता सा 
किच्िद्धर्मावच्छिन्ना कारणतात्वातु तन्तुनिष्ठकारणतावतु' | 'तेज' में रहने वाली जो 
उष्णस्पर्श की समवायधिकारणता, वह 'कारणता' किसी 'धर्म' से अवच्छिन्न होने योग्य 
है, 'कारणता' होने से । जो भी 'कारणता' होती है, वह किसी 'धर्म' से अवच्छिन्न ही 
होती है। कोई भी 'कारणता' निरवछिन्न नहीं हुआ करती है। जैसे तन्तुओं में रहने 
वाली पट की समवायिकारणता तल्तुत्व धर्म से अवच्छिन्न रहती है । वैसे ही तेज में 
रहने वाली उष्णस्पर्ण की समवाधिकारणता भी किसी धर्म से अवच्छिन्न अवश्य 
होगी। उस कारणता के अवच्छेदकरूप में 'तेजस्त्व' जाति ही सिद्ध होती हैं। उसके 
अतिरिक्त अन्य किसी जाति की उस कारणता के अवच्छेदक रूप में प्रतीति नहीं होती 

२९१ त० 








श्र तकभाषा [ तेजोविषयनिरूपण 


है । क्योंकि 'तैज' में रहनेवाली 'द्रब्यत्व' जाति तथा 'सत्ताजाति' केवल 'तेजोमाच्रचृत्ति' 
नहीं है, अपितु अधिकदेश-व्यावृत्त, अत्त: तेज में रहने वाली उष्णस्पर्श कौ समयवाधि- 
कारणता की वे जातियाँ अवच्छेदक नहीं हो सकती । क्योंकि 'अवच्छेदक' वहीं धर्म 
होता है, जो “अन्यूनानतिरिक्तवृत्ति' रहता है। यहाँ पर ऐसा धर्म 'तेजस्त्व' ही है । 
अत: वही यहाँ पर 'कारणतावच्छेदक” होता हैं। एवं च समस्त तेजों में 'तेजस्ट्व' 
जाति की सिद्धि हो जाती है । | 
 बैका--अनुमानप्रमाण के द्वारा 'तेजस्त्व' जाति की सिद्धि होने पर भी परमाणु- 
रूप नित्मतेज में तेजस्त्वजाति की सिद्धि नहीं हो सकती। क्योंकि 'परमाणुरूप 
तेज' में 'उष्णस्पर्श” नित्य रहता है, और द्व्णुकादिकायंरूप “समस्त तेजों' में 
“उष्णस्पर्श” अनित्य रहता है। ऐसे नित्य-अनित्य उष्णसुपर्श में रहने वाला 'उष्ण- 
स्पर्शत्व' धर्म तेजोनिकूपित (तेज में रहने वाली ) कार्यता का अवच्छेदक नहीं हो 
सकता | किन्तु 'जन्यउष्णस्पर्शत्व” धर्म ही तेजोनिरूपित कार्यता का 'अवच्छेदक!' 
होगा । उस 'जन्य उष्णस्पर्श” की समवायिकारणता, “द्ृणुकादिरू- जन्यतेज' में हो 
रहती है। 'परमाणुरूप नित्यतेज' में नहीं रहती । अतः उस परमाणुरूप नित्य तेज में 
'तेजस्त्वजाति' की सिद्धि ऊपर प्रदर्शित किये गये अनुमान के द्वारा नहीं हो सकती । | 
समा०--पूर्वोक्त 'जलत्वः जाति की सिद्धि के समान यहाँ भी प्रथमत: “जन्य- 
उष्णस्पर्श की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप में द्द्मणुकादिजन्यतेजोचृत्ति 
'तेजस्त्व' जाति की सिद्धि कर लेनी चाहिये, उसके बाद उस 'जन्यतेजसत्वजाति' से 
अवच्छिन्न 'जन्यंतेज' की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप में नित्य-अनित्मरूप समस्त 
तेजोविषयक तेजस्त्व' जाति की सिद्धि करती चाहिये । जैसे--'दयणुकादिरूप अनित्य- 
तेज' में ज्यणुक| दिखूप जन्यतेज की समवायिकारणता है, वैसे ही 'परमाणुरूप नित्यतेज' 
में भी उस दृच्रणुकरूप जन्यतेज की सम्रवाधिकारणता है । उस कारण उस जन्यत्तेज की 
समवासिकारणता के अवच्छेदकरूप में 'तेजस्ट्व' जाति की सिद्धि समस्त तेजोविषयक 
हो सकती है | यद्यपि सुर्थलोक में स्थित त्तैजसशरीरादि अन्त्यावयवी तेज से तथा 
चक्षुरिन्द्रियरूप तेज से किनी भी जन्यत्तेज की उत्पत्ति नहीं होती है, तथापि उस 
अन्त्यावयबी रूप तेज में तथा उस चक्षारिन्द्रियरूप तेज में भी उसे जन्यतेज की 'स्वरूप- 
योग्यत्वरूप कारणता तो रहती ही है। इसलिये उस तेज में भी 'तिजस्त्व जाति की 
सिद्धि हों सकती है। अथवा 'परमाणुरूप नित्यतेज' में ही जन्य-उष्णस्पर्श की रूवरूप- 
योग्यत्वकूप कारणता को मानकर नित्य-अनित्यरूप समस्त तेजों में जन्य उष्णस्पर्श 
की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप में तेजस्तल्वजाति की सिद्धि की जा सकती है । 
एवं च अनुमानप्रमाण से तेजस्त्वजाति की सिद्धि होने से 'तैजस्त्वजातिमत्त्व रूप 
तेज का लक्षण उचित ही है । 
तन्न (१) उदभूतरूपस्पश यथा सौरादितिजः, पिष्डीभूतं तेजो वह्लघादिकम । 


पीर जा जज 
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सुवर्णन्तु उद्‌भुताभिभूतरूपस्पशंस, नानुदूभूतरूपस्पर्श । तदनुद्भूतरूपत्वे5- 
चाक्षुष॑ स्पात्‌, अनुद्भूतस्परत्वे त्वचा न गृह्मयत । अभिभवस्तु बलवत्सजातोयेन 
पाथिवरूपेण स्पर्शेन च कृत: । 

(२) अनुद्भूतरूपस्पर्श तेजो यथा चक्षुरिन्द्रियम्‌ | (३) अनुद्भूतरूपमुद्भूतस्पक्ष 
यथा तप्रवारिस्थं तेज: । (४) उद्भूतरूपसनुद्भूतस्पर्न यथा प्रदीपप्रभामण्डलमु । 
वक्त चारों भेदों के उदाहरण-- | 

उद्भूतेति । ( १ ) उद्भूतरूप-स्पर्शवाले तेज का उदाहरण--जैसे--सूर्य आदि का 
तैज तथा पुज्जीभूत तेज अग्नि आदि का है । 
सुवर्ण का तेजस्व--, 


सुवर्णन्त्वति । तेज के भेद ( विषय ) बताते हुए 'सविश, सुवर्ण, बक्ति, विद्युत 
आदि भेद कहे गये हैं। उन भेदों में 'सुवर्ण' भी एक भेद है। नैयायिकों ने उसको 
( सुवर्ण को ) 'उद्भूताभिभूतरूप-स्पर्श का बताया है । अर्थात्‌ उसके उष्णस्पर्णश और 
भास्वरशुकलझूप को विजातीय वलरूवत्‌ पाथिवरूप तथा स्पर्श ने अभिभूत्त कर दिया है 
( दबा दिया है ) | अतः सुवर्ण में पीतरूप और अनुष्णाशीत स्पर्श की प्रतीति होती है । 
उसमें रूप और स्पर्श, अनुदभूत नहीं है। तबनुवृभूतेति। क्योंकि 'रूप' यदि अनुदुभूत 
( प्रत्यक्ष के अयोग्य ) रहेगा तो उसका “चा क्षुपप्रत्यक्ष| न हो सकेगा। और 'स्पर्श 
यदि अनुदभूत ( प्रत्यक्ष के अयोग्य ) रहेगा तो उसका 'त्वाचप्रत्यक्ष ' नहीं हो पायेगा । 
इसलछिये अनुदशूतरूप-स्पर्श कहंकर तेज के जो चार भेद प्रदर्शित किये गये हैं, 
उन चारों से अतिरिक्त 'सुवर्ण' एक अछरूग ही 'उद्भुताभिभूतस्पशं'वाला पाँचवाँ 
प्षेद, तेज का कहना चाहिये। क्योंकि. उसमें 'अग्नि' के भास्वरशुक्लझूप तथा 
उष्णस्पर्श की जगह 'पीतरूप' और 'अनुष्णाशीतस्पर्श' उपलब्ध होता है। अत: 
उस 'सुवर्ण तेज का ' उद्भृताभिभूतस्पश वाला यह पाँचवाँ भेद है। सुवर्णात्मक तेज 
के रूप और स्पर्श का अभिभव तो बलवत्‌ सजातीय पाथिवरूप तथा स्पर्श ने कर 
दिया है । इसछिये सुवर्ण में पीतरूप और अनुष्णाशी तस्पर्श उपलब्ध होता है । 

दूसरे प्रकार का तेज चक्षुरिन्द्रिरूप है । इसका शुक्लभास्वररूप और उष्णस्पर्श 
अनुद्भूत है, किसी को उसका अनुभव नहीं होता है। तीसरे प्रकार का तेज तप्तजलू 
में स्थित तेज है। इसका उष्णस्पर्श तो उद्भूत है किन्तु उसका शुक्ल भास्वर रूप 
अनुद्भूत है | चौथे प्रकार का तेज है प्रदीप की प्रभा | इसका शुक्लूभास्वर रूप तो 
. उर्दभूत है, किन्तु उष्णस्पर्श अनुदुभूत है । 

माधुरी 

तैजस विषय का प्रसंग चल रहा है। उम्तका लक्षण “उष्णस्पर्शवद्विषयः: तैजस- 

विषय:'--जों विषय समवायसम्बन्ध ते उष्णस्पर्शाला हो उसे तैजसबिषय कहते हूँ । 
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दृचणुकरूप तेज से लेकर अग्नि, सूर्य, विद्युत आदि तेज तक समस्त कार्यकृप तेज 
समवायसंबंध से उष्णस्पर्श वाले होते हैं, इसलिये उन्हें तँजसविषय कहा करते हैं। 
उक्त लक्षण, यद्यपि उत्पन्नवितष्ट तैजसवबिषय में तथा उत्पत्तिक्षण।वच्छिन्न तैजस- 
विषय में उष्णस्पर्शगुण का अभाव होने से अव्याप्त रहता है, तथापि तेजस्त्वजाति- 
घटित लक्षण कर लेने ते अव्याप्ति नहीं हो सकेगी | जातिघटित-लक्षण का आकार 
यह होगा--उष्णस्पर्शंसमानाधिकरणद्रव्यत्वव्याप्पजातिमद्विषय: तेजसविषय: | 
. यह तजसबविषय भी (१) उद्भूत्तरूपस्पर्श, (२) अनुद्भूतरूपस्पर्श, (३) 
उद्भूतस्पशनुदधूतत्य, - ( ४) उद्नृतरूपानुद्धूतस्प् के भेद से चार प्रकार का 
बताया है । अर्थात्‌ तेजोद्रव्य चार प्रकार का होता है । 
शंका--स॒वर्ग, रजतादि रूप तेज का उपयुक्त चार प्रकार के तेजों में से किस 


तेज में अन्तर्भाव है ? द 
समा०--घ्ुवर्णहूप तैज का “उद्भुतरूप-स्पर्श' वाले प्रथम तेज में अन्तर्भाव 


होता है | 
ही न सुवर्ण के शुक्लभास्वररूप तथा उष्णस्पर्श का प्रत्यक्ष क्यों नहीं होता है ? 
पसमा०--तुवर्णरूप तैज में उद्भूतरूपस्पणश के होते हुए भी उसके ग्रहण न हों 
सकने में 'बलूवान्‌ सजातीय पार्थिवरूप और स्पर्श कृत-अभिभव' ही कारण है । क्योंकि 
तजस सुवर्ण में मिश्रित हुआ पीतिमग्रुरुत्व का आश्रयभृत जो पाथिवभाग हैं, उसमें जो 
'पीतरूप' हैं, तथा “अनुष्णाशीतस्पर्श' है, वह पीतरूप तथा अनुष्णाशीतस्पर्णश अपनी 
झूपत्व' जाति तथा 'स्पर्शत्व' जाति के द्वारा उस सुवर्णात्मक तेज के * रूप-स्पर्श ' के 
सजातीय है, और उत्त सुवर्णात्मक तेंज. के 'हूप-स्पर्श' से वह वराधिवभाग का रूप- 
स्पर्श बलवान भी है। उस पराथिवभाग के रूप-स्पर्ण की प्रबल्तता, '“प्रत्यक्षज्ञान रूप 
कार्य के अनुरोध से जानी जाती है। अर्थात्‌ दोनों प्रकार के रू पन्‍स्पर्श में से जिस रूप- 
स्पर्ण का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, उसी रूप-स्पश को प्रबल ( बलवान ) कहा जाता है। 
एवं च इस प्रकार की प्रबलूता पाथिवभाग के रूप-स्पर्श में ही है। उस सुवर्णात्मक तेज 
के रूप-स्पर्श में नहीं है । ऐसे बलवानू और सजातीय-पाथिवरूप-स्पर्शकृत अभिभव से 
उस तेजस सुवर्ण के रूप-स्पर्श का ग्रहण नहीं होता है अभिन्नव का अर्थ है-.'बलचत्स- 
जातीयप्रहणक्तमप्रहणमअभिभव:“--बलूवान्‌ तथा सजातीय वस्तु के ग्रहण करने पर 

अन्य वस्तु का जो अग्रहण, वही उस वस्तु का अभिभव कहा जाता है । 
धंका--सूर्य या दीपक के प्रकाश में पाथिवभागके पीतरूप का ग्रहण होने से तैजस 
सुवर्ण के भास्वर शुक्कूरूप का ग्रहण भले ही मत हो किन्तु अन्धकार में उस पा थिवभाग 
के पीतरूप का भी ग्रहण ( प्रत्यक्षज्ञान ) नहीं होता है। अतः “बलवत्‌ सजातीय- 
ब्रहणक्ुत अग्रहणरूप अभिभव' के न हो पाने से अन्धकार में भी तैजस सुवर्ण के 

साह्वरशुक्लरूप का ग्रहण होना चाहिए, किन्तु होता नहीं है । 


| । | 
तेजोविषयनिरूपण ] अरथ॑निरूपणम्र्‌ .. ३२५ 
. सैमा०-अभिभव के लक्षण में किच्चित्‌, परिष्कार कर देने पर उक्त शंका काः 
समाधान हो जाता है। अभिभव का परिष्कृत लक्षण यह होगा--“'बलवत्सजातीय- 
सम्बन्धकतमग्रहणम्‌ अभिभवः'--बलेवान्‌ तथा सजातीय वस्तु के सम्बन्ध से अन्य 
वस्तु. का जो अग्रहण होता है, वही उस वस्तु का अभिभव है। इस प्रकार के अभिभव' 
को मानने पर “तैज॑ंस सुवर्ण” के रूप-स्पर्श में पाथिवभाग के रूप-स्पर्श का 'स्व- 
समवायिसंयुक्तसमवाय” सम्बन्ध उस अन्धकार में भी विद्यमान है। यहाँ पर स्व! | 
शब्द से पाथिव भाग के 'पीतरूप' को तथा अनुष्णाशीतस्पर्श' को ग्रहण कीजिये । उस 
पीतरूप और अनुष्णाशीतस्पर्श का समवाय्िकारण 'पाथिवभाग' है। उस पाथिवभाग 
का संयोगसम्बन्ध 'त॑जस सुवर्ण' में है। उस “तेजस सुवर्ण” में 'भास्वरशुक्लरूप” तथा 
'उष्णस्पर्श' का समवायसम्बन्ध है। इस रीति से परम्परया तेजस सुवर्ण -के रूप-स्पर्श 
में पाथिवभाग के रूप-स्पर्श की स्थिति है। उस स्थिति का होना ही तैजस सुवर्ण के 
रूप-स्पर्श का अभिभव है। उस अभिभव के कोरण तैजस सुवर्ण के भास्वर शुक्लरूप 
का तथा उष्णस्पर्श का प्रत्यक्ष नहीं हो पाता है। अपितु उस पाधिव भाग के 'पीतरूप' 
तथा 'अनुष्णाशीतस्पर्श” का ही प्रत्यक्ष होता है। इसप्रकार के अभिभव से तैजस सुवर्ण _ 
के भास्वर शुक्लरूप तथा उष्णस्पर्श का ग्रहण न हो सकने पर भी वह सुवर्ण' उद्भूत- 
रूप स्पर्शवाला ही कहा जाता है। उसे 'अनुदभु तरूप-स्पशवाल!' नहीं कहते । ह 
बंका--'सुवर्ण” को “'उद्भूतरूप-स्पर्श” वा तैजस द्रव्य मानने पर अन्धकार में 
भी उस सुवर्ण का चाक्षुष प्रत्यक्ष होना चाहिये, क्योंकि 'मह॒त्परिमाणवाले तथा क्‍ 
उद्भूतरूप-स्पर्श वाले तृजस द्रव्य के चाक्षुषप्रत्यक्ष में “अन्य तेज' के संयोग-की अपेक्षा 
: नहीं रहती । जैसे--सूयं, दीपक आदि तेज' के चाक्षुषप्रत्यक्ष में दूसरे किसी तेज:- 
संयोग की अपेक्षा नहीं हुआ करती । उसी तरह 'सुवर्णात्मक तेज! के चाक्षुष प्रत्यक्ष 
. में भी अन्य किसी तेज:संयोग की अपेक्षा नहीं होगी । अत: अन्धकार में भी 'सुबर्णः 
का चाक्षुष प्रत्यक्ष होना चाहिये किन्तु अन्धकार में सुवर्ण का चाक्षुष प्रत्यक्ष किसी 
को भी होता नहीं है। इसलिये “सुवर्ण' को तैजस द्रव्य कहना उचित नहीं है । 
समरा०--अरूपी द्रव्य का चाक्षुब प्रत्यक्ष नहीं होता है। रूपी द्रव्य का ही चाक्षुष 
प्रत्यक्ष हुआ करता है--यह नियम है । इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि 'द्रव्य' के 
चाशुष प्रत्यक्ष में उसके “रूप! के चाक्षुष प्रत्यक्ष की आछोक-संयोग' आदि सामग्री 
भी कारण होती है। तैजस सुवर्ण के शुक्लरूप का पाधिव पीतरूप के द्वारा अभिभव 
हो जाने से उस शुक्लरूप के जाझ्ुत्र प्रत्यक्ष का होना तो संभव ही नहीं है। और 
पाथिवपीतरूप के चाक्षुष प्रत्यक्ष की सामग्री ( आलछोकसंयोगादि ) के न होने से 
उसके भी चाक्षुषप्रत्यक्ष का होना संभव: नहीं है। इसलिये सुवर्ण के किसी रूप का 
अच्धेरे में चाक्षुषश्रत्यक्ष नहीं होता है। कर ु 
शंका---जैसे का ८5 आदि पृथिवी के रक्त-पीत्तादि रूपों का अभिभव होने पर भी. 
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अग्नि का भास्वरशुक्लझूप स्वयं को तथा अन्य पदार्थोंकों भी प्रकाशित करता है। 
बसे ही पाथिव भाग के पीतरूप के द्वारा अभिभूत होने पर भी तैजस सुवर्ण का भास्वर 
शुक्लरूप स्वयं अपने को तथा स्वसमीपवर्ती अन्य पदार्थों कों अवश्य ही प्रकाशित 
करेगा । हे 
समा०--काष्ठादि पृथिवी के रफक्त-पीततादिरूपों ने 'अग्ति' के भास्वर शुक्लरूप 
का अभिभव नहीं किया है, अपितु उस “भास्वरहूप' के शुकलत्व का अभिभव किया है । 
इसलिये अग्ति का वह भास्वरखूप, अपने को तथा स्वसमीषवर्ती अन्य पदार्थों को 
प्रकाशित कर पाता-है । किन्तु यहाँ पर सुवर्ण रूप के 'शुक्लृत्व' तथा 'भास्वरत्वां दोनों 
का ही अभिभव, पाधथिव पीतरूप ने किया है | इसलिये तैजस सुवर्ण का भास्वर शुक्ल- 
रूप अपने को तथा अन्य पदार्थों को प्रकाशित नहीं कर पाता है। अतः 'सुवर्ण' उद्भूतत 
अभिभृत-स्परशेंवाला ही तेज है । 
धायुत्वाभिसम्बन्धवान्‌ वायु: । त्वगिन्द्रियप्राणवाताविप्रभेदः । स्पश्ं-संख्या- 
परिसाण-पुयवत्व-संयोग-विभाग-परत्व-अपरत्व-वेगवान्‌ू । से च स्पर्शाद्यनुमेयः । 
तथाहि पो5यं वायो वाति, अनुष्णाशीतस्पर्दा उपलब्यते स गुणत्वाद गुणिनमच्तरे- 
णानुपपद्मानों शुणिनमनुमापयति। शुणी च वायुरेव। पृथिव्याद्यनुपलब्धे: ॥ 
वायुपृथिवीव्यतिरेकेण अनुष्णाशीतस्पशाभावात्‌ । स व द्विविधो नित्याउनित्य- 
भेदात्‌ | नित्यः परमाणुरूपो वबायुः, अनित्यः कार्यकूप एवं 
( ४ ) वायुनिरूपण-- 
वायुत्वेति । 'वायुर्व जाति के अभिम्नम्बन्ध ( समवायसम्बन्ध ) से युक्त जो हों, 
उसे वायु कहते हैं। उसके 'त्वगिन्द्रिय', प्राण तथा वात आदि अनेक भेद हैं । 
उसमें ( १ ) स्पर्श, (२ ) संख्या, ( ३ ) परिमाण, (४) प्रथकत्व, ,( ४ ) संयोग, 
(६ ) विभाग, (७ ) परत्व, (5) अपरत्व, ( ९ ) वेग--ते नौ गुण रहते हैं। 
स चेति। वह स्पर्श आदि से अनुभेय है । तथा हीति। जैसे--वायु के बहने पर जो 
यह अनुष्ण-अशीत स्पर्श का अनुभव होता है, वह 'गुण' होने से 'गुणी' के घिता अनुप 
पद्यमान होकर गुणी' का अनुमान कैंराता है। वह गुणी 'वायु' ही है। क्योंकि 
'पुथिवी' आदि की उपलब्धि नहीं होती है। ओर 'वायु' तथा 'पृथिवी' के अतिरिक्त 
अन्यत्र कहीं अनुष्ण-अशीतस्पर्श नहीं है। स्त च द्विविधेति | वह वाशु नित्य और 
अनित्य भेद से दो प्रकार का है। 'परमाणुरूप' वायु, नित्य है और '“कार्यहूप' वायु 
अनित्य है | 
माधुरी 
“वबायुत्व' जाति के अभिसम्बन्ध का जो आश्रय रहे, उसे वायु शब्द से समझा 
जाता है। 'वायुस्वाभिसम्बन्धवान्‌ वायु:--इस वायुलक्षण में से यदि 'अभि' शब्द को 


हक 


बिका 
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हटा दें तो 'वायुत्वसम्बन्धवान्‌ वायु: इतना ही वायुल्क्षण शेष रहेगा। तब उस शेष- 
लक्षण की 'काल' में अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि 'वायुत्व' के कालिक सम्बन्ध का आश्रय 
'काल' भी है। एवंच 'काल' भी 'वायुत्वसम्बन्धवान्‌' रहने से उसमें अतिव्याप्ति हो 
जाती है । उसके निवारणार्थ अभि' शब्द को जोड़कर कहा गया कि वायुत्व के केवल 
'सम्बन्ध' के आश्रय को “वायु” नहीं कहते, अपितु 'वायुत्व' के 'अभिसम्बन्ध' के आश्रय 
को “वायु कहते हैंँ। 'अभिसंबंध' का अर्थ होगा--'अभिमत सम्बन्ध' | जिस सम्बन्ध 
को स्वीकार करने पर कोई 'दोष' न हो, उसे 'अभिमत सम्बन्ध' कहते हैं, यानी निर्दुष्ट 
( दोषरहित ) सम्बन्ध । प्रकृत प्रसंग में ऐसा निर्देष्ट सम्बन्ध 'समवाय' ही हो सकता 
है, क्योंकि बायुत्व' 'समवायसम्बन्ध' से ही 'वायु' में रहता है। अर्थात्‌ वायुत्व का 
समवाय वायु में ही रहता है, अन्यत्र नहीं। एवंच 'वायुत्व के अभिमत सम्बन्ध 'समवाय' 
को 'वायु' का कृक्षण बनाने में कोई दोष नहीं है 
दंका--वायुलक्षणयत॒ “अभिसम्बन्ध' शब्द से 'संमवाय' सम्बन्ध की प्रतीति 
होने पंर भी द्रव्य, गुण, और कर्म' तीनों में अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि सभी समवेत 
पदार्थों में रहने वाला 'समवाय' तो एक ही है। तब 'वायुत्व' और 'सत्ता' जाति का 
'समवाय भी एक ही है। एवं 'वायुत्व के सेमवाय' को 'वायु' का लक्षण मानने पर 
'समवायरूप' के जो भी आश्रय होंगे वे सभी आश्रय 'वायुत्व समवाय' के भी आश्रय 
कहलायेंगे । तब 'वायुत्वसमवाय' रूप वायुल्नक्षण, 'वाय' के अतिरिक्त अन्य “द्रव्य, गुण, 
कर्म, में भी समन्वित हो जायगा, जिम्तसे अतिव्याष्ति हैग॑ ग। 
! समा०--उक्त अतिव्याष्ति के निराकरणार्थ 'वायुत्व के समवाय” में एक विशेषण 
जोड़ देंगे, अर्थात्‌ 'वायुत्वप्रत्तिपोंगिकत्व'--विशेषण से विशिष्ट 'समवाय' कह देने पर 
अतिव्याप्ति नहीं होगी | एवं च 'वायुत्व समवायवान्‌ वायु: इतना ही वायुलक्षण न 
होकर अब परिष्कृत लक्षण इस प्रकार होंगा--'वायुत्वप्रतियों गिकत्वविशिष्ट-समवाय- 
वान्‌ वायु: ऐप्ता कहने पर 'वायुत्वप्रतियोंगिकट्वविशिष्ट्समवाय' का आश्रय 'वायु 
ही हो पायेगा, उप्तके अतिरिक्त अन्य कोई नहीं होगा, क्योंकि 'आश्रयता' वाय में ही 
है, अन्य में नहीं | अतः यह प्रिष्कृत लक्षण, दोषरहित है । 
बंका--लक्षण को परिष्कृत करने पर भी 'वायुत्वप्रतियोंगिकस्वविशिष्टसमवाय' 
और 'समवाय' को परस्पर भिन्न नहीं कह सकते, क्योंकि समवायत्वैन 'समवाय' 
एक ही है । तब “विशिष्ट समवाय' भी 'समवाय' के सभी आश्रयों में रह सकता है । 
अत: परिष्कृत लक्षण होने पर भी 'अतिव्याप्ति' का वारण नहीं हो रहा है । 
समा०--'विशिष्टसमवाय' और 'समवाय' की एकता होने पर भी “विशिष्ट- 
समवायत्व' रूपेण उसका आश्रय “'वायु' ही होगा दुसरा कोई नहीं । क्योंकि 'धर्म और 
उसका सम्बन्ध' दोनों जहाँ रहते हैं, वहीं पर उस धर्म के उस सम्बन्ध की 'तद्धमं- 
प्रतियोगिकत्वविशिष्टतत्सम्बन्धरूपेण” आश्रयता हीती हैं/--यह नियम है । अतएंव 
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जैसे 'घट-भूतलसंयोग” के 'घट' और “भूत्तल' दोनों आश्रय हैं; तथापि 'तद्धमंत्रति- 
योगिकत्वविषिष्टतत्सम्बन्ध' रूप से 'घट' का आश्रय 'भूतल' ही कहलाता है। स्वयं 
“'घर्ट' आश्रय नहीं होता । क्योंकि 'भूतल' में 'घट' की आश्रयता, केवल 'घटसंयोग” 
के कारण नहीं हो रही है, अपितु 'घटप्रतियोगिकत्वविशिष्ट संयोग' के कारण मानी 
जा रही है। 'संयोग' तो केवल 'संयोगत्व” रूप से “घट' में रहता है, “घटप्रतियोगि- 
कत्वविशिष्टसंयोगत्व” रूप से नहीं। और घट-निरूपित-भूतलूनिष्ठ-आश्रयता का 
नियामक, वक्त 'विशिष्टसंयोंगत्वेन” ही उक्त 'संयोग' होता है। अतः उसी तरह 
वायु से भिन्न पदार्थ, वायुत्व' प्रतियोगिकत्वविशिष्ट्समवाय' के आश्रय नहीं हो 
सकते हैं, क्‍योंकि 'वायु' से भिन्न जो 'द्ृव्य, गुण, और कर्म पदार्थ हैं, वे 'केवल 
समवाय के आश्रय हैं अर्थात्‌ उनमें 'केवल समवाय' ही रहता है। 'वायुत्वनिशिष्ट- 
समवाय' नहीं रहता । वह तो एकमात्र 'वायु' में ही रहता है। अत: विशिष्ट्समवाय 
की अतिव्याप्ति, वायु से भिन्न पदार्थों" में नहीं हो रही है। एवं च 'वायुत्व' का 
समवायसंबंध मात्र वायु' का लक्षण नहीं है, अपितु 'वायुत्वाभिसंबंध' वायु का 
क्षण किया गया है| एवं च वायुत्व जाति और उसके 'लक्षणत्व' का नियामक 
सम्बन्ध 'समवाय' है। अभिप्राय इतना ही है कि 'वायुत्वजाति' समवायसम्बन्ध से 
जिसमें रहे, उसे 'वायु' कहते हैं । 
प्रन्‍न--किन्तु वायुत्वजातिमत्वरूप वायु का लक्षण तभी प्रिद्ध हो सकेगा, जब 
किसी प्रमाण से 'वायुत्वजाति' की प्तिद्धि की जाय । वयुत्वजाति की सिद्धि किये बिना 
'वायू का लक्षण कर पाना संभव नहीं है । 
उत्तर --अनुमान प्रमाण से 'वायुत्वजाति' की सिद्धि हो सकती है। क्योंकि प्राचीन 
नैयायिक-वैशेषिकों के मत से रूप रहित वायु का प्रत्यक्ष ज्ञान तो होता नहीं है । अत: 
'अय॑ वायु:, अय॑ वायु: ऐसी एकाकार प्रत्यक्ष प्रतीति से तो 'वायुत्वजाति' को सिद्ध 
करना संभव नहीं है। अतः अपाकज अनुष्णाशीत स्पर्श की समवायिकारणता के 
अवच्छेदकरूप में ही वायुत्वजाति की सिद्धि हो सकती है। अनुमानप्रयोग इस प्रकार 
होगा--'वायुनिष्ठा या वक्तस्पर्शशमवायिकारणता सा किचिद्धर्मावच्छिन्ना कारणत्वात्‌, 
पटनिष्ठकार्थंतानिरूपित-तन्तुनिष्ठका रणतावत्‌' । अर्थात्‌ 'वायु' में रहने वाली अपाकज 
अनुष्णाशीत स्पर्श की जो समवायिकारणता है, वह कारणता, किसी धर्म से अवच्चछिन्न 
अवश्य ही है, क्योंकि वह भी 'कारणता' ही है। 'जो-जों कारणता होती है, वह 
( कारणता ) किसी धर्म से अवच्छिन्न ही हुआ करती है', निरवच्छिन्न कोई कारणता 
नहीं हुआ करती ॥ जैसे--तन्तुओं में रहने वाली “पटकाय की समवायिकारणता, 
'तन्तुत्व' धर्म से अवच्छिन्न हुआ करती है, उसी त्तरह यहाँ पर वायुनिष्ठसमवायि- 
कारणता भी किसी धर्म से अवश्य हीं अवच्छिन्न होगी । तब उस कारणता का 
अवच्छेदक धर्म 'वायुत्वजाति' ही हों सकती है। वायुत्वजाति से भिन्न- अन्य कोई धर्म, 
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. 'उस कारणता का अवच्छेदक नहीं. हो सकता है। क्‍योंकि जो धर्म जिस कारणता के 

अधिक देश में तथा न्यूनदेश में न रह कर उसके समान देश में रहा करता है, वही 

धर्म उस कारणता का अवच्छेदक कहलाता है! उस कारणता के अधिक या न्यूनदेश . . 

, में रहने वाला “धर्म! उसका ( कारणता का ) अवच्छेदक नहीं हुआ करता । ऐसी 
स्थिति में “स्पर्श” की समवायिकारणता भी एकमात्र वायु" में ही. रहती है और 
'वायुत्वजाति' भी केवल उसी में .( वायु में ) ही रहती है । अतः 'कारणता' के समान- 
देशवत्ति होने से 'वायुत्वजाति' ही उस कारणतां की अवच्छेदक हो .रही, है। 'सत्ता- 
जाति' तथा 'द्रव्यत्वजाति', तो उस कारणता की अपेक्षा. अधिकदेशवृत्ति होने से उसकी... 
अवच्छेदक नहीं हो सकती । इस प्रकार अनुमान' प्रमाण से जन्य अपाकज़ अनुष्णोशीत 
स्पर्शकी. समवायिकारणता के अवच्छेदक रूप में जन्य-'वायुत्वजाति' की सिद्धि हो 
जाती है । ह । 

शंका--अपाकज अनुष्णाशीतस्पर्श की समवायिकारणता यश्येपि दृयणुकादिरूप 

जन्यवायु में तो है, तथापि परमाणुरूप नित्यवायु में वह नहीं है । क्योंकि परमाणुरूप 

: नित्यवायु में: 'स्पशं' भी नित्य रहता है और “नित्यपदार्थें! का कोई भी समवायिकारण 
नहीं होता है। इसलिये उक्त अनुमान से हृचणुकादि रूप अनित्य वायु में ही “वायुत्व- 
जाति' की .सिद्धि होगी, किन्तु परमाणुरूप नित्यवायु में वायरुत्वजांति' की सिद्धि 
नहीं हो पायेगी । 

.... सम्ता०---पूर्वोक्त जलत्वजाति की सिद्धि के -समान ही यहाँ पर भी उस अनुमान, 
से प्रथमतः जन्यवायु में वायुत्वजाति की सिद्धि कर लेनी चाहिये, तदन्तर उस “जन्य- 
वायुत्वावच्छिन्न जन्यवायु” की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप में “वायुत्व” जाति - 
की सिद्धि करनी चाहिये । यह -वायुत्वजाति” नित्य-अनिंत्य समस्त वायु.में रहेगी । 
जैसे ६घणुकादिरूप अनित्यवायु में त्यणुकादिरूप जन्यवायु की समवायिकारणता रहती 
है, वैसे ही परमैणुरूप निंत्यवायु में भी उस हृथणुकरूप जन्यवायु की समव।यिकारणतः ' 
रहती है। उसकारण उस. जन्यवायु की समवायिकारणता के अवच्छेदकंरूप में 
वायुत्वजाति की सिद्धि हो जाती है, जो वायुत्वजाति समस्त नित्याअनित्य वायु में 
'शहती-है ' | 

शंका--त्वग्रिन्द्रियरूप वायु से तथा शरीरादिरूप अन्त्यावयवी. वायु से अन्य 

... किसी भी वायु की उत्पत्ति नहीं होती है। इसलिये उस त्वगिन्द्रिय-शरीरादिरूप वायु 

... में जन्यवायु की समवायिकारणता के अवच्छेदकरूप' में वायुत्वजाति की सिद्धि कैसे हो 
पायेगी ? हु ह 


. _समा०--जैसे वन में स्थित दण्ड” में 'घट' रूप काय की 'स्वरूपयोग्यत्व” रूप 
'कारणता रहती है, वैसे ही 'त्वग्रिन्द्रियरूप' तथा 'शरीरादिरूप' अंन्त्यावयवी वायु में 








३३० तकभाषा [ वायुनिरूपण 


ज्ञी उस जन्यवायु की 'स्वरूपयोग्यल्वरूप कारणता' रहती है। उस कारण त्वगिन्द्रिय- 
शरीरादिरूप बायु में भी 'वायुत्वजाति' की सिद्धि हो सकती है । 
प्न्थकार ने 'वायु' के 'इन्द्रिय और विधय--े दो ही भेद बताये हैं। 'प्राणवयु, 
और 'वात' इन दोनों को विषय के रूप में बताया हैं। किन्तु विश्वताथ भद्गाचार्य ने 
'मुक्तावल्ली' में 'वायवीयशरीर' को भी बताया है--तत्र शरीरमयोनिजं पिशाचादी- 
नोम्‌!--( न्‍्या० सि० मु० का० ४३ ) | शरीर के भीतर संचार करने वाले वायु को 
'प्राणवायु' कहते हैं । एक ही वायु के द्वारा भिन्न-भिन्न कार्य किये जाने से उसके 
“प्राण, अपान, समान, उदान, और व्यान---ये पाँच ताम हो जाते हैं। जिसके स्पर्श 
का हमें अनुभव होता है, उस 'वायु' को वात से बताया गया हैं। प्राचीन न॑यापिकों 
का सिद्धान्त है कि 'बहिरिन्द्रियजन्यद्र॑व्यप्रत्यक्षे रूपं कारणम्‌' [ न्‍या० सिं० मु० का० 
५६ ) | तदनुसार वे 'वायु' का प्रत्यक्ष नहीं मानते, क्योंकि वायु रूप रहित है । 
किन्तु नवीन तैयाथिक और मीमांतक 'वायु' का प्रत्यक्ष मानते हैं। उत्का कहना 
हैं कि 'वायु' त्वगिन्द्रियजन्य-श्रत्यक्षज्षान का विषय है। इनके मत्त में बाह्मद्रन्य के 
प्रत्यक्ष की सामग्री इस प्रकार है--वाहाद्रव्य के प्रत्यक्ष होने में महत््तविशिष्ट “उद्भूत- 
रूप' तथा 'उदभूतस्पर्श' दोनों कारण नहीं हैं, तथा केवल महृत्त्वविशिष्ट उद्भूतरूप' 
भी कारण नहीं है | किन्तु 'द्रव्य' के चाक्षुप मत्यज्ञ में तो 'महत्त्वविशिष्ट उद्भुतरूप' 
कारण है, और उसी के [ द्रन्‍्य के ) 'त्वाचप्रत्यक्ष' में: 'महत्त्वविशिष्ट उद्भूतस्पर्श' 
कारण है। उतके 'त्वाचप्रत्यक्ष' में 'उदभूतरूप' की अपेक्षा नहीं रहती । “बायु' में 
'हूप' गुण तो रहता नहीं है, इसलिये “महृत्त्वविशिष्टउद्भूतेकप का अभाव ' रहने से 
'वायु' का 'चाक्षुप प्रत्यक्ष' भले ही न हुआ करें, किन्तु उसमें ( वायु में ) 'महत्त्व- 
विशिष्ट उद्भृतस्पर्श' विद्यमात है। उसकारण वायु" के त्वाचप्रत्यक्ष' में कोई बाधक 
नहीं हैं। अतः 'वायु' त्वगिन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष का विषय होता है । 
जैसे वायु का त्व|चप्रत्यक्ष होता है, वैसे ही 'तप्तजल' में स्थित 'तैज / करा भी 
त्वाच प्रत्यक्ष होता है, उसी तरह 'प्रभा'का भी “चाश्षुपप्रत्यक्ष' होता है। क्योंकि 
'द्रज्य' के त्वाचप्रत्यक्ष का कारण जो महृत्त्वविशिष्ट उद्भूतस्पर्श है, वह ( उद्‌भूत- 
स्पर्श ) जैसे 'वायु' में रहता है, वैसे ही वह ( उद्भूतस्पर्श ) तेज' में भी रहता 
है। और 'द्रव्य' के चाक्षुपप्रत्यक्ष का कारण जो महत््वविशिष्ट उद्भूतरूप है, वह 
( उद्भूतरूप ) जैसे “'ब्रट-पट' आदि ब्रब्यों में रहता है, वैसे ही 'प्रभा' में भी रहता 
है। इसलिये तप्तजलल्थित तिज' के त्वाचप्रत्यक्ष में तथा 'प्रभा' के चाक्षुपर प्रत्यक्ष में 
कोई बाधक नहीं हैं । प्रत्युत सार्वजनिक प्रतीति उसकी समर्थक हैं। 'मैं वायु का स्पर्श 
करता हूं! 'मैं तप्तजलस्थित तेज का स्पर्ण करता हैं, “मैं प्रभा को देखता हैं -- 
यह अनुभव सभी को होता है | 
यदि कोई इन प्रतीतियों ( अनुभवों ) को भ्रमरूप कहे तो उससे यह हरा जा 


त्गा 
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सकते है कि उस 'ज्लषम' में कोई प्रमाण है या वह युक्तिरहित, प्रमाणरहित है ! 
ऐसा पूछने पर 'प्रतीति' को श्रम कहने वाला यदि उस श्रम को युक्तिप्रमाणरहित 
ही स्वीकार करता है तो “अहं घट स्वृशामि', 'अहं पर पश्णामि' इत्यादि प्रतीतियों 
को भी उसे भ्रमरूप ही समझता चाहिये, किन्तु इन प्रतीतियों की श्रमरूपता तो उसे 
भी मान्य नहीं हो सकती । इसलिये इस प्रथम पक्ष को वह भी स्वीकार नहीं करेगा ।- 
यदि द्वितीय पक्ष को वह स्वीकार करने के लिये तैयार हो तो, वहू संभव नहीं 
हो सकेगा, क्योंकि जिस प्रतीति के उत्तरक्षण में विरोधी प्रतीति होती हैं, उस 
प्रतीति को ही 'प्रम' रूप कहा जाता है। जैसे--'शुक्ति' में “इदं रजतम्‌' की प्रतीति 
होने पर 'नेंदं रजतम्‌' ऐसी विरोधी प्रतीति हुआ करती है। इसलिये 'इदं रजतम्‌' 
इस प्रतीति को भ्रमरूप कहा जाता है। इस प्रकार की विरोधी प्रतीतिं, उन प्रतीतियों 
के अनन्तर नहीं होती है, इसकारण उन प्रतीतियों को ल्लरमरूप नहीं कह सकते । 

ग्रन्थका र ने प्राचीन मतःके अनुरोध से 'स्त॒ चर स्पर्शानुसेय:' कहा है | क्योंकि वायु 
के चलने पर क्षनुष्णाशीतस्पर्श की प्रतीति त्वगिन्द्रिय सेहोती है। तंव अनुमानप्रयोग 
इस प्रकार होगा--सः स्पर्श: किजिदाश्रितः गुणत्वातु रूपवत्‌'---वह स्पर्श, किसी 
द्रव्य के आश्रित है, क्योंकि वह 'गुण” है। जो गुण होता है, वह किसी द्रव्य के 
आश्वित ही रहता है। 'ग्रुण' कभी भी निराश्रय नहीं रहता । जैसे--'रूप गुण होते से 
'पृथिवी, जलू तेज इन द्रव्यों के आश्वित रहता है। वैसे ही 'स्पर्श' भी गुण होने से 
किसी द्रव्य के आश्ित अवश्य ही रहेगा । इस प्रकार के अनुमान से उमर स्पर्श गुण में 
किचिद्‌ द्रव्याश्षितत्व सिद्ध होता है। तब 'किखित्‌' पद से वायु! रूप दृब्य का 
हीं ग्रहण किया जाता है । 

शंका--स स्पर्श: किचिद्‌ आश्वित: इस अनुपान-प्रयोगगतप्रतिज्ञा वाक्य में 
ह्थित जो किख्वितु' पद है, वहू नियमतः किसी एक ही,अर्थ का तो वाचक नहीं हैं, 
किन्तु प्रसज्भानुसार वह ( किचित्‌ पद ) सभी पदार्थों का परामर्शक हो सकता हैं। 
अतः 'किच्चित्‌' पद से केवल 'वायु' द्रव्य का ही ग्रहण करना संभव नहीं है । अपितु 
'किजित्‌' पद से 'पृथिवी' आदि द्रव्यों का भी ग्रहण किया जा सकता है! 

समा०--शंका करने वाले की शंका ठीक है। 'किच्ित' पद से यद्यपि प्रसंगानुसार 
सभी पदार्थों का ग्रहण हो सकता है, तथापि यहाँ पर 'किख्ितु' पद से केवल वायु 
का ही ग्रहण करना संभव हो रहा है। उससे भिन्न अन्य किसी पदार्थ का 'किचखित्‌' 
पद से ग्रहण करना संभव नहीं हो रहा है। क्योंकि 'रूप' आदि गुण समवायसम्बन्ध 
से केवल द्रव्यपदार्थ में ही रहते हैं । द्रव्य-पदार्थ से भिन्न 'गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, 
समवाय, अभाव इन छह पदार्थों में वे 'रूप' आदि गुण नहीं रहते । इसलिये “स्पर्श 
गुण के आश्रयरृप में उन “गुणादि' छह पदार्थों का ग्रहण 'किच्ितु' पद से करना कभी 
भी संभव नहीं है । अब रहा 'द्रव्य' पदार्थ, उसमें भी 'पृथिवी' द्रव्य का अहण 'किख्ित्‌' 
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पद से नहीं कर सकते, क्योंकि 'जों पाथिवद्रन्य उद्भूत स्पर्शवाला' होता है, वह उद्भूत- 
रूपवाला भी अवश्य होता है। और जो पाथिवद्रव्यः महत्त्वविशिष्ट उद्भूतरूपवाला 
तथा उद्धूतस्पर्शवाला होता है, वहू पार्थिवद्रव्य, चल्लुरिन्द्रिय से अथवा त्वगिन्द्रिय से 
अवश्य ही प्रतीत होता है। ऐसा उद्भूतरूपवाला तथा उद्भूतस्पर्शवाला कोई पाथिव- 
द्रव्य प्रतीत नहीं हो रहा है, जिसका “अनुष्णाशीत्तस्पर्श' त्वगिन्द्रिय से ग्रहण होता 
हो । इसलिये 'किचित्‌' पद से 'प्रथ्वी” द्रव्य का ग्रहण नहीं किया जा सकता । उस्री- 
तरह 'किचित्‌' पद से 'जल' द्रव्य का तथा 'तेजस' द्रब्य का भी ग्रहण नहीं कर सकते, 
क्योंकि 'जल' में तथा 'त्तेजस्‌' में अनुष्णाशीत स्पर्श नहीं रहता । “जल में तो शीत- 
स्पर्श रहता है और 'तेजस्‌' में उष्णस्पर्श रहता है। अतः अनुष्णाशीतस्पर्श के आश्चय- 
रूप में (जल या 'तेजस्‌' का भी 'किज्िंतु' पद से ग्रहण नहीं कर सकते । अब शेष रहे 
आकाश, काल, दिक्‌ और आत्मा' इन चार्रों द्र्यों का भी किज्चित्‌' पद से ग्रहण 
करना संभव नहीं है, क्योंकि ये चारों द्रव्य 'विश्वु हैं। 'जिस द्रव्य का समस्त मूतंद्रव्यों 
के साथ संयोग होता हैं उस 'द्रव्य/ को विभू कहते हैं। यदि 'किचित्‌' पद से 
आकाशादि चारों विभु द्रव्यों का ग्रहण करें तो उस्त 'अनुष्णाशीतस्पर्श' का सर्वत्र ही 
त्वाच प्रत्यक्ष होना चाहिये । किन्तु वायु के प्रवेश से रहित 'गुफा' आदि स्थानों में 
स्थित आदमी को उस अनुष्णाशीत स्पर्श का त्वाच प्रत्यक्ष नहीं होता है । इसलिये 
अनुष्णाशीतस्पर्श के आश्रयरूप में आकाशादि विशु द्रब्यों का भी 'किच्ित्‌' पद से 
ग्रहण नहीं कर सकते । 
प्रन्‍न--ऐसा कोई नियम नहीं है कि 'जो गुण, विशभु द्रब्य के आश्वित रहे, उस 
गुण की सत्र ही प्रतीति हो' । क्योंकि 'शब्द' गुण, “आकाशरूप विभुद्रब्य' के आश्रित 
रहता है, तथा 'ज्ञान, सुख, दुःख' आदि गुण, “आत्मारूप विभुद्वव्य के आश्चित रहते 
हैं, किन्तु उन शब्द, ज्ञानादि गुणों की सर्वत्र प्रतीति नहीं होती है । अत: सर्वत्र प्रतीति 
का आक्षेप उचित नहीं है । 
उत्तर--'गुण' दो प्रकार के होते हैं--एक “व्याप्यवृत्तिगुण और दूसरे “अब्याप्य- 
वृत्तिगुण' । “शब्दादि' गुण तो अबव्याप्यवृत्तिगुण हैं, अर्थात्‌ अपने आश्वयश्नृत द्रव्य के 
किचिद्देश में ( कुछ भाग में ) रहते हैं, और किच्विद्देश में नहीं रहते हैं । इस कारण 
विभुद्वन्‍्य के आश्चित रहने परभी शब्दादि गुणों की सर्वत्र प्रतीति नहीं होती है । किस्तु 
'स्पर्शगुण' तो व्याप्यवृत्ति 'गुण' है, अर्थात्‌ अपने आश्रयभूत द्रव्य के सम्पूर्ण देश में 
रहता है। स्पर्श गुण को आकाशादि विभु द्रव्यों के आश्रित मानने पर उस स्पर्श की 
प्रतीति सर्वत्र होनी हीं चाहिये, किन्तु होती नहीं है । अतः 'किख्चित्‌” पद से आकाशादि 
विभु दव्यों का ग्रहण नहीं कर सकते । एवं 'किचखित्‌' पद से 'मनस्‌' दृब्य का ग्रहण 
करना भी संभव नहीं है, क्योंकि 'मनस्‌* अतीन्द्रिय है, अर्थात्‌ उसमें महत्त्वविशिष्ट 
उद्धभूतरूप और उद्रभूतस्पर्श का अभाव है, उस कारण वह 'मनस्‌', चाक्षुप्ञान तथा 
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स्वगिन्द्रियजन्यज्ञान का विषय नहीं है। ऐसे अतौन्द्रिय 'मनस्‌ के आश्वित होने पर 
“है अनुष्णाशीतस्पर्श” भी अतीन्द्रिय होगा । किन्तु उत्त अनुष्णाशीतस्पर्श का तो सभी 
को त्थाचप्रत्यक्ष होता रहता है। अतः उस्त स्पर्श के आश्रयरूप में 'मनसू को भी 
'किजचित्‌' पद से नहीं ले सकते हैं। एवंच परिशेष से - 'किखित्‌' पद उस 'वायु' द्रव्य 
का ही परामर्शक होता है। अतः परिशेषानुमान से अनुष्णाशीतस्पर्शगुण का आश्चय 
वायु द्रव्य ही सिद्ध होता है। इतना ही नहीं अन्य हेतुओं से भी वायु” अनुमेय ही 
सिद्ध होता है। जैसे पर्णादिकों के गब्द विशेष से, तथा तृण, तू, मेष, विमान भादि 
की आकाश में अध:पतनाभावरूप ध्रत्ति से किया वृक्ष की शाखाओं के चलनहूप कर्म 
से भी वाद का अनुमान होता है। अत: अनुमान-प्रमाणजन्य अनुमितिज्ञान का ही 
वह ( वायू ) विषय है--यह बात सिद्ध होती-है । 

वायु के 'नित्य, और अनित्य रूप से दो भेद हैं। उनमें परमाणुरूप वायु” नित्य 
है, और द्चणुक से लेकर महावायु तक समस्त 'वायु” अनित्य है। अनित्य वायु के 
'शरीर, इन्द्रिय और विषय” रूप से तीन भेद किये जाते हैं ॥ वायु के परमाणुओं से 
बना हुआ 'वायवीय शरौर' वायुलोक में रहता है । 

_..।3> शायीतस्पर्शबन्माननवृतिद्रव्यत्वसाजावृष्याप्यजातिमत्शरीर वायवीयश्ञ रौ- 
“ब्‌-यह वायुत्वजाति-घटित छक्षण, “वायवीयशरीर' का किया जाता है। इस 
अकार जातिघटित हृक्षण करते से उत्पन्न-विनष्ट वायवीयशरीर में तथा उत्पत्तिक्षणा- 
वच्छिन्न वायवीय शरीर में अव्याध्ति नहीं होती है । ऐसा वायवीय शरीर पिशाचा दिकों 
का होता है । ये वायवीय शरीर 'अयांनिज' ही होते हैं । 

. ्वक्‌ 'वायबीय इच्किय है। शरीर और त्वक से प्रिन्न जितना भी अनित्य वायू 
है, वह साक्षात्‌ अथवा परम्परया भोग का साधन होने से “विषय” कहलाता है | 
कि गायपीप | गायपारावक् ) है, यह अधमान्‌ ते सिर होता है। पते 
मानप्रयोग इस्त प्रकार है--त्वगिन्द्रियं वायवीयं, द्रव्यत्वे सति रूपादिषु पच्॒सु मध्ये 
स्पर्शस्येव अभिव्यज्जकत्वातू, अज्ञसज्विसलिलशैत्या भिव्यज्जकव्यजनपवनवत्‌ ए्य्यह 
'त्वगिन्द्रिय' वायवीय है, द्रव्यरूप होता हुआ छूपादि पाँच गुणों में से स्परशंगुण' का ही 
अभिव्यदजक होने से, क्‍योंकि जो द्रव्य, 'रूपादि पांचि गुणों' में से केवल " स्पशंगुण' 
का ही अभिव्यज्जक होता है, वह द्रव्य 'वायवीय' ही होता है। जैसे--शरीर के स्वेंद 
( पत्तीना ) जलू के शीतस्पर्श का अभिव्यजञ्जक व्यजन ( पंखे ) का पवन [ बाय -- 
हुवा ) है । “हूं व्यंजन का पवन, स्वेदजक के झपादि गुणों का अभिव्यंजक नहीं 
होता है, वह के केवल उस स्वेदजल के शीतस्पर्श का ही अभिव्य॑ंजक होता है । यही 
कारण है कि व्यजन-पवन  वयवीयत्व की भ्रसिद्धि है। उसी तरह 'त्वगिन्द्रिय' भी 
पुथिव्यादि द्रव्यों के रूपादि पांच गुणों में से केवल स्पर्शगुण का ही अभिव्यञ्जक होता 
है। रा डयादिषणों का जधिव्यजक जहाँ होता । इसलिये 'स्वगिन्द्रिय' को 








स्ाफ...जनअ>>-+-.-5 


इ३्ड तकंभाषा [ उत्पत्तिक्रम 


वायवीय ही मानना चाहिये । इस 'वायवीय इन्द्रिय' का लक्षण इस प्रकार होगा-- 
'अपाकजनुष्णाशी तस्पर्शवन्माजवृत्तिद्रव्यत्वसाक्षाद्रचाप्यजा तिमदिन्द्रियं वायवीयेन्द्रियम्‌ । 
इस प्रकार जातिघटित लक्षण करने से उत्पन्न-विनष्ट त्वगिन्द्रिय में तथा उत्पत्तिक्षणा- 
वच्छिन्न त्वगिन्द्रिय में अव्याप्ति नहीं होती है । 
उसी प्रकार .'वायवीय विषय' का छक्षण यह होगा--'छूपरहितस्पर्शवद्‌ विषय: 
बायवीयविषय: । जो विषय, 'रूपगुण' से रहित होंता हुआ स्पर्शंगुणवाला होता है, 
उसे 'वायवीय विषय” कहते हैं। अथवा उत्पन्नविनष्ट वायवीयधिषय में तथा 
उत्पत्तिक्षणावच्छिन्न वायवीयविषय में स्पर्शगुणाभाव-प्रयुक्त अव्याप्ति के निरसनार्थ 
यहाँ भी जातिघटित क्ृक्षण कर सकते हैं--'रूपरहितस्पर्शवद्वृत्तिद्रव्यत्वसाक्षाद- 
ब्याप्पज।तिमद्विषय: वायबीयविषय: अथवा “अपाकाजानुष्णाणीतस्पर्शवन्मात्रवत्ति- 
द्रव्यत्वमद्व्याप्पजातिमद्विषय: वायवीयविषय:” । इस प्रकार वायुत्वजातिघटित दोनों 
लक्षणों से उत्पन्न-विनष्ट तथा उत्सत्तिक्षणावच्छिन्ष वायवीय विषय में अव्याप्ति नहीं 
हो पाती है, क्योंकि उत्पन्नविनष्ट तथा उत्पत्तिक्षणावच्छिन्न वायवीयविषय में “वायुत्व' 
जाति विद्यमान है । 
( कार्यद्रव्याणामुत्यत्तिविनाशक्रम: ) 
तन्न पृथिव्यादीनां चतुर्णा कार्यद्रव्याणासुत्पत्तिविनाशक्रमः कथ्यते । हयो: 
'परसाण्वों: क्रियया संयोगे सतति दचणुकमुत्पद्य ते। तस्य परमाण समवाणिकारणं, 
तत्संघोगोउ्ससवायिकारणस्‌, अद्ृष्टादि निम्चित्तकारणम्‌ । ततो द्वश्णुकानां 
त्र॒याणां क्रियया संयोगे सति ः्यणुकमुत्पद्यते । तस्य हृ्नणुकानि समवायिकारणं, 
ज्वेघ॑ पुरवंबत्‌ । एवं ज्यणुकेश्वतुभिश्चतुरणुकम्‌ । चतुरणकेरपरं स्थुलतरं स्थुलतरेर- 
पर॑ स्थुछतसभ्‌ ॥ एवं क्रमेण सहापुथिवी, महत्य आपो, महत्‌ तेजो, महांगश्व 
वापुरुत्पद्यते । कार्यंगता रूपादय: स्वाक्षयसमवायिकारणगतेम्यो रूपादिश्यो 
जायस्ते । कारणगुणा हि कार्यंग्रुणानारभस्ते' इति न्‍्यायातु । 
कार्यद्रव्यों की उत्पत्ति का क्रम-- 
तत्नेंति । दो प्रकार के प्रथिव्यादिभूतों में से पृथिवी आदि चार कार्यद्रब्यों की 
उत्पत्ति का क्रम बताया जा रहा है--हयीरिति । ईश्वरप्तंकल्प जौर जीवों के अदुष्ट 
के कारण दो परमाणुर्थों मे होने वाली क्रिया के द्वारा संयोग होने पर ञं र्थात्‌ दो 
प्रमाणु परस्पर मिलकर एक देशणुक उत्पन्न होता हँ हर ही पत्माएु अन्त 
द्ुथणक के 'समवासिकारण' हैं। उन दाना परमाणुओं का. बंगीग अंसेमंत पिजा रहे, 
और “जीवों के अदुष्ट आदि निमित्तकारण हैं । ठ न नि 2320 | में 
और जीवों के अदृष्ट से होने वाली क्िया से संयोग होने पर अर्थात्‌ तीन 


ईप्यरेच्छा शत पं अणना के 
र 'एक ज्यणक' उत्पन्न होता है। तीनों हधपत दस अप हे 


इधणुक ! पमिलंक 
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समवायिकारण हैं और 'शेष” पूर्ववत्‌ ही समझना चाहिये | अर्थात्‌ तीनों हचणुकों का 
संयोग ज्यणुक' का असमवायिकारण तथा अदुष्ट आदि निमित्तकारण होते हैं। 
एवमिति । इसी प्रकार “चार ज्यंणुकों' से चतुरणुक, चतुरणुकों से दूसरा स्थ॒ुछतर द्रव्य 
उन स्थूलतरों से अन्य स्थूलतम द्रव्य उत्पन्न होते हैं। एबमिति। इस प्रकार क़म से 
महास्थूछू पृथिवी, महत्स्थूछ जल, महत्स्थूल-तेज, और महान्‌ स्थल-वायु उत्पन्न 
होता है । 
कार्य के गुणों की उत्पत्ति-प्रक्रिया-- 

कार्यंगतेति । 'कार्य' ( पृथिवी आदि ) में रहने वाले 'रूप' आदि गुण, अपनें--- 
( रूपादि के ) आश्रय ( दृचणकादि ) के समवायिकारण ( परमाणु आदि ) में रहने 
वाले रूप आदि गुणों से उत्पन्न होते हैं। क्योंकि यह नियम है--कारणगुणा हि 
कार्यगुणाना रभस्ते “कारण के गुण ही कार्य के गुणों को उत्पन्न करते हैँ । 

माघुरी | 

प्रन्थकारने पृथिवी, जल, तेज, वायु--इन चारों को तित्य और अभित्य भेद से 
दो-दो प्रकार का बंताया है । परमाणुरूप पृथिवी आदि चारों तत्त्वों को नित्य कहा है । 
इन्हीं चारों नित्य तत्त्वों को 'सूक्ष्मभृत! भी कहते हैं। ये परमाणुरूप 'सुक्ष्मभूत' ही 
'पृथिव्यादि स्थूछभूतों' के 'कारण' कहे जाते हैं। ये प्रथिष्यादि स्थूलभूत “कार्य! 
कहे जाते हैं। ये कार्यरूप पृथिव्यादिस्थृलभूत “अनित्य' होते हैं। अपने कारणों से 
इनकी' उत्पत्ति होती है, अनन्तर उनका विनाश भी होता है । 

शंका--प्रन्थकार ने “चतुर्णा कार्यंद्रब्याणाम्‌ उत्पत्ति-विनाशक्रमः कथ्यते” कहकर 
प्रथमत: “उत्पत्ति को ही क्‍यों बताया ? 'विनाश' को प्रथमत: क्‍यों नहीं बताया ? 

समा “--- जातस्येब नाशों भवत्ति, अजातस्थ नाशासम्भवात्‌“--जिसकी उत्तपत्ति 
हुईं हो उसी का नाश होता है, क्योंकि जिसकी. उत्पत्ति ही नहीं हुई हो उसका नाश 
कैसे संभव हो सकता हैं? इस अभिप्राय से ही ग्रन्थकार ने प्रथमतः सृष्टि की 
उत्पत्ति कही है | - उपर्युक्त वाक्य में 'चतुर्णा'त कह कर केवल 'कार्यद्रव्याणां' कहते 
तो तीन कार्यद्रव्यों का ही उपादान ( ग्रहण ) किया जाता, “चार का नहीं, क्योंकि 
'वसनन्‍्ताय कपिझ्जलानालभेत' इस न्याय से, वहुवचन का पर्यवश्तान 'चित्व” में ही 
होता है। अतः “चतुर्णाम' कहा गया है। तब 'प्ृथिवी, जकू, तेज, वायु' चारों 
की उपलब्धि हो जाती है। इन चारों को “कार्यद्रव्य/ कहकर यह सूचित किया है 
कि इनका बाध ( निवृत्ति-विनाश ) अपरिहाय॑ है, उसका परिहार हो नहीं सकता, 
किन्तु नित्य पदार्थों की न उत्पत्ति होती है और न विनाश ही होता है । उनकी उत्पत्ति 
का तथा विनाश का होना कभी भी संभव नहीं है । 

कार्यद्रव्यों की उत्पत्ति दृचृणुकादि प्रक्रम से होती है और क्रियाविभागादिन्याय से 
उनका विनाश होता हैं। इसी उत्पत्तिक्रम को तथा विनाशक्रम को ग्रन्थकार बता 


का आ आया जा 
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“रहे हैं। यद्यपि इस क्रम को पृथिवी आदि चारों के प्रकरणों में बताना चाहिये था, 
तथापि ग्रन्थगौरव के भय से और समानन्याय होने से दोनों ( उत्पत्ति-विनाश ) को 
एकत्र ही बता देता उचित्त समझा गया । 
परमाणुवादियों के मतानुसार जगत की उत्पत्ति-- 

हृचरणुकादि कार्य रूप पृथिवी, जल, तेज, वायु को 'अवयवी' कहा जाता है| किन्तु 
कुछ नास्तिकवादी “अवयवबी' पदार्थ को नहीं मानते । अपितु 'परमाणुओं' के समूहरूप 
पुझ्ज को ही “घट-पटादि' रूप मानते हैं। उन नास्तिकों के मत का निराकरण करने 
के लिये दृब्रणकादिकार्यरूप पृथिवी, जल, तेज, वायु के उत्पत्ति-विनाशक्रम को बता 
रहे हैं अर्थात्‌ पहले उत्पत्ति को बताकर पश्चात्‌ विनाशक्रम को बतावेंगे । 

'एको5हं बहु स्पाम्‌' इस श्रुति के अनुसार परमेश्वर को सृष्टिरचता करने की जब 
इच्छा ( संकल्प ) होती है, तब उसकी इच्छामात्र से ही समस्त परमाणुओं में “क्रिया' 
उत्पन्न होती है, उप्त क्रिया से सजातीय दो-दो परमाणुओं का पररुपर 'संयोग' होता 
है, अर्थात्‌ प्रधिवी के परमाणुओं का तो प्रुथिवी के परमाणुओं के साथ, और जल के 
परमाणुओं का जल के परमाणुओं के साथ और तेज के परमाणुओं का तेज के 
परमाणुओं के साथ, और वायु के परमाणुओं का वायु के परमाणुओं के साथ संयोग 
होता है, इसी को सजातीय परमाणुओं का संयोग कहते हैं। परमाणुओं की कोई 
कमी नहीं है, वे अनन्त हैं, असंख्य हैं । 

इस प्रकार सजातीय परमाणुओं के क्रियाजन्य संयोग से “द्धणुक' की उत्पत्ति 
कार्य के रूप में होती है। अर्थात्‌ प्रथिवीत्व जलत्व, तेजस्त्व, वायुत्व के रूप में 
सजातीय दो परमाणुओं के संयोग से 'हथणुक' रूप 'कार्य' उत्पन्न होता है । 

उत्पन्न हुए ये दृचणुकात्मक कार्य भी असंख्य हैं। उन में जो-जो 'भावकायें' होते 
हैं, वे तो 'सर्व भावकाय, कारणत्रयजन्यम्‌' इस नियम के अनुसार “समवायिकारण, 
असमवाधिकारंण, और निम्मित्तकारण“--इन तीन कारणों से ही उत्पन्न होते हैं। 
आावकार्य' कहने का उद्देश्य यह है कि 'प्रध्वंस! जो “अभावरूपकार्य' है, वह केवल 
(निमित्तकारण” से ही उत्पन्न होता है। '्रध्वंसाभाव रूप कार्य की उत्पत्ति में 
'समवाधिकारण', 'अर्समवाधिकारण' की अपेक्षा नहीं रहती । 'हृच्णुक' में भावकार्य- 
रूपता होने से 'हृचणुकात्मक कार्य' भी पूर्वोक्त तीन कारणों से ही उत्पन्न होगा 
दृद्यगुकात्मक कार्य के 'समवाधिकारण' तो 'दो परमाणु' होते हैं। और 'दो परमाणुमा 
का संयोग' ( दो परमाणुओं का क्रियाजन्यपरस्पर सम्बन्ध ) उस “द््मणुकात्मक काय 
का 'अंसमंवाधिकारण' होता है । और (१) ईश्वर, ( २) उसकाज्ञान, ( ३ ) उप्तकी- 
इच्छा, (४ ) उसकी प्रयत्नरूपकृति ( ५ ) काल, ( ६ ) दिशा, ( ७ ) प्रागभाव, 

( ८ ) जीवों ,के प्रुण्य-यापरूप अदुष्ट और (९ ) प्रतिबन्धकाभाव --ये नौ । उस 

दृच्रणकात्मक कार्य के निर्मित्तकारण हीते हैं। अर्थात्‌ ये नौ तो समस्त कायमात्र हु 
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निमित्तकारण होते हैं। अत एवं इन नौ कारणों को कार्यमात्र के प्रति साधारण कारण 
कहा जाता है । इस प्रकार उक्त तीन कारणों से द्च्णुकात्मक कार्य की उत्पत्ति होती है । 
तदनन्तर उन द्द्यणुकों में भी पुनः क्रिया होती है, उससे सजातीय तीन-तीन दढचणुकों 
का परस्पर संयोग होता है, उससे 'ब्यणुक' कार्य की उत्पत्ति. होती है। ये 'व्यणुक' 
कार्य भी असंख्य हैं । इस 'च्यणुक कार्य” के 'तीन द्वग्रणुक' तो समवायिकारण हैं, और 
उन तीन दृघ्ृणुकों का परस्पर संयोग, उस “वह्यणुक' कार्य का असमवायिकारण है, 
एवं पूर्वोक्त ईश्वरादि नौ, उस 'व्यणुक' कार्य के निमित्तकारण हैं | इस प्रकार 'ज्यणुक' 
कार्यों की उत्पत्ति के अनन्तर उन वज्यणुकों में भी पुनः “क्रिया' उत्तन्न होती है | उस 
क्रिया से सजाजीयथ चार-चार व्यणुकों का परस्पर संयोग होता है, उस संयोग से 'चतुर- 
णुक' कार की उत्पत्ति होती है । वे चतुरणुक भी असंख्य हैं। उस्त 'चतुरणुक कार्य के 
वे चार ज्यणुक' त्तो समवायिकारण होते हैं, और उन चार ज्यणुकों का 'परस्पर 
संयोगसम्बन्ध असमवायिकारण होता है, और पूर्वोक्त ईश्वरादि नौ कारण उसके 'निमित्त- 
कारण कहलाते हैं। इसप्रकार से 'पाँच चतुरणुक' मिलकर दूसरे 'पश्चाणुक नामक 
स्थूलतर कार्य को पंदा करते हैं। तदनन्तर वे 'पत्चाणुक'संज्ञक स्थृलतर कार्यरूप 
अवयवब परस्पर मिलकर दूसरे 'स्थूलतम कार्य” को उत्पन्न करते हैं। इस प्रकार पूर्व- 
पूर्व कारण की अपेक्षा करते हुए उत्तर-उत्तर स्थ॒ुरूकार्य की उत्पत्ति का क्रम चलता 
रहता है । तब महान्‌ पृथिवी, महान्‌ जल, महान्‌ तेज और महान्‌ वायु उत्पन्न होते हैं । 

जैसे 'परमाणुरूप समवाधिकारण' की अपेक्षा 'दअणुक' कायं में द्विगुणित स्थुछूता 
रहेती है, और 'दहृच्णुक रूप समवाधिकारण की अपेक्षा 'ज्यणुक कार्य में त्रिगुणित 
स्थुलता रहती है और “वश्यणूकरूप समवायिकारण' की अपेक्षा 'चतुरणुक'कार्य में 
चतु्ु णित स्थुरूता होती है। इसी प्रकार महान्‌ प्रथिवी आदि कार्यों में उनके पूर्व-पूर्व 
समवायिकारणों की अपेक्षा उत्तर-उत्तर कार्यों में स्थुछता की अधिकता हुआ करती है । 

उत्तर-उत्तर कार्य, अपने पूर्व-पूर्वं समंवायिकारणों से भिन्न हुआ करते हैं । जैसें-- 
परमाणुरूप समवाधिकारण से 'द्ृधणुक' कार्य, भिन्न होता है, दृथणुकरूप समवायि- 
कारण से “ब्यणुक' कार्य भिन्‍न होता है, इसी प्रकार महान्‌ प्रृिवी आदि सभी कार्य 
अपने समवाधिकारण से भिन्न ही उत्पन्न होते हैं । 

पूर्व-पू्व समवाधिका रणरूप 'द्रव्य' के रूपादि गुण, उत्तर-उत्तर 'कार्यद्रब्य' उपादि- 
गुणों को उत्पन्न करते हैं। जैसे--समवायिकारणझूत तनन्‍्तु के रूपादिगुण 'पट' कार्य के 
रूपादि गुणों को उत्पन्न करते हैं। उसी तरह समवायिकारणभूत परमाणु के ' रूपादि- 
गुण, 'दृद्रणुक कार्य के छूपादियुणों को तथा समवाय्रिकारणभूत 'द्ृथणुक' के रूपादि- 
गुण, अपने 'व्यणुक' कार्य के रूपादि गुणों को उत्पन्न करते हैं। इसी प्रकार महान्‌ 
प्रथिवी, आदि कार्यद्रन्य पर्य॑न्त, पूर्व-१व॑ समवायिकारण के रूपादिशुण, उत्तर-उत्तर 
कार्यंद्रव्य के गुणों को उत्पन्न करते हैं । 

रेर तत० 
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प्रम--पाकजरूप-रसादि तथा प्ित्वादि तथा संबोग-विभागादि गुणों की उत्पत्ति 
तो 'कारण' के गुणों से नहीं होती है, उनकी. उत्पत्ति अपने आश्रयद्रव्य में समवेत जो 
'तेज:संयोग', उससे होती है | तो आप कैसे कह रहे हैं कि 'कारण' के गुण ही कार्यगत 
गुणों के उत्पादक होते हैं ?. 
उत्तर --यहाँ पर कारण के गुणों से उत्पन्न होने वाले कार्यगरत रूपादि गुणों का 
ही विचार किया जा रहा है| अन्य गुणों का नहीं | 
बंका--दृथरणुक कार्य का आरम्भ जैसे “दो परमाणुओं' से बताया है, वैसे 'तीन 
परमाणुओं से “द्रद्मणुक कार्य का आरंभ क्यों नहीं कहते ? तथा “ब्यणुक' कार्य का 
आरंभ तीन दृयणुक के बजाय दो दृयणुक' से क्‍यों नहीं कहते ? 
समा०--'तीन परमाणुओं' में 'दृ्रणुक कार्य की आरंभकता मानने में गौरव 
होगा । क्‍योंकि दो परमाणुओं से ही जब 'द््रणुक'कार्य की उत्पत्ति हो सकती है, तो 
तीन परमाणओं में उसकी आरंभकता क्‍यों मानी जाय ? और दूसरी बात यह 
है कि तीन परमाणुओं से दृचणुककार्य की उत्पत्ति मानने में कोई प्रमाण नहीं है । 
इसलिये लाघवातु दो परमाणुओं में ही ह्रणुककार्य की आरंभकता मानी जाती है। 
गन में नहीं । 
शंका--तीन परमाणुओं में “हृच्चणुककार्य की आरंभकता मानने में गौरवदोष 
होता है, उसके निवारणार्थ दो परमाणुओं में ही द्द्यगुककार्य को आरंभकता मानने 
में जैसे लाघव बताया गंया हैं, उसी त्च्छ् तीन दृथ्णुकों में ज्यणक कार्य की आरंभकता 
मानने भी गौरव दोष होगा, उसके निवारणार्थ दो दृच्णुकों में ही 'त््यणुक'कार्य की 
आरंभकता माननी चाहिये, जिससे लाघव होगा 
समा०--दो दहृच्मणकों से व्यणककार्य की उत्पत्ति मानने में यद्यपि लाघव है, तथापि 
दो द्रथणुक से ज्यणुककार्य की उत्पत्ति मानने पर उस ज्यणुककार्य में 'महत्त्व- 
परिमाण' नहीं होगा, और उसके न होने से उम्त न््यणुक का चाक्षुपप्रत्यक्ष नहीं हो 
सकेगा । क्‍योंकि 'कार्य' के “महत्त्वपरिमाण' के प्रति उस कार्य के समवायिकारण का 
'महत््वपरिमाण”, अथवा उस समवायिकारण की “बहुत्वसंख्या' असमवाधिकारण 
होती है | जैसे--समवाधिकारण 'तस्तु का महत्त्वपरिमाण 'पट' कार्य के 'महत्त्व- 
परिमाण' का 'असमवाधिकारण' होता है। और 'समवायिकारण” का 'परिमाण' 
जो 'कार्य' के परिमाण को “उत्पन्न करता हैं, वह अपने 'समानजाति' वाले तथा 
अपने से उत्कृष्ट परिमाण' को ही उत्पन्न करता है। जैसे कारणरूप 'तन्तु” का 'महत्त्व- 
'परिमाण' अपने समानजाति वाले तथा अपने से उत्क्तष्ट 'पट के महत्त्वपरिमाण' को 
उत्पन्न करता है | ऐसी स्थिति में 'द्र्रणुकरूप कारण में “महत्त्वपरिमाण' तो है नहीं 
किन्तु 'अणुत्वपरिमाण' ही है। अत एवं उत 'परमाणुओं' के समान उस 'द्रबरणुक' का 
भी प्रत्यक्ष नहीं होता है । ऐसी स्थिति में 'हचणुक'कारण के 'अणुपरिमाण' से 'ब्यणुक- 
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कार्य के परिमाण की उत्पत्ति मानने पर उस 'श्यणुक' का परिमाण उस 'हृचणुक' के _ 
अधुल्वपरिमाण की. अपेक्षा 'अणुतर' ही होगा। किस्तु .सिद्धान्त में ्यणुक” को.. 
महत्वप्रिमाण वाला माना गया है । अत एवं 'ब्यणुक' का चाक्षुषप्रत्यक्ष होता है-।... 
इससे स्पष्ट है कि “्यणुक” का महत्त्वपरिंमाण उस 'द्ृथणुकरूप समरवायिकारण के 
परिमाण से उत्पन्न ( जन्य ) नहीं है। किन्तु उस &थणुक* रूप कारण में स्थित जो : 
“बहुत्वसंख्या' है, उस “बहुत्वसंख्या' से ही “व्यणुक' का “महत्त्वपरिमाण” उत्पन्न 
होता है। वह “बहुत्वसंख्या” कभी भी “दो” में नहीं रहती ( किन्तु “तीन! से लेकर 
उत्तरोत्तर संख्या में ही वह “बहुत्वसंख्या” रहती है.। इसलिये “ब्यणुक कार्य में महत्त्व- 
' परिमाण की उत्पत्ति के लिये 'कपिज्जलत्याय' से तीन 'द्ृथणुकों' से ही उस “व्यणुक', 
कार्य की उत्पत्ति मानी गई है । 


इत्यमुत्पन्नस्थ रूपादिमतः कांयंद्रव्यस्थ घटादेरवयवेषु कपालादिषु नोदना- 
बशिघातादा क्रिया जायते । तया विभागस्तेनावयव्यारम्भकस्याससवायिकारणी- 
, भतस्य संपोगरपय नाशः क्रियते, ततः कार्यंद्रव्यस्थ घटादेरवयविनों नाशः 
एतेनावयव्यारम्भकासमवायिकेा रणनादे द्रव्यनाशों दर्शितः । | 


क़चित्‌ समवायिकारणनाते द्रव्यताशो यथा पुर्वोक्तस्येव पृथिव्यादेः सहस्रे 


 सल्िहीर्षोर्महेश्वरस्थ सख्चिहीर्षा जायते । ततो दृचंगुणकारम्भकेषु परमाणुंषु 
क्रिया, तया विभागः,' ततस्तयों: संयोगनाशे सति हृचणुकेष्रु नष्टेषु स्वाक्षय- 
'नाशात्‌ ध्यणुकादिनाशः | एवं.क्रमेण पृथिव्यादिनाश:॥ यथा वा तन्‍्तुनां नाहें 

पटनाशंः ॥ तद्गतानां रूपादोनां स्वाश्रयनाशेनेव नाशः॥ अन्यत्र तु सत्येवाशये 
विरोधियुणप्रादु्भविण विनाश: । यथा पाकेन घटादौ रूपादिनाश इति । 


का्यद्रव्यों का विनाशक्रम-- 


इत्यमिति ॥ इस प्रकार उत्पन्न हुए रूपादि गुणों से युक्त कार्यद्रव्य 'घट” आदि के 
अवयवब, जो “कपाल' आदि हैं,-उनमें 'नोदन' ( चेतनप्रंदत्त प्रेरणा ) अथवा 'अभिधात 
( जड़ पदार्थ के साथ संघर्ष ) से “क्रिया” उत्पन्न होती है। उस क्रिया” से संयुक्त 
'कपाछादि” अवयवों में “विभाग” उत्पन्न होता है। उस विभाग से अवयवी ( घट-पट - 
आदि ) के आरम्भक ( उत्पादक ) जो. असमवायिकारण “कपाल' हैं, उनके संयोग” का 
- नाश होता है । उस 'कपालसंयोग' के नाश से कार्यद्रव्यरूप 'घटादि' अवयवी का नाश - 
. होता है.। .एतेनेति । इस प्रदर्शित उदाहरण से 'अवयबी' ( घट-पटादि ) के उत्पादक 
-( आरम्भक ) “असमवायिकारण” ( कपाल्‍ादि अवयवों का संयोग ) के नाश होने से .. 
'कार्यंद्रव्पें! के। नाश दिखाया गया है। ५ 
.. क्वचितिति । कभी-कभी 'सम्रवायिकारण का नाश होने से भी कार्यद्रब्यँ का | 
नाश होता है। जैसे--पूर्वोक्त ( उपयुंक्त ) पृथिवी' आदि के संहार का काल निकट 
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आने पर महेंश्वर को सृष्दि के संहार करने की इच्छा ( सब्जिहीर्षा ) हो उठती है । 
उस संब्जिहीर्षा से 'द्रबणुकों' के उत्पादक ( आरम्भक ) परमाणुओं में “क्रिया' 
होती है । उस क्रिया से परमाणुओं के संघोग का “विभाग होता है, उस विभाग से 
उन दोनों परमाणुओं के संयोग का नाश होता है। इस प्रकार अपने ( ध्यणुक के ) 
आश्रय का ( दृचणुक का ) नाश हो जाने से 'ज््यणुक' आदि का नाश हों जाता है । 
इस प्रकार श्यणुक के नाश से चतुरणुक आदि का नाश होते-होते क्रमश: स्थुहू 'प्थिवी' 
आदि समस्त महाशूतों का नाश होता है। इस रीति से सृष्टि का संहार किया जाता 
है | अथवा जैसे सृष्टि की दशा में कभी-कभी आश्रय के नाश से कार्यद्रव्य का नाश हो 
जाता है। अथवा जैसे आग में तन्तुओं के जलू जाने पर ( तन्तुओं' का नाश होने 
पर ) उनसे वने 'पट' का भी नाश हों जाता है। इस प्रकार दोनों उदांहरुण कार्य- 
इब्य के 'समवायिकारण' के नाश से कार्य के नाश के हैं । 
नाश के दो प्रकारों को प्रदर्शित कर अब “कार्य वे 
को बततते हैं-- 
तबगतानाभिति । उपर्युक्त दोनों उदाहरणों में उन “भ्यणुकादि और जिनका पाक 
नहीं हो सकता ऐसे 'पट' आदि पाथिव द्रव्य, जल और तेज ( कार्यंद्रव्यों ) में स्थित 
'रूप' आदि गुणों का अपने 'आश्रय' ( समवायिकारण ) के नाश से ही नाश हो जात्ता 
है । अन्यत्र त्विति | और कहीं उक्त द्रव्यों से भिन्न बरव्यों में ( 'घट' आदि में ) आश्रय 
( घट ) के विद्यमान रहते हुए ही विरोधी गुण ( पाकज रफ्तरूपादि ) के प्रकट होने से 
ही पूव॑वर्ती ( श्याम ) 'रूप' आदि गुणों का ताश होता है। जैसे 'धटादि' पाथिव 
द्रब्यों में 'हपादि' गुण का नाश पाक से होता है । 
माधुरी 
* शका-पहले बताया गया है कि 'भावकार्य' हमेशा अपने समवायिकारण, अंसम- 
वाधिकारण और निमित्तकारण से ही उत्पन्न होते हैं'--किन्तु ऐसा नियम नहीं 
बनाया जा सकता, क्योंकि जैसे--ढच्णुकादि' भाव कार्य हैं उसी तरह सृष्टि के 
आरंभकाल में परमाणओं की संयोगजनक 'क्रिया' भी भावकार्य है। परन्तु उस 
क्रिया का कोई 'असमवाधिकारण' प्रतीत़ नहीं हो रहा है। 'परमाणु' तो उस क्रिया 
के 'समवाधिकारण' कहलाते हैं, और ईश्वर आदि" नौ, उस क्रिया के 'निमित्तकारण' 
कहलाते हैं। अतः- 'परमाणुओं' की क्रिया जैसे 'असमवाबिकारण' के विना ही 
उत्पन्न होती है वैसे ही 'द्रबरणका दि भावकारय भी असमवाथिकारण' के बिना हों 
उत्पन्न क्यों नहीं हो सकते ! 
समा०--उतप्त 'क्रिया' के असमव।धिकारण के विषय में विद्वानों के भिन्न-भिन्न 
मत हैं--कुछ ग्रस्थकारों का कहना हैं कि एक परमाणु के साथ दूसरे परमाणु का जो 
'नौदन' नाम का संयोग (मृदुसंयोग, जिसके होने से किसी प्रकार का शब्द नहीं 


'गुणों' के नाश की प्रक्निया 
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. होता ) होता है, वही नोदनारुय संयोग, .उन “परमाणुओं की क्रिया” का असमवायि- 
कारण है। और कभी-कभी अभिषात” नाम का संयोग (कठोर संयोग, जिसके 
होने से शब्द होता है) होता है। इस अभिधातारूष संयोग से. परमाणुओं में क्रिया : 
उत्पन्न होती है। अतः वही ( अभिधाताख्य संयोग ) उन परमाणओं की क्रियाका . 
असमवायिकारण कहलाता है । ४ 

इंका--नोदनाख्य - संयोग” या 'अभिघाताख्य संयोग” में परमाणक्रिया की असमे- 
' बायिकारणता मानने में अनवस्थां दोष होगा। क्योंकि जिस ह्वितीय परमाणु के . 
नोदनाख्य या अभिघाताख्य संयोग से प्रथम परमाणु में क्रियाःउत्पन्न हुई है, वही : 
नोदनाख्य या अभिषाताख्य संयोग, द्वितीय प्रमाणु की क्रिया से ही उत्पन्न होगा, और 
वह द्वितीय परमाणु की क्रिये। भी उस द्वितीय परमाणु के साथ तृतीय परमाणु.के 
नोदनाख्य संयोग या अभिषाताख्यसंयोग से जन्य होगी और वह तृतीय परमाणु का 
नोदनाख्य संयोग या अभिघाताख्य संयोग भी तृतीय परमाणु की क्रिया' से उत्पन्न 
होगा । और वह तृतीय - परमाणु की क्रिय। भी उस तृतीय परमाणु के साथ चतुर्थ 
परमाणु के नोदुनाख्य संयोग अथवा अभिघाताख्य संयोग से उत्पन्न होगी। इस प्रकार. 


क्रियाओं की तथा नोदनाख्य या अभिघाताख्य संयोगों की परम्परा मानने में अनवस्था : - 


दोष प्राप्त.होगा । इसलिये एक प॑रमाणु के साथ दूसरे परमाणु का जो नोबनाख्य या 
अभिघातारूय संयोग है, उसमें उस परमाणु की क्रिया 'असमवायिकारणता' को - 
होना संभव नहीं है । । | 


* समा०--जैसे--बीज से अंकुर उत्पन्न होता है । और अंकुर से पुनः बीज उत्पन्न 
होता है, उस बीज से पुनः अंकुर उत्पन्न होता है, उस अंकुर से पुन: बीज उत्पन्न होता 
है । इस बीजाइूकुर की अनवंस्था को जैसे दोषरूप नहीं माना जाता, वैसे ही 'शरीर 
से पुण्य-पाप ( धर्माधम ) रूप अदृष्ट उत्पन्त होते हैं और उस अदुष्ट से पुनः शरीर 
' उत्पन्न होता है, उस शरीर से पुनः अदृष्ट उत्पृन्त होते हैं। इस 'शरीरादृष्ट' की अन- 
वस्था को शास्त्रकारों ने दोषावह नहीं माना है। उसी प्रकार 'परमाणुक्रिया और 
नोदनाभिघाताख्य संयोग” की अनवस्था को भी शास्त्रकारों ने दोषावह नहीं माला 
है। “मूल अर्थ” को नष्ट करने-वाली अनवस्था को ही शास्त्रकारों ने दोषावह माना 
है। इसलिये एक परमाणु के साथ दुसरे परमाणु के नोदनाख्यसंयोग या अभिधाताख्य 
संयोग में उस परमाणु क्रिया की असमवाम्रिकारणता हो सकती है। 

कुछ लोगों का कहना है कि परमभाणुओं में . जो 'वेगांख्य-संस्कार” नामका गुण है, , 
वही ( वह वेगसंस्कार ही ) उस परमाणु की क्रिया का ,'असंमवार्यिकारण' है । 
जैसे--बाण आदि का वेग द्वितीय-तृतीयादि क्रियाओँ का असमवायिकारंण कहा 
जाता है, बसे ही उस परमाणु का. वेग” उसकी ( परमाणु की ) क्रिया का अंसेमवायि- 
कारण हो प्कता है। . 
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धंका-“उन परमाणओं के वेग” को येदि उन 'परमाणुओं की क्रिया का 


..._ “असमवाधिकारण कहें तो “'कल्पनागौरव' का दोष होगा । क्योंकि जैसे--प्रंथम नोद- 


नाख्य या अभिघाताख्य संयोग से बाण में “क्रिया” उत्पन्न होती है, उस क्रिया से बाण 


.. में वेग! उत्पन्न होता है, उस वेग” से उस बांण में पुनः दूसरी क्रिया उत्पन्न होती है, 


, उस दूसरी क्रिया से उस बाण में पुनः दूसरा वेग” उत्पन्न होता है। इस रीति से 
जब तक उस बाण का भूमि पर पतन नहीं होता है, तब तक उस बाण में क्रियाओं 
_ की परंपरा तथा वेगों की परंपर। के विदय में कल्पना करनी ही पड़ती है । उसी तरह 
परमाणुओं की क्रिया का असमवायिकारण जो (वेग है, बह भी उन परमाणुओं कौ 
दूसरी क्रिया से उत्पन्न ( जन्य ) होगा और वह दूसरी क्रिया भी किसी दूसरें वेग! 
. से जन्य होगी, और दूसरा 'वेग” पुनः तीसरी क्रिया से जन्य होगा.। इस प्रकार प्ररूय 
के आदिम क्षण से लेकर सुष्टिकाल के. आदिमक्षण तक परमाणुओं में “क्रियाओं” की 
. परम्परा तथा 4ेगों' की परम्परा के विषय में कल्पना करनी होगी। तब कल्पना- 
गौरवदोष प्राप्त होगा । अतः 'बेग” में परमाणु के क्रिया की “असमवायिकारणंता' 
को मानना संभव नहीं है । ह | 
... सम्ा०--कल्पनागौरव' को सर्वत्र दोषावह नहीं माना जाता, किन्तु जो कल्पना: 
.. गौरव” निष्फल होता है, उसे ही दोषावह समझा जाता है। परन्तु फलजनक 
कल्पनागौरव को दोषावह नहीं कहा जाता । ऐसी स्थिति में 'दृच्वणुकादि' कार्य की 
“उत्पत्तिरूप' फल यहाँ भी विद्यमान्‌ है, अतः फलजनक होने से यहाँ भी कल्पनागौरव 
को दोषावह नहीं मान सकते । एवंच तत्तत्‌ परमाणुनिष्ठ “वेग में तत्तत्‌ परमाणु के 
: क्रिया' की असमंवायिकारणता का रहना संभव हो संकता है.। अत: 'असमवायिकारण 
के नाश से कार्यद्रव्य/ः का नाश होना उचित ही है।. र ु 
पहले बता चुके हैं कि 'पृथिवी, जल, तेज, वायु” इन चार कायंद्वेब्यों की उत्पत्ति 
ओर विनाश अपनी-अपनी प्रक्रिया के अनुसार हुआ करते हैं। अर्थात्‌ यह कायंद्रव्य 
की सृष्टि उत्पन्न होने के पश्चात्‌ कुछ सयमतक स्थित रहती है, तदनन्तर परमेश्वर 
को उत्पन्न किये कार्यंद्रब्य का संहारं ( नाशः) करने की इच्छा होती है। 
उस इच्छा से पृथिव्यादि चारों कार्यंद्रब्यों के परमाणुओं में पुनः क्रिया उत्पन्न 
होती है, उस. क्रिया से. दो-दो परमाणुओं का परस्पर विभाग- होता है, उस 
विभाग के होने से दो-दो परमाणुओं के संयोग का नाश होता है, उस संयोग के नाश 
होने से उन दृर्यणुक कीयों का नाश होता है। उन “द्ृथणुक'रूप समवायिकारणों का 
नाश होने से 'श्यणुक रूप कार्यों. का नाश होता है। ज्यणुकरूप समवायिकारण का 
नाश होने से 'चतुरणुक' काय्य का नाश होता है। इस रीति से पुव॑-पूर्व समवायिकारण 
के नाश से उत्तर-उत्तर कार्य के नाशंक्रम के अनुसार महान्‌ पृथिवी, महान्‌ जल 
महान्‌ वायु का नाश होता है। दृचणुकादि कार्यंद्रव्यों का नाश होने पर उनके “रूपादि/ 
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गुण भी अपने-आप नष्ट हो जाते हैं। इस दृच्रणुकादि समस्त कार्यद्रव्यों के नाश को 
शास्ज्कारों ने अवान्तर प्ररय की संज्ञा दी है। तात्पय यह है कि 'प्रल्य दो प्रकार 
का होता है--( १ )अवान्तरप्रकूय और ( २ ) महाप्ररुय । अवान्तरप्रत्य का लक्षण 
भी इसी प्रकार किया गया है---पत्तवकायंद्रव्यध्वंस: अवान्तरप्रलूय:' । वैसे ही “मह- 
प्रछय:' -का कक्षण इस प्रकार है--'सर्वभाषकार्यध्वंसः महाप्ररूय:---अनित्यद्नग्य, 
अनित्यगुण और कर्म इन तीनों को 'भावकार्य' कहते हैं। इन सब भावकार्यों के ध्वंस 
को 'महाप्रलूय' संज्ञा दी गई है । 

प्रघन--उपयुंक्त सृष्टि और प्रहय में कोई प्रमाण भी है, या दार्शनिकों की केवल 
अपनी कल्पना है * * 

उत्तर--सृष्टि-प्रछम को बताने वाली भगवती श्रुति ही स्वयं प्रमाण है। भगवती 
श्रुति कह रही है--धाता बधापूर्वमकल्पयत्‌---परमेश्वर ने पृर्वसृष्टि के समान ही 
इस सृष्टि की रचना की है। यहाँ 'यथापूर्वम' कह कर यहू सूचित किया है कि पूर्व 
और उत्तर सृष्टि के मध्य 'प्रलय' था | 

परन्तु मीमांसक, 'सृध्टि' को प्रवाहरूप से नित्य मानते हैं। उनका कहना है कि 
जैसे 'बीजाकह्लूर का प्रवाह अनादि है, उसमें 'बीज' प्रथम हैं, या अड्कुर प्रथम है-- 
यह निर्णय करना असंभव है। अतएव उस अनादि प्रवाह का कभी अन्त ही नहीं है । 
वह तो अनादि तथा अनन्त है । एवं इस जगत्‌ की सृष्टि में तथा उसके प्ररूय में भी 
कोई प्रमाण नहीं है । यदि जगत ( सृष्टि ) का प्रतय माना जाय तो 'वक्षय्यं हु वै 
चातुर्मास्ययाजिन: सुकृतं भवति” इस श्रुतिवचन के द्वारा “चातुर्मात्य-याजी को 
अविनश्वर स्वर्गादि सुख की जो प्राप्ति बताई है वह अनुपपन्न होगी । अत: स्पष्ट है 
कि जगतु' का प्रकूय नहीं होता है । 

पहले बता चुके हैं कि द्ृयणुकादि कार्यद्रव्यों का नाश, ईश्वर की सख्जिहीर्षा के 
कारण होता है । उसके विषय में प्राचीन नैयायिकों का कथन है कि किसी कार्य॑द्रब्य 
का ताश तो असमवाधिकारण के नाश होने से होता है और किसी कार्यद्रव्य का 
ताश 'समवायिकारण' के नाश होने से होता है। यदि सर्वत्र 'समवाधिकारण' के 
नाश से ही 'कार्यद्रव्य' का नाश माना जायगा तो “दृरणुक' रूप कार्यद्रब्य का नाश 
नहीं हो सकेगा । क्योंकि दृगरणुकरूप कार्यंद्रव्य के समवायिक्रारण जो 'दो परमाणु' हैं, 
वे नित्य हैं। उन नित्य परमाणुओं का कभी भी नाश नहीं होता है। इसलिये उन 
दृचगुकरूप कार्यद्रव्य का नाश तो 'परमाणुसंयोग' रूप असमवायिकारण के नाश होने 
से हीं होता है। 'दो परमाणुओं का संयोग' ही द्वयणुक' का असमवायिकारण होता 
है । उन दो परमाणुओं के 'संयोग' का नाश, उन परमाणुओं की क्रियाजन्य विभाग 
से हो जाता है। तब व्यणुकरूप कार्य से लेकर महान्‌ कार्य तक छितने भी कार्य- 
द्रव्य हैं, उन सबका तो द्रबरणुकादिरूप समवायथिकारण के नाश से ही ताश हो जाता 








शेड । तकभाषा | विनाश के कारण 


है। क्‍योंकि वे दृयणकादिसमवायिकारण अनित्य ही हैं। इस प्रकार कार्यद्रव्यरूप 
जगत्‌ की स्थिति में भी किसी कार्यंद्रब्य का तो 'असमवायिकारण' के नाश होते से नाश 
होता है, और किसी कार्यद्रव्य का 'समवायिकारण' के नाश होने से नाश होता है। 
जैसे---जहाँपर “तम्तु'-रूपसमवायिकारण के विद्यमान रहते हुए भी उन तन्तुओं के 
संयोगमात्र का ताज होता है, वहाँ पर तो (तन्तुसंयोंगरूप-असमवाधिकारण के नाश 
से ही उस 'पटरूप कार्यंद्रव्य' का नाश होता है और जहाँ अग्नि आदि से उद्च तन्तुखूप 
समवाधिकारण का ही नाश हो गया है वहाँ उस तन्तुरूप समवासिकारण के नाश से 
ही पटहूप कार्यद्रव्य का नाश माना जाता है । 
जो छोग सर्वत्र असमवाधिकारण' के ताश को ही कार्यद्रव्य के नाश का हेतु 
(| कारण ) कहते हैं, उनके मत में गौरवदोष उपस्थित होता है, क्योंकि अग्नि आदि 
के द्वारा 'तन्तु' आदि समवायिकारण के नष्ट होने पर 'पटादिकार्यद्रव्य' को दो क्षणतक 
निराभ्य रहता होगा, क्योंकि प्रथम ( एक ) क्षण में तो 'तस्तुओं' का नाश होगा, 
और हितीयक्षण में 'तन्तुसंयोग' का नाश होगा, और तृतीयक्षण में 'पदरूपकार्यद्रव्य' 
का नाश होगा। यही मसद्टान गौरवदोष उनके मत में होता है। किन्तु प्राचीन 
नेयायिकों के मत में वह गौरबदोष नहीं होने पाता । क्योंकि प्राचीत नैयाथिकों के 
मत में तो तस्तुरूपसमवायिकारण' के नाशक्षण के उत्तरक्षण में ही 'पटरूप कार्यद्रव्य' 
का तथा तन्‍्तुसंपोंगरूप-अंसमबायिकारण' का नाश हो जाता है । 
किन्तु नवीन नैयापिकों के मतानुसार उक्त प्राचीन मत ठीक नहीं है, क्योंकि 
किसी इृथणुकरूप कार्यंद्रव्य का तो 'असमवायिकारण' के नाश से नाश और किसी 
अ्यणुकादिरूप कार्यद्रव्य का 'समवायिकारण' के नाश से नाश मानने में महान्‌ गौरव- 
दोष होता है | अर्थात्‌ 'कार्यद्रव्य' नाश की कारणता के 'असमवाधिकारणनाशत्व और 
समवायिकारणनाशत्व' ये दो धर्म 'अवच्छेदक' मानने पड़ते हैं। इसलिये प्राचीन 
नेयायिकों का मत ठीक नहीं है। अतः नवीन नैयापिकों के मतानुसार सर्वत्र 'असम- 
वायिकारण' के नाश को ही समस्त कार्य॑द्रव्य के नाश का कारण मानने पर उस कार्थ- 
द्रव्य के नाश की कारणता का 'असमवायिकारणनाशत्व' रूप एक ही धर्म 'अवच्छेदक' 
होता है । इस प्रकार छाघ्रव होने से सबंत्र 'असमवायिकारण' के नाश से ही 'कार्य- 
द्रव्य का नाश मानना चाहिये। और जहाँ कहीं 'अवयवरूप समवायिकारण' का 
नाश होता है, वहाँ पर भी 'अवयवसंयोगरूप असमवायिकारण' का नाश तो अवश्य 
होता ही है। अत: आश्रयभूत द्रव्य के नाश से उस द्रव्य के आश्रित रहने वाले 
रूपादिगुणों का भी नाश अवश्य होता ही है। उसकारण प्रलयकाल में जैसे हयणुक- 
रूप कार्यद्रव्य का 'परमाणुसंयोगरूप अंसमवाधिकारण' के नाश होने से नाश होता है, 
वैसे ही व्यणुकादि का बंद्रव्यों का भी उन 'दृच्रणुकादि अवयवों के संयोगरूप असमवामि- 
कारण के नाश से ही नाश हो जाता है। इसप्रकार उस कार्यद्रव्यरूप जगत्‌ की 


| 
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स्थित्षिकाल में भी सर्वत्र अवयवसंयोग' रूप असमवाधिका रण के नाश से ही घट-पटादि 
कार्यद्रब्यों का नाश हो जाता है । 

द्रब्यगंत 'रूपादिगुण' नित्य और अनित्य दो प्रकार के होते हैं। जो 'गुण' कार्य- 
रूप ( अनित्य ) होते हैं, उनके ताश के भी दो प्रकार हैं। उनमें एक प्रकार तो 
यह है कि 'समवाधिकारण' के नाश से उन रूपादिगुणों का नाश होता है | और दूसरा 
प्रकार यह है कि 'विरोधी गुणों' के प्रकेट होने से उन रूपादि गुणों का नाश होता है । 
प्रथम प्रकार में जैसे--रूपादि गुणों का आश्षय ( समवायीकारण ) दब्य होता है, 
उसके नष्ड होने पर उसके उत्तरक्षण में उसके रूपादिगुण भी नष्ट हो जाते हैं। 
उदाहरणार्थ जैसे--पट' के नष्ट हो' जाने पर उसके 'कूपादिगुणों' का भी नाश हो 
जाता है। दूसरे प्रकार में रूपादिगुणों का आश्रय बयास्थित रहने पर भी ,उत्तके 
रूपादियुणों के विरोधी गुणों के उत्पन्न हो जाने से 'पूर्व के रूपादिगुणों का ताश 
हो जाता है। जैसे--'घट' में उसके 'श्यामरूपगुण' का विरोधी 'रक्तरूपगुण' उत्पन्न 
होने पर उसके पूर्व का 'श्यामरूपगुण” नष्ट हो जाता है। यहाँ पर रूपादिगुणों का 
आश्रय 'घट' विद्यमान है, तथापि उसप्तमें विरोधी गुण के उत्पन्न हो जाने से उसका पूर्व 
का ययामरूप नष्ट हो जाता है। यहू कथन 'पिठरपाक' के सिद्धान्तानुसार ठीक ही 
है। किन्तु वैशेषिकों के पीलुपाकव।द के अनुस्तार यहाँ समवायिक।रण' के नाश से ही 
'घटगतरूप' ग्रुण का नाश माना जा सकता है। '“गुणनाश' के सम्बन्ध में नैयाथिकों 
के मत का खण्डत शारीरकभाष्य २।२।१२ में आचार्य पाद ने किया है । 

( परमाणुसिद्धि: ) 

कि पुनः परमाणुस:ड्भावे प्रमाणस॒ ? 

उच्यते, यदिद॑ जालसुर्यभरीचिस्थं सर्वतः सुक्ष्मतमं रज उपलब्यते ततु 
स्वत्पपरिम्ताणद्रव्यारब्ध॑ कार्यंद्रव्यत्वातु घटवतु । तच्च द्रव्यं कार्यमेव महदू- 
द्रव्यारम्भकस्य कार्यत्वतियमात्‌। तदेव दृ्णुकार्यं द्ृब्यं सिद्धम्‌। तदपि 
स्वल्पपरिमाणसमवाधिकारणार&्घ कार्यद्रव्यत्वाद घटवतू । यस्‍्तु ह्चणुकारम्भकः 
सर एवं परमाणु; । स्त चातारब्ध एव । 

प्रन्‍तत -किम्पुनरिति । अच्छा तो पुनः 'परमाणु' के अस्तित्व ( सत्ता ) में क्या 
प्रमाण हैं ? 

उत्तर-उच्यत इृति । बताते हैं--किवाड़ आदि के किसी छिद्र में से आती हुई 
सूर्यकिरणों में चारों ओर सूक्ष्मतम जो घुलिकण दृष्टिगोचर होते हैं, वे वसरेणु 
( ब्यणुक ) कहलाते हैं। उनका छठा ( षष्ठ ) भाग 'परमाणु' होता है। तदिति। 
वह “व्यणुक', स्वल्प परिमाणवाले द्रव्य (तीन द्वअणुकों ) से उत्पन्न हुआ है 
( प्रतिज्ञा ), क्‍योंकि वह 'कार्यद्रव्य' है ( हेतु ), 'घट' के समान ( उदाहरण ) ।-- 
इस अनुमान से ज्यणुक ( त्रसरेण ) रूप जो घुलिकण ( रजःकण ) हैं, उतके अवयव- 
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रूप 'हृथणुक की सिद्धि होती है | तच्चेति । यह छोटे परिंमाणवाल्ता ( स्वल्पपरिमाण 
वाला ) 'द्रव्य' भी 'कार्य' ही है । क्योंकि एक नियम है कि 'मह॒द्‌ द्रव्य का आरम्भक 
( समवाधिकारण ) कार्य 'द्रब्य' ही होता है ।' तदेवमिति । इस रीति से 'दचणुक' संज्ञक 


: “कार्यंद्रव्य' की सिद्धि की गई है। तदपीति। 'वह 'दचरणुक' भी स्वल्पपरिमाण वाले 


( अपने से छोटे परिमाण वाले ), स्रमवायिकारण ( दृव्य ) से बनता हुआ ( उत्पन्न 
हुआ ) है ( प्रतिज्ञा ), क्योंकि वह 'कार्यद्रव्य' है ( हेतु ) जैते--“घट' ( उदाहरण ) ।' 
यस्त्विति । जो उस “दृच्रणुक' का आरम्भक ( कारण ) है, वही 'परमाण' है। वह 
( परमाणु ) किसी से उत्पन्न नहीं होता है, अर्थात्‌ वह अनारब्ध ( नित्य ) ही है । 
माधुरी 
परमाणु” नित्य होने से परमाणुरूप पृथिवी; जल, तेज और वायु को भी नित्य 
कहा जाता है ।.किन्तु 'परमाणु' की “नित्यता' का विचार तो तभी हो सकता है, जब 
'परमाणु' को प्रथम: किसी लक्षण या प्रमाण के द्वारा सिद्ध किया जाय | 'प१रमाण' 
का 'अस्तित्व' किसी लक्षण या प्रमाण के द्वारा सिद्ध किये विना उसकी 'नित्यता' का 
विचार करना संगत नहीं. कहा जा सकता । अतः “परमाणु का हक्षण प्रथमत: 
देखा जाय । परमाणु का रूक्षण यह किया जा सकता हैं--मनोभिश्नत्वे श्तति 
परमाणुत्वपरिसाणवान्‌ परमाणु:--अर्थात्‌ जो द्रव्य 'मनः से भिन्न रहता हुआ 
'समवायसम्बन्ध' से परम-अणुत्व परिमाणवाल्ला हो, उस 'द्रव्य' को परमाणु कहते हैं। 
लक्षणसमन्वय इस प्रकार होगा--प्रधिवी, जल, तेज, वायु, इन चारों के परमाण 'मन' 


' मे भिन्न हैं, तथा 'समवायसम्बन्ध' से 'परम अणुत्व” परिमाण वाले भी हैं। अत्तः 


'परमाणु' का निर्मित छक्षण ठीक है। उक्त लक्षण को “पदक्ृत्य' के द्वारा भी परख 
लिया जाय | वक्त लक्षण में से 'मनोभिष्नत्वे सत्ति' इस सत्यन्त पद को हटा दें और 'पर- 
माणुत्वपरिमाणवान्‌ परमाणुः' इतना ही लक्षण 'परमाणु' का करें तो 'मन्त में ही उस 
लक्षण की अतिव्याष्ति होगी | क्योंकि 'मत' भी परमाणु के समान 'परमअणुत्व परि- 
माणवाला' ही है । अतः उस अतिब्याप्ति के निरासार्थ 'सनोभिप्नत्वे सति' यह सत्यन्त 
पद रखता आवश्यक है। तब “मन' में ही 'मत' का भेद रहना संभव न होने से 'मन' 
में अतिव्याप्ति नहीं हो पाती ।' अब लक्षण में से 'परम' पद को हटाकर “मनोभिन्नत्वे 
सत्ति अपुत्वपरिमाणवान्‌ परमाणु: इतना ही लक्षण करें तो कार्यंद्रव्यरूप 'ह्णुक' में 
लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । क्योंकि दो परमाणुओं के संयोग से उत्पन्न हुआ जो 
दृचरणुक रूप कार्य है, वह 'मन' से भिन्न भी है तथा 'अणुत्वपरिमाणवाह्ला' भी है | अत 
उत्त अतिव्याप्ति के निरासार्थ “अगुत्व परिमाण'" में 'परम' विशेषण देना आवश्यक है । 
तब 'दरबणुक' में 'मध्यमअणुत्व” परिमाण रहने पर भी 'परमअणुत्वपरिमाण' तो नहीं 
है। अतः हृचणुक में परमाणुलक्षण की अतिव्याप्ति नहीं है। अब यदि 'मनो भिजन्नत्वे' 
सति परिमाणवान्‌ परमाणु: इतना ही लक्षण करें, 'परमाणुत्व' यह विशेषण न दें 
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तो 'परमाणु' और “मन' इन दोनों को छोड़कर सभी द्रव्यों में परमाणुलक्षण की 
अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि 'परिमाण' गुण, प्ृथिव्यादि द्रब्यों में ही रहता है, और 
पृथिव्यादि आठ द्रव्य 'मन' से भिन्न भी हैं। अतः इस अतिय्याप्ति के निरसनार्थ लक्षण 
में 'परमअणुत्व' को 'परिमाण का विशेषण बनाना ही चाहिये । तब प्रुथिज्यादि नौ 
द्रब्यों में परिमाण के विद्यमान रहते हुए भी 'परमअणुरवपरिमाण केवल “परमाणु” 
और 'मन' में ही रहता है । अन्य किसी द्रव्य में वह 'परम-अणुत्व' परिमाण नहीं 
रहता । अतः परमाणुभिन्न द्रव्यों में छकक्षण की अतिब्याप्ति नहीं है। यदि लक्षण में 
'परमाणुत्वपरिमाणवान्‌_ न कहकर केवल 'मनोभिन्न: परमाणु: इतना ही कहें तो 
परमाणु मन से भिन्न द्रव्य-गुणादिक सभी पदार्थों में लक्षण की अतिब्याप्ति हो 
जायगी। उप्त अतिव्याष्ति के निरासार्थ लक्षण में 'परमाणुत्वपरिमाणवान्‌' कहना ही 
चाहिये | तब परमाणुमन' से भिन्न अन्य कोई भी पदार्थ 'परमाणुत्वपरिमाणवाला' 
नहीं है । अतः द्रव्यादिक पदार्थों में परमाणु लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं है । 

'लक्षण-प्रमाणाभ्यां हि वस्तुसिद्धिः इस नियम के अनुसार 'परमाणु' पदार्थ की 
सिद्धि कक्षण से तो कर दी गई, अब दो अनुमानप्रमाणों के द्वारा उसकी सिद्धि का 
प्रदर्शन करते हैं--उन दो अनुमानों में से प्रथम अनुमान के द्वारा यह बताया है कि 
'अ्यणुक के आसम्भक ( समवाधिकारण ) “द्मणुक' होते हैं और द्वितीय अनुमान के 
द्वारा यह बताया है कि जो 'दृग्रणक' के आरंभक ( समवायिकारण ) होते हैं, वे 
ही परमाणु कहलाते हैं। अनुमान प्रयोग का प्रकार--किसी झ्नरोख्ते से प्रविष्ठ होने 
वाले सूयंकिरणों में स्थित सुक्ष्य रज:कणों को 'व्यणुक' कहते हैं। उसी को 'त्रसरेणु या 
त्रुटि भी कहते हैं। 'तत्‌ व्यणुक अवयवजन्यं चाक्षुषद्रव्यत्वात्‌ घटवत्‌'--त्यणुक' अपने 
अवयवों से उत्पन्न | जन्य ) होता है, चाक्षुपद्रन्य होने से ( चक्षुरिन्द्रियजन्य प्रत्यक्षज्ञान 
का विषय “द्रव्य होने से ), 'जो भी चाक्षुष द्रव्य होता है, वह अवयवों से ही 
उत्पन्न होता है ।--यह नियम है । जैसे --'घट' 'चाक्षुषद्रव्य' है, इसलिये वह 'कपाल' 
रूप अवयवों से जन्य ( उत्पन्न ) भी है। उसी तरह "ब्यणुक' भी चाक्षुषद्रव्य है। 
इसलिये वह ( ज्यणुक ) भी अवयवों से अवश्य ही जन्य होगा । उस ज्यणुक' के 
अवयव 'दृचणुक ही होते हैं, क्योंकि परस्पर संयुक्त हुए 'तीन हृचणुकों' से ही ज्यणुक' 
रूप कार्य की उत्पत्ति होती है। इसलिये तीन दृचणुक उस “व्यणुक' रूप कार्य के 
आरंभक अवयव कहे जाते हैं | इस अनुमान से 'दृचणुक' की सिद्धि की गई है । 

उक्त अनुमानप्रयोग में प्रयुक्त हेतु चाक्षुषद्रव्यत्वात्‌' के बजाय केवल 'द्रव्यत्वात' 
को ही 'हेतु' रखें तो वह '्रब्यत्वात्‌' हेतु, आकाशादि नित्यद्रब्यों में भी रहते से 
व्यभिचारी' हो जाता है। क्योंकि आकाश, काल, आत्मा, मन, परमाणु--इन नित्य- 
द्रब्यों में अवयवजन्यत्वरूप 'साध्य' तो है नहीं, किन्तु द्रव्यत्वरूप 'हेतु' उनमें भी है । 


अत: अवयवजन्यत्वरूप साध्य के अभाववाले उन आकाशादि नित्यद्रब्यों में 'द्रब्यत्व” रूप 
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हेतु के रहने से ( वृत्ति होने से ) बह हेतु ( द्रव्यत्व हेतु ) व्यभिचारी हो गया है। 
उस व्यभिचारदोष के निरसनाथ 'द्रव्यत्वात' हेतु में 'चाक्षुप' विशेषण अवश्य देना 

चाहिये। उसके देने पर 'आकाशादि' द्वव्यों में महत्त्वतमानाधिकरण-उद्भुत 'रूप' के 

न रहने | अभाव ) से 'चाक्षुपत्व' तो है नहीं | इसलिये आकाशादि नित्य द्रव्यों में 'हेतु' 

का व्यभिचार भी नहीं है। अब यदि “'चाक्षुपत्वात्‌' इतने को ही हितु' करें और 
द्रब्ध' पद न रखें तो चारक्षुप्ञान ( प्रत्यक्षज्ञान ) के विषय होनेवाले 'गुण-कर्मादि 

पदार्थों में 'हैतु का व्यभिचार होगा, क्योंकि 'गुणकर्मादिकों' में 'अवयवजन्यत्व' 

रूप साधष्य तो है नहीं, किन्तु 'ब्राक्षुपत्त' रूप हेतु, उन गुणकर्मादिकों में भी 
विद्यमान है। उप्त कारण 'अवयवजन्यत्व' रूप साध्य के अभाव वाले ( साध्या- 
 भावाधिकरणं ) उत “'गुण-कर्मादिकों' में 'चाक्षुषत्व' हेतु के रहने से ( वृत्ति होने से ) 

वह. ( चाक्षुपत्व.) हेतु व्यभिचारी हो गया है। उस व्यभिचारदोष के निरासार्थ 
'चाक्षपत्वातु हेतु के साथ “द्रव्य पद भी कहा गया है---यानि “चाक्षुपद्रव्यत्वातु' इतने 
को 'हेतु' बनाया गया है। जब ग्रुण-कर्मादिकों में चाक्षुपत्व रहने पर भी 'द्रन्यय्व' तो 
है नहीं | इस कारण गुण-कर्मादिकों में 'हेतु' ( चाश्षुपद्रव्यत्वात्‌ ) का व्यभिचार नहीं 
है । इस रीति से अनुमान प्रमाण के द्वारा “बणुक' के 'अवयंत' सिद्ध किये गये हैं अर्थात्‌ 
अ्यणुक' को सावयव सिद्ध किया गया है। ज्यणुक के अवयवों को. ही 'इच्रणुक' कहा 
जाता है। क्योंकि परस्पर संयुक्त 'तीन हृचणुकों' से हीं “व्यणुक कार्य की उत्पत्ति 
होती है । एवंच 'तीन दृचणुक' ही “व्यणुककार्य' के आरंभक अवयब हैं। इसप्रकार 
'दद्यगुक' की सिद्धि कर लेने के पश्चात्‌ पुनः दूसरा अनुमान करता होगा, जिससे 
'दृयणुक' के भी अवयव सिद्ध किये जायेंगे। अनुमानप्रयोग इस प्रकार होगा--'स 
हृयणुक: अवयवजन्य: महदारम्भकंत्वात्‌ कपा लछवतु---अर्थात्‌ वह दृच्रणुक भी अपने 
अबयवों से उत्पन्न ( जन्य ) होता है, महत्त्वपरिमाणवाले 'व्यगुकद्रव्य' का आरम्भक 
( उत्पादक-जनक ) होने से । 'जो भी द्रव्य 'महत्त्वपरिमाणवाज़े द्रव्य' का आरंभक होता 
है, वह द्रव्य अपने अवयवबों से जन्य ही हुआ करता है'--यहू नियम है। जैसे-- 
'कपाल रूप द्रव्य महत्वपरिमाणवाले 'घट' द्रब्य का आरम्भक है, इसलिये वह 'कपाल'- 
द्रव्य 'कपालिकारूप अवय्रवों से जन्य ही रहता है। जैसे ही महत्त्वपरिमाणवाले 
ज्यणुकद्रब्य' की आरंभकता उन 'दरब्रणुकों' में भी है। अतः वे 'दृ्मरणुक' भी अपने 
अवयवों से अवश्य ही जन्य होंगे । इसप्रकार अनुमानप्रमाण के द्वारा 'दयरणुक' के भी 
अवयवों की सिद्धि की जाती है। एवंच 'दृद्रणुक' के आरंभक अवयवों को ही 'परम।णु' 
कहा जाता है। क्योंकि परस्पर संयुक्त हुए दो परमाणुओं' से ही 'दृचणुक' कार्य 
की उत्पत्ति होती है। इसकारण 'दो परमाणु ही 'दघणुक' के आरंभक अवयब हैं । 
और 'वे परमाणु' किसी 'अवयव' से जन्य नहीं होते हैं। अतः वे 'परमाणु' अजन्प ही 
( नित्य ही ) हैं । 
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ननु कार्यद्रव्यारम्भकस्य कार्यद्रव्यत्वाव्यभिचारात्‌ तत्य कथमना रब्धत्वम॒ ? 

उच्पते, अनन्तकार्यंपरम्परादोषप्रसज्भात्‌ । तथा च सत्यनन्तद्वव्पारब्धत्वा- 
विशेषेण मेरुसर्षप्पोरपि तुल्यपरिसाणत्वप्रसज़ः। तस्मादनारब्ध_ एवं 
परमाणु: । 

प्रन्‍त्---तन्विति । कार्य ( अनित्य ) द्वव्य के आरम्भक ( कारण ) का कार्यद्ल्य' 
होता निश्चित है, उसमें कभी व्यभिचार नहीं होता है। अतः अनित्य द्रब्य के 
( दृगरणुक के ) उत्पादक ( आरंभक ) उस्त 'परमाणु' का अनारव्धत्व ( नित्य॒त्व ) कैसे 
हो सकता है !? 

उत्तर--उच्यत इत्ि। उत्तर देते हैं-“परमाणु' को अनित्य [ कार्यद्रव्य ) 
कहने पर “अनन्त कार्य-परम्परा' का दोष प्रसक्त होता है। तथा चेति। अभिप्राय 
यह है कि यदि 'परमाणु' का भी 'कारण' माना जाय तो पुनः उसके 'कारण' का 
भी “कारण , पुनः उसका भी 'कारण', पुनः उसका भी 'कारण'--इस प्रकार अनन्त 
'क्ारणों' और अनन्त 'कार्यो' की परम्परा चलती जायगी, जिसका कहीं भी विराम 
नहीं ही सकेगा । और ऐसा होने पर सुमेरु पर्वत और सरसों का दाना--दोनों के 
अनन्त अवयवों से उत्पन्न होने में दोनों की समानता होगी। जिससे सुमेरुपर्चत और 
सरसों के दाने का परिमाण तुल्य ( समान ) होने लूगेया । क्योंकि सुमेरुपर्वत के भी 
अनन्त ६ असंख्य ) अवयव हैँ, और सर्षप ( सरसों ) के दाने के भी अनन्त अवयब हैं। 
इसलिये जब दोनों ही अनन्त अवयबों से उत्पन्न ( बने ) हैं, तो दोनों का परिमाण भी 
समान मानता ही होगा । किन्तु वैत्ता मनना, युक्ति-विरुद्ध है। इसलिये 'परमाण' 
अनाख्ध [ नित्य ) ही है । ञ 

माघुरी 

धॉका-+अनुमानप्रमाण के बल पर 'हृचणुक' कार्य में जैसे ' अवयव-जन्यत्व' सिद्ध 
किया है, वैसे ही अनुमान के द्वारा उत 'परमाणुओं' में भी 'अवयवजस्पत्व' क्‍यों नहीं 
प्िद्ध करते हैं ” परमाणुओं में भी 'अवयवजन्यत्व' प्लिद्ध करने के छिये हम यह अनुमान 
प्रयोग कर स्तकते हैं--परमाणु: अवयवजन्य:, कार्यद्रव्यसमवायित्वाततु कपाल्‍लूवत्‌'-- 
अर्थात्‌ 'परमाणु भी अपने अवयबों से जन्य होता है, 'द्रधगुक रूप कपयंद्रव्य का 
समवाधथिकारण होने से । “जों-जो द्रव्य, कार्यद्रब्य का समवायिकारण होता है, वह 
द्रव्य, अपने अवयवों से जन्य ही हुआ करता है --यह नियम है । जैसे--कपालछ, 'घट- 
रूप! कार्यद्रव्य का समवायिका रण होने से 'कपालिकारूप अवयवों' के द्वारा जन्य होता 
है, वैसे ही परमाणु भी 'दृ्रणुक' रूप कार्यद्रव्य का समवाधिकारण होने से किसी 
अवग्रव से अवश्य ही जन्य होना चाहिये। इस रीति से अनुमान के बल पर 
'परमाणुओं' में भी 'अवयव-जन्यत्व' ध्रिद्ध किया जा सकता है। अतः 'परमाणओं' शो 
'अवयवजन्य' न कहना उचित नहीं है । - 
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समा०--प्रर्दाशत अनुमान के बल पर “'परमाणुओं' में यदि 'अवयबजन्यत्व' माना 
जायगा तो 'परमाणुओं के आरम्भक “अवयबों' में भी 'परमाणरूप' कार्यंद्रव्य का 
समवायिकारंणत्व” होने से 'परमाणुओं' में अवयवजन्यत्व ही सिद्ध होगा । फिर उन 
अवयवों में भी उसके 'अवयव' समवाधिकारण होने से 'अवयवजन्यत्व' ही सिद्ध होगा । 
इस प्रकार विरामरहित “अवयवधारा' मानने पर 'अनवस्था' दोष होगा । उस अनवस्था 


दोष के निरासार्थ दूर जाकर किसी न किसी 'अवयव' को 'अवयवजन्य' कहना 


छोड़ना ही पड़ेगा । तब भी उस 'अजन्य अवयब' में उस 'कार्यद्रब्य' का 'समवापित्व'- 
रूप हेतु व्यभिचारी कहलाय्रेगा । अतः इतनी दूर जा कर बिराम करने की अपेक्षा 
'परमाणु' को हो जन्य न कहकर ( अजन्य कहकर ) विराम क्‍यों नहीं किया जाय ? 
जिससे 'अनवस्था' दोष नहीं हो पायेगा । 

प्रन्‍त-- बीज कुर' की धारा में अनवस्था' को जैसे दोषावह नहीं माना जाता 
अथवा “अदृष्ट-शरीर' की धारा मानने में अनवस्था को जैसे दोषावह नहीं माना 
जाता, वैसे ही 'परमाणुंओं की विरामरहित अवयवधारा मानने में भी 'अनवस्था 
को दोषावह नहीं कहना चाहिये । 

समा०--जो 'अनवस्था', किसी प्रत्यक्षादि प्रमाण से सिद्ध रहती है उसे दोषावह 
नहीं समझा जाता । और जिस 'अनवस्था' में कोई प्रमाण नहीं रहता उस अनवस्था 
को तो दोषावह ही माना जाता है । बीज-अंकुरों की अनवस्था में “प्रत्यक्षप्रमाण' है, 
उसी तरह '“अदृष्ट-शरीर' की अनवस्था में शास्त्र प्रमाण है उस तरह परमाणुओं' 
के अवयवों की अनवस्था में कोई प्रमाण नहीं है, प्रत्युत प्रत्यक्षप्रमाण का 'विरोध' 
ही है। वह 'विरोध' ही उत्त 'अनवस्था' का बाधक है वह विरोध इस प्रकार है-- 
अनवस्था को स्वीकार करने पर 'सुमेर पर्वत” का और सरसों ( सर्पप ) के दाने का 
परिमाण एक-सा ( समान-तुल्य ) ही होने छगेगा क्‍योंकि द्रण्यनिष्ठ परिमाण के 
'उत्कषं!' तथा “अपकर्ष' का प्रयोजक उस द्रव्य के आरम्भक अवंथवों की संछ्या ही 
होती है | एवं च त्यून संख्या वाले अवयवों से उत्पन्न ( आरब्ध ) 'द्रब्य' अपकृष्ट 
परिमाणवाला कहलाता है, और अधिकसंख्यावाले अवयवों से आरूध 'द्रब्य' उत्कृष्ट 
परिमाणवाला कहलाता है। किन्तु अवयवों की अनवस्था मान लेने पर उत्कषापकर्ष- 
प्रयोजक अवयवों की अधिक-न्यूनसंख्या का सम्भव नहीं हो सकता । क्योंकि जैसे-- 
सुमेरपर्वंत असंख्यात अवयवों से आरब्ध है, वैसे ही सरसों ( सपंप ) का दाना भी 
असंख्यात अवयवों से आरूब्ध है। इसलिये सुमेदपर्चत का तथा सर्पप के दाने का 
परिमाण तुल्य होता चाहिये । किन्तु दोनों को तुल्य समझना तो प्रत्यक्षप्रमाण के 
विरुद्ध ही कहछायगा | और सुमेझुपर्वत के अवयवों की धारा तथा सर्षप के अवयवों 
की धारा को यदि परमाणु” तक ही स्वीकार करते हैं ( परमाणु के आगे उसकी 
अवयब घारा को नहीं मागते हैं ) तो मेर-सर्षपप की 'तुल्यता' का दोष प्रसक्त नहीं हों 
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सकेगा । क्योंकि 'सर्षप” का दाना न्यूनसंख्यावाले अवयवों से आरूब्ध है, और 'सुमेर- 
पर्वेत! अधिकसंख्यावाले अवयवों से आरब्ध है। इसलिये 'सर्बप! के दाने का अपकर्ष है 
और 'सुमेरु! के अवथवों. का उत्कर्ष है। अत एव दोनों में “अन्तर” सर्वजनप्रत्यक्ष- 
सिद्ध है । अतः परमाणु” अनारूध ( नित्य ) ही है । 
| ( हृद्यणुकादीनामवयवनिय म: ) 

, दहचणुक तु द्वाम्पामेत. परसाणुभ्यामारम्यते॥ _ एकस्यानारम्भकत्वातू, 
ध्यादिकल्पनायां प्रमाणाभावात्‌ । ज्यणुक तु त्रिभिरेव दच्मणुकेरारम्यते । एकस्या- 
 नारस्भकत्वातु। द्वाम्यासारम्भे कार्यगुणमहत्त्वानुपपत्तिप्रसद्भधगतु । कार्ये हि महत्त्व... 
कारणमहत्त्वाद्या कारणबहुत्वाद्या । तत्न प्रथमस्थासम्भवाच्चरममेष्ितव्यमं । न 
च चतुरादिकल्पनायां प्रमाणमस्ति त्रिभिरेव महत्त्वारम्भोपपत्तेरिति ॥ 


दयणुकमिति । 'दृचणुक' तो 'दो परमाणुओं' से उत्पन्न होता है, एक 'परमाणु' के 


-अनारम्भक होने से । जब कि दो 'परमाणुओं” से ही “द्र्रणुक” की उत्पत्ति का होना द ह 


संभव है । तब तीन-चार आदि की कल्पना करने में कोई प्रमाण नहीं है । अतः “दो . 
परमाणुओं' से ही “इचणुक” की उत्पत्ति होती है । त्यगुकमिति। और "व्र्यणुक' तो 
'तीन इृच्णुकों' से ही पैदा होता है। क्योंकि 'एक हचणुक्‌” आरम्भक नहीं होता हैं। 
'द्वाभ्याभिति । यदि दो दच्णुकों' से 'ज्यणुक” की उत्पन्ति ( आरम्भ ) कहें, तो कार्य- 
( त्यणुक ) में 'मह्त्त्व' ( महत्‌ परिमाण ) नहीं हो सकेगा। अर्थात्‌ 'त्यणुक' रूप॑ कार्य 
में 'मह॒त्‌ परिमाण” की उपपत्ति 'नहीं हो सकेगी। कार्य हीति-। क्‍योंकि 'कारण' के 
' महत्व से अथवा कारण . के बहुत्व से ही “कार्य में महत्त्व” ( महत्‌ परिमाण ) या 
बहुत्व हुआ करता है। अर्थात्‌ 'कार्य' के महत्‌-परिमाण की उत्पत्ति में दो ही कारण... 
- हुआ करते हैं । तत्नेत्ति । उनमें से “ब्यणुक” में .महत्‌-परिमाण की. उत्पत्ति के लिये “. 
'प्रथमकारण' ( कारणगतमहत्त्व ) का संभंव नहीं है ।. क्योंकि ज्यणुक' के कारणभूंत 
'दचगुंक' में 'महत्‌-परिमाण' है ही नहीं ॥ उसका ( द्चणुक क्रा ) परिमाण तो “अपु' 
माना गया है। इसलिये अन्तिम ( चरम ) कारण ( कारणगत बहुत्व ) को ही 
_ज्यणुक' के “महत्‌ परिमाण' का उत्पादक स्वीकार करना चाहिये । वह 'बहुत्व” 'तीन 
सेंख्या में उपपन्न हो जाता है। इंसलिये उससे अधिक “चार आदि' को कारण मानने 
की कल्पना में कोई प्रमाण नहीं है। तीन इच्चणुकों' से ही 'ब्यणक' के महत्त्व की. 
, उपपत्ति हो जाने से तीन से अधिक या न्यून हृथणुकों को “त्यणक” का कारण कहना 
ठीक नहीं है ।. अतः तीन हृचंणुक' ही “त्यणुंकोत्पत्ति/ में कारण होते हैं । 
. माधुरी 
प्रन्‍न---परमाण्‌ की सत्ता और उसकी नित्यता को पहिले बता चुके हैं। अब यह. 
विचार प्रस्तुत किया जा रहा है कि दो परमांणुओं' से ही- 'दृगणुक” और 'तीन' 
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दृचणुकों' से ही व्यणुक' क्‍यों बनता है ? 'एक परमाणु' से अश्ववा 'तीत परमाणुओं' 

से 'हथणुक की उत्पत्ति क्‍यों नहीं होती ? वैसे ही 'दोंद्गणुकों' से अथवा 'चार 

हृचणुकों से 'एक ज्यणुक की उत्पत्ति क्‍यों नहीं होती है ? तीन ही द्वघणुकों से 'एक 

ज्यणक की उत्पत्ति क्‍यों बताई जा रही है ? 

उत्तर--'एक परमाणु से तो कोई भी “कार्य” उत्पन्न नहीं होता है। और जब 

'दो परमाणुओं से 'दृग्रणुक' बन सकता है, तो 'तीन परमाणुओं' की अपेक्षा ढयों कौ 

जाय ? यदि 'दो परमाणुओं' से द्वणुक की उत्पत्ति न मानी जाय तो कहना होगा 

कि एक परमाणु से या तीन परमाणुओं' से था उससे भी 'अधिक परगाणलो' हे 

'दद्मणक' की उत्पत्ति होती है । 

किन्तु यह कहना ठीक नहीं होगा, क्योंकि ऊपर कह चुके हैं कि 'एक परमाण' 

तो किसी कार्य का आरंभक [ उत्पादक ) नहीं हो सकता, क्योंकि यदि 'एक ही 
परमाणु” अपने 'कार्य' के उत्पादन में समर्थ रहे तो कार्य की उत्पत्ति सबंदा ही होती 
रहेगी, क्योंकि 'परमाणु' तो नित्य है, और उसे किसी अन्य की अपेक्षा भी न होगी | 
तब 'कार्य को नित्य भी कहना होगा, किन्तु 'कार्य' को 'नित्य' कहना तो वदतोब्याघात 
है। क्योंकि एक और 'कार्य' कहना और दूसरी ओर उसे “नित्य” बताना, यह नितान्त 
विरुद्ध है । इसलिये 'एक परमाणु” को किसी 'कार्य' का आरंभक ( उत्पादक ) नहीं 
कह सकते | अतः दो परमाणुओं से ही इबणुक ' बनता है। क्‍योंकि तीन या 
उससे अधिक परमाणुओं से दृधणुक की उत्पत्ति में कोई प्रमाण नहीं है। इसी प्रकार 
'तीन इधगुकों' से ही 'व्यणुक' की उत्पत्ति होती है। एक दृधणुक' से या 'दो दच्मणुक' 
से अथवा 'चार-पाँच आदि दृथणुकों' ते 'व्यणुक की उत्पत्ति को मानना ठौक नहीं है। 
क्योंकि ऊपर कह चुके हैं कि 'एक कारण किसी कार्य का उत्पादक नहीं होता है' । 
इसछिये 'एक द्घणुक' से व्यणुक कार्य की. उत्पत्ति नहीं हो सकती | 'दो दृच्यणुकों से 
यदि ज्यणुक' की उत्पत्ति कहें तो 'व्यणुक' में महत्‌ परिमाण की उत्पत्ति नहीं हो 
सकेगी | क्योंकि 'महत्परिमाण' की उत्पत्ति में दो ही कारण होते हैं--एक तो 'कारण- 
गतमहत्त्व' और दूसरा 'कारणगत बहुत्व '। अर्थात्‌ किसी कार्य में 'महतृपरिमाण' तभी 
पैदा हो सकता है, जब उसके 'कारण' में 'महत्‌ परिमाण ही अथवा उसके 'कारण' में 
'बहुत्वसंख्या' हो अर्थात्‌ दो' से अधिक ' कारण हो । इनके अतिरिक्त 'कार्य' में महतृ- 
परिमाण' की उत्पत्ति में और कोई कारण नहीं है। व्यणक' का परिमाण तो 'महत्‌- 
परिमाण' है । यह 'महत्‌परिमाण' तभी उत्पन्न हो सकता हैं, जब श्यणुक' के कारण- 
भूत 'दधणुक' में 'महतपरिमाण' हों अथवा उसमें 'बहुत्वसंख्या' हो | किन्तु “ध्यणुक' 
के कारणभुत 'हृचणुक' का परिमाण तो अगणुपरिमाण माना जाता है । इसलिये उसमें 
'महतृपरिमाण' तो रहता नहीं है | अतः 'व्यणुक' के 'महतृपरिमाण' का कारण 'कारण- 
गत गहत्त्व' तो कह नहीं सकते । तब दूसरा कारण अथ तक रणबहुत्व-संख्या' को ही 
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. “दच्यणुक' के “महत्परिमाण” का कारण मानना ही होगा । इस “बहुत्वसंख्या' को कम 
. से कम 'तीन' की अपेक्षा होती है। इसलिये 'दो दृधंणुकों' से तो “त्यणुक' की उत्पत्ति 
हो नहीं सकती। अतएव “बहुरत्व॑संख्यावाले/&तीन हच्णुकों से ही ्यणुक' कार्य की 


उत्पत्ति का स्वीकार करना चाहिये। और जब '“बहुत्वसंख्या', 'कपिज्जला न्याय. . 


से 'तीन में” उपपन्न हो जाती है, तब उससे अधिक “चार या पाँच हचंणुकों को _ 
व्यणक' की उत्पत्ति में कारण मानने की आवश्यकता ही नहीं रहती । इसलिये 'तीन 
दृथणुकों' से ही “व्यणुक” की उत्पत्ति मानी जाती है। 

' शंका--जब कि व्यणुक” काये का 'महतपरिमाण'' है, तो उसके कारणभूत 
“द्घणुक' के परिमाण को भी “मह॒त्परिमाण' क्‍यों नहीं कहते ? 'दृचणुक' के महत्त्‌ 
परिमाण की. उत्पत्ति के छिये 'परमाणु” का भी “महत्‌परिमाण' क्‍यों न माना लिया 
जाय ? क्‍योंकि जो “द्रव्य सावयवद्रव्य से उत्पन्न होता है, वह 'महत्परिमाणवालूा 
ही होता है। जेंसे--त्यणुकद्रद्य', 'दृथणुकरूप' सावयव॒द्रव्य से आरंब्ध ( उत्पन्न ) 
होता है। इसीलिये 'ब्यणक' को महत्त्वपरिमाणवांला भी कहा जाता है। उसी प्रकार 
अवयवों के अनवस्थापक्ष में परमाणु” भी सावयवद्रव्य से ही आरब्ध हो सकता है। 
उस कारण प्रमाण भी 'ब्यणक' के समान ही “महत्परिमाण” वाला हो ,सकता हैं । 

समा०--किन्तु इस प्रकार “परमाणु” को और “'ृथणुक' को महत्परिमाणवालरू 
कहना युक्तिविरुद्ध होगा, - क्योंकि 'परमाणुओं” में महत्परिमाण का स्वीकार करने पर 
उन 'परमाणुओं' का “ज्यणक' के समान चाज्लुषग्रत्यक्ष होना चाहिये, किन्तु उनका 
'चाक्षुषप्रत्यक्ष आज तक किसी को भी नहीं हुआ है। “अवयवबों' का -अनवंस्थापक्ष 
स्वीकार्य नहीं है। मेरु, स्षेफं; घट, पट आदि जितने भी 'अवयबवी' द्रव्य हैं, उनके 
अवयवों की घारा का कहीं तो विराम कहना ही होगा । ऐसी स्थिति में उस अवयंव- 
धारा का जहाँ भी विराम होगां, उसी को हम परमाणु” कहते हैं । 


बंका--तथापि विराम के आश्रयरूप 'परमाणुओं' की नित्यता में .तो कोई 
ध्रमाण नहीं है । तब “परमाणु” को नित्य क्‍यों कहा. जा रहा है ? 
समा०--अवयवधारा के विश्वामावधिभूत “प्रमाण” को अनित्य मानने पर असम- 
वेत भावकारय' की उत्पत्ति माननी होगी । अर्थात्‌ 'परमाणुरूपभावकार्य' की 'समवायि- 
कारण' के विना ही उत्पत्ति माननी होगी। किन्तु भावकायें की अकारण- उत्पत्ति 
कहना अत्यन्त असंगत है। क्‍योंकि जो “भावकाये' ' होता है, वह 'समचायिकारण, 
अस्रमवायिकारण और निमित्तकारण'--इन तीन कारणों से ही होता है । 'समवायि- 
'कारण' के बिना कोई भी “'भावकायं' उत्पन्न नहीं हुआ करता । 
धांका--'प्रध्वंसांभाव” रूप कार्य तो 'समवायिकारण” तथा “असमवायिकारण 
के बिना ही . केवल एक 'निमित्तकारण' मात्र से ही उत्पन्न' होता है। तब आप कैसे 
कह रहे हैं कि''तीन कारणों के बिना कोई 'कार्ये' उत्पन्न नहीं होता है. 
२३ त० 
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सम्ा०--हम “अभाव कार्य के विषय में नहीं कह रहे हैं। हम तो 'भावकाय॑' के 
बारे में बता रहे हैं कि कोई भी 'भावकार्य/” जब उत्पन्न होता है, तब वह 'तीन 
कारणों से ही पैदा होता है। अतः 'परमाणु' भी भावरूप हैं । यदि उन 'परम।णुओं' 
को अनित्य कहते हैं तो 'समवायिकारण' के विना ही उस 'परमाणु' रूप भावकार्य की 
उत्पत्ति माननी होगी। और यदि इस 'असमचेत भावकार्य की उत्पत्ति' के दोष से 
बचने के लिये उन परमाणुओं को 'दचरणुकों' के समान किसी “अवयव' से जनन्‍्वे कहते 
हैं तो मेद-सर्ष पतुल्यता का दोष उपस्थित होता है । किन्तु 'परमाणुओं' को नित्य मान 
लेने पर उक्त दोनों दोषों की प्राप्ति नहीं हो पाती है। अतः 'परमाणुओं' को मिल्य 
मान लेना ही उचित है । 
शंका--परमाणुओं को नित्य मान लेने पर भी उनके 'परमअणुत्व' परिमाण में तो 
कोई प्रमाण नहीं है । अतः उन्हें 'परमाणपरिमाण' वाला कहना दौक नहीं है । 
समा०--जैसे “महत्त्वपरिणाम' का तारम्य, आकाशादि विशभुद्रव्य में पर्मवप्तित 
( विश्वान्त--विरत ) होता है। वैसे ही “अंगुत्वपरिमाण” के तास्तम्य का भी कहीं 
पर्यवसान तो कहना ही होगा । अतः उस तारतम्य का विश्वाम 'परमाणुओं' में ही 
होता है| इसलिये 'परमाणुओं का 'परमअणुत्व परिमाण' कंहा जाता है । 
परमाणुओं का अस्तित्व जैसे अनुमान प्रमाण से तिद्ध होता है, बसे ही उनके 
अस्तित्व में शास्त्रप्रमाण भी है। तथाहि--जालसूयमरीचिस्थ॑ यत्सुक्ष्मं दृश्यते रज: । 
तस्य धष्ठतमो भाग: परमाणु: स॒ उच्चते ॥/ तथा--यस्मान्नाल्पतरो5हिति यः परमो- 
ल्पस्तन्न निबतंते । यतश्ल नात्पीयो5उस्ति त॑ परमाणु प्रचक्ष्में ॥ चरमः सद्िश्वेषाणामने- 
कोष्संयुतः सवा । परमाणु: स॒ विज्ञेयो नुणामक्ष्यक्षमों यतः ॥” इत्यादि अनेक प्रमाण 
उसके अत्तित्व में उपछब्ध हो सकते हैं। एवं च लक्षण-प्रमाणाभ्यां वस्तुप्तिद्धि:' के 
अनुसार 'परमाणु” पदार्थ की स्रिद्धि, लक्षण से भी तथा प्रमाण से भी हो रही है । 
अतः 'परमाणु' का अस्तित्व निर्बाध सिद्ध होता है । 
वाब्दगुणकमाकाशस । वब्द-संख्या-परिमाण-पुथकृत्व-संयोग-विभागवत्‌ । 
एक विभु नित्यज्ञ । दब्दलिड्भकन्न । 
शब्वलिज़कत्वमस्य कथ॑ं ? 
परिदेषात्‌ । 'प्रसक्तप्रतिषेघेष्न्यत्राप्रसज्रात्‌ू॒परिदिष्यमाणें सम्प्रत्ययः 
परिदोषः । 
तथाहि दब्दस्तावद्‌ विशेषगुण: सामान्यवत्त्वे सत्यस्मदादिबाह्येन्द्रियग्राह्म- 
त्वादू रूपादिवत्‌ । गुणग्व गृुण्पाश्नित एवं। न चास्य पृथिव्यादिचतुष्टयमात्मा च 
गुणी भवितुमहति, श्ोत्रग्राह्मत्वाच्छब्दस्थ । ये हि पृथिव्यादोनां गुणा न ते 
श्रोजेन्द्रियिण गह्मान्ते, पया रूपादयः, दाब्वस्तु भ्ोत्रेण गु्मते । व दिक्‍्कालमनसां 
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गुणो विशेषगुणत्वात्‌ । अत एम्योष्ट्रभ्योषतिरिक्तः शब्दगुणी एथपितव्यः, स 
एवाकाश इति । | 

सचेंको, भेदे प्रसाणाभावात्‌। एकत्वेनेवोपपत्ते:। एकत्वाच्चाकाशत्यं 
नाम सासान्यमाकाहे न विद्यतें सासान्‍्यस्यानेकव॒त्तित्वात्‌-विभु चाकाशस्‌ परस- 
महत्परिमाणवदित्यर्थ:। सर्वत्र तत्कायोपलब्धे: । मतएवं विभुत्वान्नित्पसिति | . 
( ५ ) आकाशनिरूपण-- 


धब्दगुणकमिति ॥ शन्दगुणवाला “भआकाश' है! वह (१ ) शब्द, (२ ) संख्या, 
( ३ ) परिमाण, (४ ) पृथक्त्व, (५ ) संयोग, ओर (६) विभाग--इन छह . 
. गुणों वाला है बह एके, नित्य और विभु है। और 'शब्दरूप लिझ्भ से ( अनुमान के 
द्वारा ) उसंकी सिद्धि होती है। अर्थात्‌ “आकाश', णब्दलिज्भक है, यानी' आकाश 


- का अनुमापक “शब्द है । 


. प्रश्न--शंब्दलिज्भुकंत्वमिति । इस आकाश का “शब्दलिड्धकत्व” कैसे है ? अर्थात्‌, 
''शब्द” उसका अनुमापक कैसे होता है? ह 
उत्तर--परिशेषादिति । परिश्ेष अनुमान से उसका “शब्दलिज्धुकंत्व” जाना जाता 
है। प्रसक्तेति । - 'पंरिशेष” अनुमान उसे कहते हैं--'जहाँ प्राप्त हुए पदार्थों का 
.निषेध हो जाने पर अन्य किसी पंदार्थे की प्राप्ति न होने से जो पदार्थ बंच ( शेष ) रहे, . 
उसमें जो सम्प्रत्यय ( प्रेतीति ) अर्थात्‌ अनुमिति कर लेना---यही 'परिशेष' अनुमान 
कहलाता है| यही 'परिशेषानुमान' का लक्षण है। ह 
तथाहीति । उक्त परिशेषानुमानलक्षण का “लक्ष्य” में समन्वय कर रहे हैं--'शः शब्द' 
विशेष गुण हे ( प्रतिज्ञा.), क्‍योंकि वह, सामान्य (जाति ) से युक्त होकर हमारी 
बाह्य एकमात्र श्ोत्रेन्द्रिय से ग्राह्म है (हेतु ) जैसे रूप आदि (उदा० )। 
इस अनुमान से 'शब्द' में “गुणत्वट को सिद्ध किया गया है। और जो “गुण” होता . 
है, वह गुणी' के आश्रित ही रहता है ।.नचेति॥ “पृथिवी, जल, तेज और वांधु 
ये चार तथा “आत्मा'--इसके ( शब्द के ) आश्रय ( मुणीद्वव्य : नहीं हो सकते, 
क्योंकि 'शब्द' का श्रोत्रेन्द्रिय से ग्रहण किया जाता है। पृथिवी, जरू, तेज और वायु 
, तथा आत्मा--इन पाँचों के विशेष गुणों में से किसी का भी “श्रोत्रेन्द्रिय' से ग्रहण नहीं 
. किया जाता-है। जैसे 'रूप' आदि गुण हैं, उनका “श्रोत्र' से अहण नहीं होता है। 
किन्तु 'शब्द' का ग्रहण तो “श्रोत्र” से हुआ करता है। इससे यह स्पष्ट होता है कि 
“शब्द, पूर्वोक्त 'पृथिवी आदि चार॑ और आत्मा'--इन पाँचों का “गुण” नहीं है। तथा 
श्रोत्रग्राह्म 'शब्द', 'दिक्‌, क/छ, मन --इने तीनों का भी “गुण! नहीं है, क्योंकि जे 
तो विशेष गुण है। - दिकूु, काल और मन--इन तीनों में कोई "विशेष गुण” नहीं रहा 
करता, अपितु 'सामान्यगुण' रहते हैं।। इसलिये वह ( शब्द ), इन तीनों का भी गुण 
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नहीं है। अत: इन आठों से अतिरिक्त कोई 'गुणी द्वव्य', उसके ( शब्द वे, ) छिये होना 
ही चाहिये, क्योंकि 'गुण' होने के नाते उसे अपने आश्रय को आवश्यकता है, बिना 
आश्रय के वह ( गुण ) कभी रह नहीं सकता । एवं च परिशेष! तू नवद्रब्यों में से एक 
आकाश द्रव्य ही बचा रहता है, जो इसके ( शब्द के ) आश्रय होने योग्य है। 
निष्कर्ष यह हुआ कि 'शाब्ब' का जो आश्रय है, वही 'आकाहझ!' हैं । 

स चेति । वह ( आकाश ) 'एक' है, क्योंकि उसके अनेक होने में कोई 'प्रमाण' 
नहीं है| अर्थात्‌ भेदसाधक प्रमाण के अभाव में उसे ( आकाश को ) एक ही माना 
जाता है, अनेक नहीं । उसे एक मानना युक्तियुक्त भी है। एकत्वादिति । उत्तके 
“एक' होने से ही उतप्तमें ( आकाश में ) 'आकाशर्व' नाम का 'स्तामान्य' ( जाति ) भी 
नहीं रहता है। क्योंकि 'सामात्य' ( जाति ) तो “अनेक' में रहने वाला धर्म है। वह 
कभी भी 'एकव्यक्ति' में नहीं रहता है। और बह ( आकाश ) 'विभु' ( व्यापक ) है, 
अर्थात्‌ उसका 'परममहृत्परिमाण' है। क्‍योंकि उसका कार्य सर्वत्र उपलब्ध होता है । 
इसीलिये उसे 'विभु' कहा गया है, और “विभु' होने से वह “नित्य” भी है । 

माधुरी 
'आकाश' का ह्ृक्षण 'शब्दसमवायिकारणम्‌ आकाशमु' किया जाता है । अर्थात्‌ 
जो द्रव्य", 'शब्दगुण” का समवायिकारण हो, उस 'द्ज्य' को आकाश कहते हैं । वह 
“शब्दगुण” समवायसम्बन्ध से एकमात्र “आकाश ब्रब्य में ही उत्पन्न होता है, “वृशिवी' 
आदि द्वव्यों में नहीं । इसलिये 'आकाश' में 'शब्दगुण" की समवायिकारणता रहती है । 
इसी आशय को गर्भितकर ग्रन्थकार ने 'शब्दगुणम्‌ आकाशम्‌' यह लक्षण किया है । 
उक्त लक्षण की निर्दुष्टता जानने के लिये उसके पदक्ृत्य को जानना आवश्यक हैं । 
यदि हम केवल “गुणकम्‌ आकंगशम' इतना ही आकाश का लक्षण करें तो सभी द्वव्य, 
किसी न किसी गुण के आश्रय हैं ही, तो उन में उक्त लक्षण की अतिव्यात्ति हो 
जायगी, उसके निरसनार्थ 'शब्द' पद का निवेश करना आवश्यक है। तब 'शब्दगुण- 
वाला अर्थात्‌ शब्द गुण का आश्रय एक 'आकाश' द्वब्य ही मिलेगा, अन्य नहीं । अब 
यदि शब्द: आकाशम्‌' इतना ही लक्षण करें तो 'दिक्‌ और काल' में अतिव्याष्ति हो 
जायगी, क्योंकि “शब्द, 'दैशिक सम्बन्ध' से 'दिक्‌' में और 'कालिक सम्बन्ध' से 'काल! 
में रहता है। अतः “शब्द' के आश्रय 'दिक्‌' और 'काल' भी हैं। इसलिये उनमें लक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी | उसके निरसनार्थ 'गुण' पद का निवेश करना आवश्यक है । एवं 
थे 'शब्दगुण समवाय सम्बन्ध से जिसमें रहता है, उसी “द्रव्य” को आकाश कहते हैं । 
“दिक्‌ और काल' में तो सभी पदार्थ ( बस्तुएँ ) रही हैं, उसी तरह ( पदार्थ - वस्तु 
होने के नाते ) वह ( शब्द ) भी उनमें रहता है, वह 'गुण' होने के नाते उनमें नहीं 
रहता है। 'गुण” के नाते तो बह आकाश' में ही रहता है । अत एवं वह उनमें दैशिक, 
कालिक सम्बन्ध से रहता है। इसलिये लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो रही है । तथापि 


आरा, 


>--#ांंछऋ ८ 


। 
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भहाप्रलय के समय आकाश में शब्द की उत्पत्ति नहीं होती है, अतः उसका आश्रय 
आकाश को कैसे कहा जायेगा । एवं च , प्रलय के समय “आकाश! में शब्दाश्षयता 
कें न रह पाने से लक्षण की अव्याप्ति हो रही है। उस अव्याप्ति का वारण करने के 
लिये 'शब्द' का अर्थ यह्‌ करना होगा कि 'प्रतियोग्रि्यधिकरणशब्दाभावरहितत्वम्‌'-- 
अर्थात्‌ 'शब्दाभाव” अपने प्रतियोगी 'शब्दां का व्यधिकरण होकर जिसमें न रहता 
हो उसे “आंकाश' कहते हैं । आकाश के समस्त देश में और सभी काल में 'शब्द' तो ु 


_ रहता ही है। अर्थात्‌ 'शब्द', आकाश में उत्पन्न होता है, इसलिये वह उसका “जन्य- 


गुण” है, और आकाश” उसका समवायिकारण है, उस कारण आकाश में 'समवायि- 
कारणता' रहेगी और उस समवायिकारणता का “अवच्छेदक धर्म” होगा, “आकाश' 
में रहने वाला “विशेष” पदार्थं। वह 'विशेष' पदार्थ, सवंदा सभी समय “आकाश' : 
में रहता है। अतः उसमें ( आकाश में ) 'शब्दाभाव” कभी भी अपने 'प्रतियोगी शब्द' 
का व्यधिकरण होकर रह नहीं सकता । इसलिये आकाश में '“प्रतियोगिव्यधिकरण- 
शब्दाभाव का अभाव रूप शब्द हमेशा रहने से लक्षण समन्वय 'प्रलयकालीन आकाश 
में भी हो जाता हैं।. इसलिये “अव्याप्ति' नहीं है। अतः: भ्रन्थकार ने 'आकाश' का जो 
लक्षण किया है, वह दोषरहित होने से ठीक है। उस लक्षण से लक्षित “आकाश, 
सभी मूततंद्रव्यों से संयुक्त रहता है, अर्थात्‌ विभु ( व्यापक ) है, और वह नित्य है यानी ._ 


उसकी उत्पत्ति और विनाश कभी, नहीं होता है । 


उस आकाश कें शब्द, संख्या, परिमाण, प्रथकक्‍त्व, संयोग और विभाग--ये छह 


. गुण होते हैं । इन छहों में 'शब्द' तो उसका 'विशेषग्ुण' है। शेष 'पाँच' सामान्यगुण 


हैं । इन पाँचों में से 'एकत्व संख्या, परिमाण, और पृथकत्व ये तीन गुण, नित्य हैं, अन्य 
गुण 'अनित्य' हैं । ; 
आकाश के गुणभूत शब्द का ग्रहण “श्रोत्र” से होता है। “शब्द! में विशेष- 


. गुणत्व की सिद्धि “अनुमान प्रमाण” से होती है। जैसे--'शब्द: विशेषगुण: सामान्यवत्त्वे 


सति अस्मदादिबाह्नकेन्द्रियग्राह्मत्वात्‌ू, रूपादिवत्‌'--अर्थात्‌ 'शब्द' विशेष गुण है, 
( प्रतिज्ञा ) क्योंकि वह ( शब्द ), 'सामान्य' ( जाति ) का आश्रय होता हुआ हम 
जैसे मानवों के एक बाह्योन्द्रिय ( श्रोत्र ) से ही ग्राह्म होता है। जैसे 'रूप' को “विशेष- 
गुण” करते हैं, क्योंकि “रूप” के आश्रित “रूपंत्व सामान्य” रहता है। अत: “रूपत्व'- 
( सामान्य ) का आश्रय हुआ “रूप”, उसका ग्रहण हम जैसे मानवों के एक बाह्योन्द्रिय 
( चक्षु ) से ही होता है। (विशेष गुण" को पहिचानने का एक नियम है--जो ग्रुण, 
सामान्य” का आश्रय हो और साधारण मनुष्य के एक बाह्न्द्रिय से ग्रहण करने 
योग्य हो'--- उसे 'विशेषग्युण” जानना चाहिये । 

उपयुक्त अनुमान में 'शब्द' तो पक्ष है, 'विशेषगुणत्व” साध्य है, और 'सामास्यवत्त्वे 
संति ७३२६ ३९७००००७७ १००० ग्रह्मत्वातु --यह्‌ हेतु है | 'रूप! आदि--हृष्टान्त है । ; 
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उक्त 'सामान्यवत्त्वे सति अस्मदादिबाह्यैकेन्द्रियग्रा ह्मत्वात' हेतु में से 'साम।न्यवत्त्वे 
सति' इस सत्पन्त पद को यदि हटा दें तो बचे हुए शेष अंश की '"छूपत्वादि सामान्य 
में अतिव्याप्ति हो जायेगी। उस अतिथव्याप्ति को दूर करने के लिये 'सामान्यवत्त्वे 
सति' कहना चाहिये | तब “रूपत्व' स्वयं ही “प्तामान्य' है, वह 'सामान्यव न” नहीं हैं, 
क्योंकि सामान्य ( जाति ) पर 'सामान्य' नहीं रहता है । एवं च 'छूपत्व', सामान्‍्यवान्‌ 


न होने से अतिव्याप्ति नहीं हैं। यदि केवल * प्राह्मत्वात्‌' इतना ही कहें तो 'परमाणु' - 


आदि में अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि वे 'अनुमान' से ग्राह्म हैं। इस अतिव्याष्ति के 
वारणार्थ 'इन्द्रि/ पद का निवेश किया गया है। अब केवल 'इन्द्रियग्रा ह्यत्वात्‌ 
इतना ही कहें तो '"घट-प्रठ' आदि में अतिब्याप्ति होगी, क्योंकि घट-पट आदि पदार्थ, 
“इन्द्रियग्राह्म' हैं। अत: उस अतिव्याप्ति के निराकरणार्थ 'एक' पद कहा गया है, अर्थात्‌ 
'एकेन्द्रियग्राह्मत्वात्‌र कहना चाहिये। "घट-पटादि' द्रव्यपदार्थ द्वीन्द्रिय ( चक्षु और 
त्वक से ) ग्राह्म होते हैं। अतः उनमें अतिव्याप्ति नहीं होगी । अब केवल 'एकेन्द्रिय- 
ग्राह्मत्वातुर इतना ही थदि कहें तो एकेन्द्रियग्राह्म आभ्यन्तर “आत्मा' भी होता है, 
इसलिये “आत्मा में अतिबव्याप्ति होंगी। उसके निवारणार्थ 'बाह्य' कहना चाहिये 
अर्थात्‌ 'बाहकेन्द्रयग्राह्मत्वात्‌ कहना चाहिये। तब उतने मात्र से 'परमाणुओं' में 
अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि वे परमाणु, योगियों के 'बाह्नकेन्द्रिय' से ग्राह्म होते हैं । 
उस अतिव्याप्ति को हटाने के लिये 'अस्मदादि' कहना चाहिये। अर्थात्‌ 'अस्मदादि- 
बाह्य॑केन्द्रियग्राह्मत्वात्‌' इतना कहना चहिये । तब वे, हम जैसे साधारण आदमियों के 
वाह्य-एकेन्द्रिय से ग्राह्म न हो सकने से उनमें अतिव्याप्ति नहीं हैं। अब यदि केवल 
सत्यन्त पद 'सामान्यवत्त्वात्‌' को ही कहें, शेष अंश न क़हें तो 'आत्मा' में अतिव्याप्ति 
होगी, क्योंकि उसमें 'साभान्यवत्त्व' हैं ही अर्थात्‌ आत्मा में 'आत्मत्व' रहने से 'आत्मा' 
सामान्यवान्‌ तो है ही । इसछिये उसमें अतिब्याष्ति हो रही है। उस अतिव्याप्ति के 
निवारणार्थ सत्यन्त पद के अतिरिक्त 'शेष अंश' को भी कहना चाहिये। उसके रहने 
पर आत्मा में अतिव्याप्ति नहीं होंगी, क्योंकि 'आत्मा' अन्तरिन्द्रिय 'मनस' से ग्राह्म 
होता है, वह बहिरिन्द्रिय से ग्राह्म नहीं होता है। अतः: 'सामान्यवत्त्वे सप्ति अस्मादादि 
बाह्यकेन्द्रिय्राह्मत्वात्‌' यह सम्पूर्ण हेतु सार्थक है। इसमें एक शब्द भी भिरर्थक 
नहीं है । 
एवं चर 'शब्दगुणक आकाश एक है, विभु है, नित्य है, और वह शब्दलिज्भक है। 
बांका-- शब्द' तीज है, तीत्रतर है, तीव्रतम है--इस प्रकार शब्दभेद की प्रतीति 
होने से (आकाश में अनेकता की प्रतीति होती है। क्योंकि 'कारण' भेद पर ही 'कार्य' 
का भेद होता है। ऐसी स्थिति में 'आकाश' को 'एक' कैसे माना जा सकता है ? 
सन्ता०--एकत्वेनैव उपपत्ते: कहकर प्रत्थकार ने उक्त शंका का समाधान किया 
है । आकाश को 'एक' मान लेने से ही उससे सम्बन्धित सभी व्यवहार उपपन्न हो 


आजम ााााानाणाणाणाण,. बसी. ाााणचएआंऋ्रौभा६ाशण--ं 
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जाते हैं । उसके लिये आकाश को अनेक मानने की आवश्यकता नहीं है-। “शब्द के 
तीत्र-तीत्रतर आदि जो भेद बताये गये हैं, उससे आकाश की अनेकता सिद्ध नहीं हो 
सकती है। क्योंकि आकाश में 'णब्द' के उत्पादक तो 'अभिघातादिसंयोगविशेष 
हैं । उनके भेद से शब्द में तीक्र-तीव्रतरादि भेद हुआ कस्ते हैं। 'आकाश' के एक होने 
से ही उसमें 'आकाशत्व' जाति भी नहीं होती है। “जात्ति” तो 'नित्यत्वे सति अनेक- 
समवेत' हुआ करती है । इसलिये आकाशत्व, कांलत्व, दिकृत्व--इन तीन धर्मों को 
जाति' रूप नहीं कहा जाता । क्योंकि अनेक व्यक्तियों में समवायसम्बन्ध से रहने वाला 
जौ नित्य धर्म है---उसी को 'जाति' कहते हैं। आकाश, कल, दिक्‌ू--इन तीनों द्रव्य, 
पृथिवी आदि द्रव्यों के समान अनेकव्याक्तिरुप नहीं हैं। प्रृथिवी आदि द्रव्य तो अनेक- 
व्यक्ति रूप हैं। इसीलिये पृथिवीत्व, जलत्व, तेजस्त्व, वायुत्व, आत्मंत्व, मनस्त्व--ये 
छहू धर्म, परथिवी आदि द्रव्यपदा्थों के अनेक व्यक्तिर्प होने से उन्तमें समवेत 
होते हैं । अतः वे 'जाति' रूप कहलाते हैं । निष्कर्ष यह है कि एक धर्मप्रकारक जो 
एकाकार प्रतीति होती है, वही 'जाति' की साधक हुआ करती है। जैसे--अनेक 
घट-व्यक्तियों में 'अयं घटः, अय॑ घट: करके एक घटत्वधमंग्रकारक एकाकार अ्रतीति 
होने से ही वह सभी घटों में 'घटत्व' जाति की साधक बन जाती है । वह एकाकार 
प्रतीति अनेकव्यक्तियों में ही होती है, एकब्यक्ति में कदापि नहीं होती । अतः 
एकाकार प्रतीति रूप साधक के न रहने से 'आकाशत्व' आदि धर्म जाति रूप नहीं हैं। 
अपितु 'उपाधिरूष' हैं। 'जाति' से 'भिन्न धरम को 'उपाधि' कहते हैं । 

आकाश को विभु कहा गया है, क्योंकि 'एकत्वें सत्ि सर्वत्र कार्योपलब्धे:' । शब्द 
को समवायिकारण 'आकाश' है। 'शब्द', तो उसका ( आकाश का ) कार्य है। उस 
शब्द की उपलब्धि सर्वत्र होती है। एक ही समय में अनेक स्थानों पर शब्दों की 
उपलब्धि तभी हो सकती है, जब 'शब्द' का आश्रय सर्वत्र विद्यमान रहे, क्‍योंकि पाणी 
के विना 'गुण' नहीं रहता है--यह नियम है। अतः 'शब्द' का आश्चय सर्वात्र 
विद्यमान है--पह मानना ही होगा । आकाश को 'विभू और 'एक' बताया गया है । 
उसके 'विभुत्व' में 'एकत्वे सत्ति सर्वत्र कार्योपलब्धे:' यह हेतु प्रदर्शित किया गया है । 
उसी प्रकार आकाश की 'नित्यता' में 'विभुत्वात' हेतु है । जो (द्रव्य विभु होते हैं, वे 
'नित्य' हुआ करते हैं, जैसे--'आत्मा' विभु है, इसीलिये वह 'नित्य भी है । 

'आकाश' का प्रत्यक्ष न होने पर भी उसकी 'सत्ता' का अनुमान शब्द नामक लिंग 
( हेतु ) के द्वारा किया जाता है। इस अनुमान को 'परिशेषानुमानः कहा गया हैँ । 
इस परिशेषानुमान के तीन अंग बताये जाते हैं--( १ ) जो प्रसक्त ( प्राप्त ) होता है, 
उसका प्रतिषेघ किया जाता है,--इसे 'प्रसक्त प्रतिषेधे' से बताया गया है। (२ ) 
प्राप्त हुए पदार्थों से भिन्न पंदार्थों में प्रसंग ( प्राप्ति) ही नहीं है यह प्रदर्शित 
किया जाता जाता है--इसे “अन्यत्र अप्रसज्ञात' से बताया गया है, ( ३ ) जो शेष 
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बचा रहता है, उसमें होने का निम्चय कर लिया जाता है--इसे 'शिष्यमाणं सम्प्रत्यय:' 
से कहा गया है । इस रीति से 'शब्द गुणाश्रय' के अनुमान का प्रयोग इस प्रकार किया 
गया है-- शब्द: पृथिव्यायष्टद्रब्यातिरिक्तद्रव्याश्रित: अष्टबद्रव्यानाशितत्वे सत्ति 
द्रब्पाशितत्वात्‌, यन्तेवं तन्‍तेवं, यथा रूपम्‌---अर्थात्‌ “शब्द ग्रुण', प्रथिवी आदि आठ 
दग्यों से भिन्न किसी 'द्रब्य' के आश्रित होने योग्य है, प्रधिवी आदि आठ द्रव्यों के 
अनाश्रित हुआ किसी द्रव्य के आश्चित होने से | यह कह कर बता रहे हैं कि 'शब्द' 
के आश्रयरूप में प्ृथिव्यादि आठ द्रव्य प्रसक्त (प्राप्त ) होते हैं। 'आकाश' तो 
अभी 'साध्य' ही है, इसलिये वह प्रश्क्त ( प्राप्त ) नहीं है। इस तरह प्रसक्त हुए 
पृथिव्यादि आठों द्वन्‍्य, 'पब्द' गुण के आश्रय नहीं बन सकते--यह प्रदर्शित करना 
ही 'प्रसक्तप्रतिषंध' है। निष्कर्ष यह है कि 'रूपादि गुणों' की तरह 'शब्द' भी ग्रुण है । 
अतः वह भी कित्ती बब्य के आश्रित होने योग्य है। रूपादि गुणों की तरह “शब्द' 
में भी [ृधिव्यादि अष्टद्रब्यों का आश्वितत्व प्राप्त हुआ था, किन्तु 'अष्टब्व्यानाश्िि- 
तत्वे सति' कह कर उसका निर्षध किया गया है। और 'शब्द' में गुण-कर्मादि पदार्थों 
के आश्ितत्व' की तो प्राप्ति है ही नहीं। अतः परिशेषतः 'आकाश' रूप द्रव्य का 
आशितत्व 'शब्द' में मानना पड़ता है। यह 'आकाशाश्रितत्व” ही अनुमिति का विषय 
है | इस प्रकार 'परिशेषानुमान' से “आकाश' को सिद्धि की गई है। 
कालो5पि दिगृविपरीतपरत्वापरत्वानुमेयः । संख्या-परिमाण-पुथक्तव-संयोग- 
विभागवान्‌ । एको नित्यो विभुश्च । कथमस्थ विग्वविपरोतपरत्वापरत्वानुमेय- 
त्वम्‌ । उच्यते । सन्निहिते वुद्धे सन्निधानादपरत्वाहें तद्विपरीतं परत्व॑ प्रतीयते । 
व्यवहिते यूनि व्यवधानातु परत्वाहें तद्निपरोतमपरत्वम्‌ । तदिदं तत्तद्विपरीतं 
परत्वमपरत्वन्न कार्य तत्कारणस्थ दिगादेरसम्भवात्‌ कालमेव फारणसनुसाप- 
यति। सत॒चेकोषषि वतंमानातीतभविष्यत्क्रियोपाधिवज्ञाद्‌ वर्तझानादिव्यपदेश्गं 
छभते । पुरुष हव पच्याविक्रियोपाधिवशात्‌ पाचक-पाठकादिव्यपवेद्यम्‌ ॥ नित्य- 
त्वविभुत्वे चास्य पुबंचत्‌ । 
(६ ) कालनिरूपण -- 
काल हति । दिग्‌विपरीत अर्थात्‌ 'दिशा' के 'परत्व-अपरत्व' से भिन्न जो 'परत्व- 
अपरत्व' हैं, उनके द्वारा. 'काल' का अनुमान किया जाता है। बहू ( अनुमेय काल ) 
(१ ) संख्या, ( २) परिमाण, (३ ) प्र॒थक्त्व, ( ४ ) संयोग और ( ५ ) विभाग- 
इन पाँच गुणों का आश्रय हैं। और वहू ( काछ ) एक, नित्य तथा विभु है । 
प्रश्त---कचभिति । उत्त 'काल' का 'दिगूविपरीत परत्वाउपरत्व' से अनुमान कैसे 
किया जाता है ? 
उत्तर--उ ब्यत इति | उत्तर दे रहे हैँ--समीप में ही .स्थित कोई 'वुद्ध पुरुष”, 
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दूरी पर ( दूर स्थान में ) स्थित 'तरुण पुरुष की अपेक्षा समीप स्थित होने के कारण 
'दिशा' की दृष्टि से यद्यपि 'अपर' कहलाने योग्य है यानी दैशिक 'अपरत्व का पात्र 
है, तथापि उस “बुद्ध पुरुष में 'तदण ( युवा ) पुरुष की अपेक्षा उस 'अपरत्व' के 
विपरीत 'परत्व' की प्रतीति होती है। इसी तरह दूर स्थान पर स्थित तरुण घुरुष' 
( युवा पुरुष ), समीप के स्थान पर स्थित बुद्ध पुरुष' की अपेक्षा दूरी पर स्थित 
होने के कारण दिशा की दृष्टि से दँशिक 'परत्व' का पात्र है, तथापि (बुद्ध पुरुष की 
अपैक्षा उस 'युवा पुरुष” में 'अपरत्व' की प्रतीति होती है । । 

तविदमिति । समौप में स्थित वृद्ध पुदष और दुरीपर स्थित युवा पुरुष में प्रतीय- 
मान होने वाले इस दैशिक 'परत्व और अपरत्व के विपरीत जो यह परत्व तथा 
अपरत्व है, वह 'कार्य' है। उस (कार्य ) का, कारण 'दिशा आदि तो हो नहीं 
सकते । क्योंकि यदि इस कार्य का कारण 'दिशा' होती तो समीपस्थ वृद्ध में दुरुध्थ 
युवा की अपेक्षा 'परत्व' और दूरस्थ युवा में, समीपस्थ वृद्ध की अपेक्षा 'अपरत्व! 
प्रतीत न हुआ होता | इसलिये इस 'परुव और अपरत्व' कार्य का 'दिशा' से अति- 
रिक्त ( भिन्न ) अन्य कोई कारण अवश्य होगा। वही 'काल' पदार्थ है। एवं च 
परत्वापरत्वहूप कार्य, अपने कारण के रूप में 'काल' का ही अनुमान कराता है। 
स चेति। यद्यपि वह 'काल' एक है, तथापि वर्तमान भूत, भविष्यत्‌ क्रिया की उपाधि 
के कारण 'वर्तमानादि' व्यवहार को प्राप्त करता है । 

पुरुष इति । जैसे---एक ही पुरुष, 'पचन क्रिया की उपा धि से 'पाचक और 
'वठन क्रिया' की उपाधि से 'पाठक' आदि व्यवहार ( व्यपदेश ) को प्राप्त होता है । 
'काल' की 'नित्यता' और 'विभुता' पूर्ववत्‌ अर्थात्‌ 'आकाश' के समान ही समझनी 
चाहिये। 


माघुरी । 

दृव्यगणना में यह 'काल' षष्ठ द्रव्य है। दिगू विपरीत ( दिल्टू मूलक जो नहीं है 
ऐसे ) परत्व-अपरत्व, से उसका अनुमान किया जाता है, अतः वह ( काल ) अनुमेय 
है । 'काल' को हम दिग्‌विपरीत 'परत्व-अपरत्व' का कारण दो-प्रकार से कह सकते हैं । 
उनमें से ( १ ) दिगृविपरीत परत्वापरत्व के असमवाथिकारण बनाकर अयता (२) 
निर्मित्तकारण बनाकर । क्‍योंकि 'दिगृविपरीत परत्वापरत्व एक-एक भावात्म काये 
है 'भावात्मक कार्य की उत्पत्ति सर्वदा समवायिकारण, असमवाधिकारण और निमित्त- 
कारण से हुआ करती है'--यह नियम है। उपयुंक्त उदाहरण में प्रदर्शित जो “वृद्ध 
पुदष' और 'युवा पुरुष' हैं, उनमें तो ' दिगृविपरीत परत्वापरत्व' के 'समवायिकारण' 
की प्रतीति होती है तथा उक्त दोनों पुरुषों के साथ जो 'काल का संयोग है, उसमें 
“दिगृविपरीत परत्वापरत्व' के 'असमवायिकारणता' की प्रतीति होती है, और 'वृद्ध- 
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पुरुष' में 'रचिक्रिया' का अहुतर सम्बन्ध तथा 'थुवापुरुष' में रविक्रिया का जो अल्प- 
तर सम्बन्ध है, उसमें 'निमित्त कारणता' की प्रतीति होती है । 


काल को यदि हम एक स्वतन्त्र द्रव्य नहीं मानते हैं तो दिग्‌विपरीत परत्वा- 


परपत्व के असमवायिकारण तथा निर्मित्तकारण की उपपत्ति नहीं हो सकती । क्योंकि 
वृद्ध और युवा पुरुष! के साथ “रविक्विया' का साक्षात्‌ सम्बन्ध' नहीं होता है, अपितु 
स्वाश्नयसंयुक्तसंयोग' रूप 'परम्परासम्बन्ध' है। यह परम्परासम्बन्ध भी, 'काल' को 
सनतन्त्र द्रव्य न मानने पर कभी संभव नहीं हो सकता है। उक्त परम्परासम्बन्ध- 
घटक जो 'स्व' शब्द है, उप्तसे 'रविक्रिया' का प्रहण करना चाहिये, उस्तका आश्रय 
( रविक्रिया का आश्रय ) होगा 'रवि', उससे संयुक्त होगा 'काल”', उस काल का 
संयोग होगा उक्त दोनों पुरुषों के साथ । इस रीति से दोनों पुरुषों के साथ “रविक्रिया' 
का सम्बन्ध परम्परया हो पाता है, साक्षात्‌ नहीं। इस.स्थिति में यदि ' काल" को 
स्वतन्त्र द्रव्य के रूप में न माता जाय तो उक्त परम्परा सम्बन्ध, उन पुरुषों के साथ 
कसे संभव हो सकेगा? तब उन में परत्वापरत्व ( छोटे-बड़े / का व्यवहार 
कथ्मपि नहीं हो पायेगा । 
प्ररन--ऊपर प्रदाशितरूप में असमवायिकारण और निमित्तकारण न मानकर 
यदि हम दोंनों पुरुषों के साथ रहने वाले दिक, आकाश, आत्मा के ' संयोग” को 
'असमवासिकारण' मात छेंगे और रविक्रिया का उन दोनों पुरुषों के साथ जो 
स्वाभ्रय ( रवि ) संयुक्त ( दिक्‌, आकाश, आत्मा ) संयोग सम्बन्ध है, उसके ज्ञान 
को ही 'निमित्तकारण' मान लेंगे, तब भी दोनों पुरुषों में ' परत्व-अपरत्व ( छोटे- 
बड़े ) का व्यवहार किया जा सकता है। इसलिये असमवायिकारण और निमित्त- 
कारणता के उपपत्त्यर्थ एक स्वतन्त्र द्रव्य के रूप में 'काछ' को मानने की कौन-सी 
आवश्यकता है ? 


समा०--उत्त कल्पना इसलिये उचित नहीं है कि असमवाधिकारणता तथा 
निमित्तका रणता के उपपत्त्यर्थ 'दिक्‌! को आधार माना जायगा तो उन से उत्पन्न होने 
वाले 'परत्वापरत्व” को “दिग्‌विपरीत' नहीं कह सकेंगे । यदि 'आकाश!' और 'आत्तमा' 
के आधार पर उन कारणों को कहा जाय तो वहू भी ठोक नहीं होगा, क्योंकि वैसा 
मानने पर 'दिक' को भी स्वतस्त्र द्रव्य मानने की आवश्यकता नहीं होनी चाहिये । 
कारण यह है कि दिद्लमुल़क 'परत्वापरत्व' की असमव ।विकारणता और निमित्त- 
कारणता भी उन्हीं के आधार पर हो जायगी। तब दिद्मूलक परत्वापरत्व में 
और दिगूविपरीत परत्वापरत्व में भेद रहने का कोई प्रशन ही नहीं रहेगा । एवं च 
दिगृविपरीत परत्वापरत्व के उक्त दोनों कारणों की उपपत्ति के छिये 'काल” को स्वतन्त्र 
द्रव्य के रूप में स्वीकार करना ही होगा । 


हा -+----+_ जन +त--...... 


क्छ जरा ं४आंौ॑ानतनिाणणाना सा 
४! कर न हक 


नी 
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कुछ ग्रन्थों में 'काल' के तीन प्रेकार के लक्षण. किये हैं--( १) “विभुत्वे सत्ति 
दिगसमवेत-परत्वासमवायिकरणाधिकरणं काल:” । (२) परत्वानाश्रयत्वे सति 
विजातीयपरत्वासमवायिका रणसंयोगाश्रय: काल (३ ) अतीतादिव्यवहारहेतुः 
काल:! । प्रथमलक्षण का अर्थ यह है--जो 'द्रव्य' विभु होता हुआ “दिशा” में असमवेत 
परत्व' के असमवायिकारण का अधिकरण होता है, उस 'द्रव्य/ को काल कहते हैं । 
उक्त 'लक्षण' का 'लक्ष्य' में समन्‍्वय--कनिष्ठप्राता में जों कनिष्ठता है, और ज्येष्ठ- 
भ्राता में जो ज्येष्ठता है, वह. 'क!लिक परत्वापरत्व” के कारण ही है । कनिष्ठश्राता 
की अपेक्षा ज्येष्ठआ्लाता में जो 'कालिकपरत्व' है, उस 'परत्वमुण” का 'सभवायि- * 
कारण'--ज्येष्ठभ्राता का 'शरीर' है, और ज्यैष्ठभ्राता के शरीर के साथ काल का 
जो संयोगसम्बन्ध है, वह उस 'परत्व” का 'असमवायिकारण' है। वह 'संयोगरूप 
असमवायिकारण” 'दिशा” में समवाय सम्बन्ध से नहीं रहता, किन्तु उस ज्येष्ठभ्राता 


के 'शरीर' में तथा 'काल” में समवाय सम्बन्ध से रहता है। इसलिये 'परत्व”के 


असमवाधिकारण रूप 'संयोग” का आधार 'काल' है, और वह विभु” भी है । अत 
काल” के उक्त लक्षण का. समन्वय, रक्ष्य में होता है ज्येष्ठप्राता के शरीर में 
लक्षण की अतिव्याप्ति के :निरसनार्थ “विभुत्वे सति! कहा गया है। तंथा दिशा में 
लक्षण की अतिव्याप्ति के मिससनार्थ 'दिगसमवेत” कहा गया है। अन्यथा-समीप रखे 
हुए 'घट” की अपेक्षा कहीं दुर जगह में रखे हुए “घट! में दैशिकपरत्व है। उस्त परत . 
का समवायिकारण वह -'घट' है; और उस “घट” के साथ 'दिशा' का जो संयोग 
सम्बन्ध है, वह उस परत्व का असमवायिकारण है। उस. संयोग” का अधिकरण वह | 
“दिशा' भी है।_ और वह 'विभु” भी है। अतः अतिव्याप्ति हो जायगी ।. उसका  ' 
निवारण 'दिगसमवेत” कहने से हो जाता है। 'घट' के साथ दिशा” का जो संयोग 
संस्वन्ध है, वह यद्यपि “घट में स्थित 'परत्व/,का अंसमवायिकारण है तथापि वह 
संयोग” उस “दिशा” में 'असमवेत” नहीं है। अपितु उस 'दिशा' में वह. समवाय- 

सम्बन्ध” से रहता है । इस कारण “दिशा में अतिव्याप्ति नहीं हो रही है । ह 
.. अब उक्त लक्षण में यदि. 'परत्व' पद न दें तो आत्मा” में अतिव्याप्ति: होगी। 
क्योंकि 'आत्मा' के साथ 'मन का! जो ,संयोगसम्बन्ध है, वह, 'आत्मा' में. रहने वाले 
ज्ञानादि' गुणों का. 'असमवायिकारण' है, और वह 'संयोग” आत्मा तथा मत में 
समवायसम्बन्ध से रहता भी हैं, 'दिशा' में नहीं रहता । इसलिये असमवायिकारण रूप 
जो 'आत्म-मन:सयोग' हैः वह 'दिशा' में असमवेत भी है । ऐसे संयोगरूप असमवायि- 
कारण का अधिकरण आत्मा! है, और वह ( आत्मा ) विंभु भी है। इसलिये लक्षण 
की उस में ( आत्मा में ) अतिव्याप्ति हों जाती है, किन्तु 'परत्व- पद के रखने पर 
वह 'आत्मसनः संयोग' यद्यपि ज्ञानादि ग्रुणों' का अंसंभवायिकारण है तथापि 'परत्वा 
का “असमंवायिकारण” नहीं है। इसलिये 'संयोग” की 'अधिकरणता':को लेकर अब 


है 
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अतिव्याप्ति नहीं दी जा सकती है । एवं च॑ उक्त लक्षण का प्रत्येक पद सार्थक है और 
लक्षण भी निर्दुष्ट है | | 
कुछ विद्वानों ने 'काल' का लक्षण इस प्रकार किया है--परत्वानाश्रयत्वेत्ति 
विजातीयपरत्वासमवाधिकारणसंग्रोगाश्रयः काल: । अर्थात 'परत्वापरत्व' ये दोनों 
गुण--प्रथिवी, जल, तेज, वायु और मन'--इन पाँच मू्तद्रव्यों में ही रहते हैं । 
'भाकाश, काल, दिकू, आत्मा-इस चार विभुद्रब्यों में उक्त दोनों 'परत्व-अपरत्व' 
गुण नहीं रहते । इस कारण 'काल”, उस गुण का अनाश्षय भी है। कनिष्ठप्लाता की 
अपेक्षा ज्येष्ठप्र/ता में 'विजातीय परत्व' रहता है। अर्थात्‌ यह 'काछिक परत्व' उस 
'बैशिकपरत्व' से विलक्षण है। ज्येष्ठप्राता के शरीर के ताथ 'काल' का जो संयोग 
सम्बन्ध है, वह विजातीय परत्व' का असमवाधिकारण है। उस 'संयोग' का आश्रय 
काल' होने से 'काल' में लक्षण समन्वय हो जाता है । 
उक्त छक्षण में परत्वानश्रवस्वे सत्र” न कहने पर 'ज्येष्ठ शरीर' में लक्षण की 
अतिव्याप्ति होगी । क्योंकि 'ज्येष्ठ शरीर' में स्थित जो 'कालिक परत्व' है, उस्तका 
असमवायिकारण', उस शरीर के साथ रहने वाला 'कालिकसंयोंगसम्बन्ध' है। उस 
संयोगसम्बन्ध की आश्रयता जैसे काछ में है, वैसे ही उस ज्येष्ठ-शरीर में भी है। 
इस कारण ज्येष्ठ-शरीर में लक्षण की अतिव्याप्ति 'हो रही है, उत्तके निवारणार्थ 
लक्षण में 'परत्वानाश्रयत्वें सत्ि” कहना आवश्यक है | तब 'ज्येष्ठ शरीर” उस 'परत्व- 
गुण का अनाश्रय नहीं अपितु 'परत्वगुण” का आश्रय ही है। इसलिये अब लक्षण 
की अतिव्याप्ति 'ज्येष्ठ-शरीर' में नहीं हो रही है। अब लक्षण में 'विजातीय' पद 
यदि न दें, तो “'दिशा' में काल के लक्षण की अत्तिव्याध्ति होगी । क्योंकि समीपदेश- 
वृत्ति “घट' की अपेक्षा दूर देश में स्थित 'घट' में रहने वाला जो 'दैशिकपरल्व' है, 
उस 'परत्व' का “अस्मवाधिकारण', उस घट के साथ रहने वाला दिशा का संयोग 
सम्बन्ध है। उस संयोगसम्बन्ध की आाश्रयता “दिशा' में भी है, और वह 'दिशा' 
उस 'परत्वगुण का अनाश्रय भी है। इसलिये लक्षण की “दिशा! में अतिव्याष्ति हो 
रही है। उमप्तके निवारणार्थ लक्षण में 'विजातीय' पद रखना आवश्यक है! तब 
'कालिक परत्व' में जो 'दैशिकपरत्व' से विलक्षणता है, वही 'परत्व” में 'विजातीयता' 
है । ऐसी /विजातीयता! उस “दैशिकपरत्व' में नहीं है, अपितु 'कालिकपरत्व' में ही है । 
इसछिये 'दिशा' में उक्त लक्षण की अतिब्याप्ति अब नहीं हो पायगी । 
उत्ती तरह विजातीय परत्व” पद के न रखने पर “आत्मा' में भी अधसिव्याप्ति हो 3 
सकती है | क्योंकि 'आत्मा' परत्व गुण का अनाश्य भी है, ओर आत्मवृत्ति ज्ञानादि- 
गुणों का असमवायिकारण जो 'आत्म-मनः:संयोग' है, उसका आश्चय भी है। अर्त॑: 
परत्वानाश्रयत्वे सति असमवायिकारण-संयोगाश्रय' होने से “आत्मा! में अतिब्याप्ति 
हो रही है । उसके निवारणार्थ 'विजातीय परत्व” पद का निवेश करना अ विश्यक है । 
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तब 'आत्म-मनःसंयोग' यद्यपि 'ज्ञानादिगुणों' का अस्रमवायिकारण है, तथापि वह 
पविजातीयपरत्व' का असमवायिकारण नहीं है। अतः आत्मा! में लक्षण को 
अतिव्याष्ति नहीं है । एवं च द्वितीय लक्षण में भी सभी 'पद' सार्थक हैं, कोई निरर्थक 
नहीं है। और दोष रहित रहने से छक्षण भी ठीक है । 

थ्री अन्नम्भट्ठ ने 'काल' का लक्षण 'अतीतादिव्यवहारहेतुः काल: किया है | अर्थात्‌ 
अतीत, भविष्यत्‌, वर्तमान'--इस प्रकार के व्यवहार का जो हेतु है, उसे 'काल' 
कहते हैं । ॒ 

उक्त लक्षण में स्थित 'हेतु' शब्द से 'असाधारण निमित्तकारण' ही विवक्षित है । 
'समवाधिकारण अथवा असमवाधिकारण अथवा निमित्तकारण' विवक्षित नहीं है। 
अत: अतीतादि व्यवहारों की 'असाधारण निमित्तकारणता' केवल 'काल' में ही होती 
है। दूसरे किसी पदार्थ में नहीं | अतः लक्षण समन्वय 'कारू में हो जाता है । 

'काल' का कोई उद्भूतरूप या उद्भूतस्पर्श न होने से उसके अस्तित्व में प्रत्यक्ष- 
प्रमाण” तो हो नहीं सकता । इसलिये 'अनुमान प्रमाण से 'काल' के अस्तित्व की 
सिद्धि की गंई है। अनुमान प्रमाण के अतिरिक्त श्रुति-स्मृति के बचनों से भी 'काल' 
को सिद्धि होती है| श्रुति कहती है--कलनातु सरवंभूत्तानां स काल: परिकौतित:-- 
समस्त जन्यपदार्थों के आयु की संख्या करने से उसे 'काल' कहा जाता है। तथा झुमृति 
भी कहती है--'काल: कलयतामहम्‌'--समस्त जस्य पदार्थों के आयु की संख्या कराने 
वालों के मध्य, मैं 'काछ! हूँ। 'काल' में संख्या, परिमाण, प्रथक्त्व, संयोग, 
विभाग--ये पाँच गुण रहते हैं। तथा वह 'काल' विभू और नित्य है। और 
आकाश के समान बह “एक' है । 

बंका--'काल' में समवायप्रम्वन्ध से उत्पन्न होनें वाले जो 'द्वित्व हिपूथथक्त्व, 
संयोग, विभागादि गुण हैं, उनके प्रत्ति 'काल' समवाधिकारण ही है और 'निमित्त- 
कारण' तो उसे कहा जाता है, जो 'सम्रवायिकारंण, असमवॉयिकारण'--दीनों 
कारणों से भिन्न कारण होता है। इसलिये उन द्वित्वादि गुणों के प्रति 'समवाधि- 
कारणपरूप काल को 'निमित्तकारण' तो नहीं कहा जा सकता । किन्तु उन द्वित्वादि- 
गुणों को छोड़ कर अन्य कार्ममरात्र में 'काल' को निमित्तकारण कहाजा सकता है | 
भक्त: कार्यमात्र के प्रति 'काक' को निमित्तकारण कहना ठीक नहीं है । 

सप्ता०--संमस्त कार्यमात्र के प्राप्ति 'काल' को जो निमित्तकारणता कही गई हैं, 
वह 'काल्िकसम्बन्ध' से ही कही गई है । इसलिये स्ववृत्ति द्वित्वादिकों के प्रति समवाय- 
सम्बन्ध से 'काल' में 'समवायिकारणता' के रहने पर भी 'कालिक सम्बन्ध' से 
उनके प्रति 'काछ' को निमित्तकौरण कहने में कोई वाधक नहीं है। अतः “काल, 
सर्वकायंमात्र के प्रति 'कालिकसम्पन्ध' से निमित्तकारंण ही है । 

शंका--काल' के भेद का स्वीकार करने में कोई प्रमाण न होने से वह 'एक 


























ल्‍ 


३६६ तकंभाषा [ कालभेदखण्डन 


हैं--यह जो कहा गया है, वह युक्तिसंगत प्रतीत नहीं हो रहा है, क्योंकि 'अतीत, 
वर्तमान, भविष्यत्‌, क्षण, पल, घड़ी, मुहूर्त, प्रहर, दिन, राज्रि, पक्ष, महिना, ऋतु, 
अयन, संवत्सर --इत्यादि कालभेद का अनुभव सभी को होता है। बत्: लोकानुभव 
के ब्ूपर 'काल' का भेद ही सिद्ध होता है। इसलिये 'कालू' को एक कहना उचित 
नहीं है, उसे नाना ( अनेक ) मानता चाहिये । 
समा०--जैसे एक ही देवदत्तादि व्यक्ति, पचन क्रिया, पठन क्रिया आदि 'उपाधि' 
के भेद से 'पाचक, पाठक' आदि तामों से कहा जाता है, वैसे ही भेद से रहित 'एक' 
ही काल, अनेक उपाधियों के भेद से 'अतीत' आदि अनेक संज्ञाओं ( नामों ) से कहा 
जाता है। प्राचीन नैयायिकों के मत, से 'रविक्रिया' ही उस 'एक काल' की उपाधि है। 
और नवीन नैयायिकों के मत से 'जन्यवस्तुमात्र' ही उस एक काल्‍छ' की उपाधि है । 
निष्कर्ष यह है कि पूर्वव्यतीत हुईं रविक्रिया रूप विशेषण से विशिष्ट हुआ जो काल 
है--उसे अतीतकाल कहते हैं । 
अतएवं अतीतकाक का हकृक्षण गह किया जाता है---वर्तंमानध्ब॑सप्रतियोगित्व- 
पतीतत्वम््‌--अर्थात्‌ इदानीं काछ में वर्तमान जो ध्वंस,, उस ध्वंसं की प्रतियोगिता 
को ही “अतीत' कहते हैं। जैसे--इस वर्तमानकाल से पुर जितनी भी 'रविक्लिया' 
उत्पन्न होकर नष्ट हुईं हैं, तथा जितने भी जन्य पदार्थ उत्पन्न होकर नष्ट हुए हैं, 
उन सभी क्रियाओं का ध्वंस्त तथा उन सभी जर्यपदार्थों का ध्वंस, इस वर्तमानकाह 
में विद्यमान है। उत्त वर्तमान ध्वस्त की प्रतियोगिता, उन क्वियाओं में तथा स़्न 
जन्यपदार्थों में रहती है। यही ( प्रतियोगिता ) उन क्रियाओं कौ तथा उन जन्य- 
पदार्थों की 'अतीतता' है । 
वर्तमान का लक्षण--स्वष्बंसप्राशभावानधिकरणकालवृत्तित्वं चर्तमानत्वस्‌!-- 
अर्थात्‌ उस क्रिया के तथा जन्यपदार्थ के ध्वंस का तथा प्रागभाव का अनधिक रणश्रृत 
जो काल है, उस्त काल में उस क्रिया की तथा उस जन्यपदार्थ की जो विद्यमानता 
है, वही उम्र क्रिया की तथा जन्यपदार्थ की 'वर्तमानता' है। अधभ्िप्राय यह है- 
उत्पत्तिक्षण से लेकर विनाशक्षण तक जितने काल में वह क्रिया तथा वह जन्यपदार्थ 
विद्यमान है, उतना काल, उस क्रिया के तथा उस जन्वपदार्थ के प्रागभाव का अधि- 
करण नहीं है, क्योंकि उस “क्रियारूप! प्रतियोगी की तथा उस “जन्यपदार्थरूप' प्रतियोगी 
की उत्पत्ति से उस क्रिया का प्रागभाव तथा उस जन्यपदार्थ का प्रागभाव नष्ट हो गया 
है और वह काल उस क्रिया के तथा उस जन्यपदार्थ के प्रध्वंसाभाव का भी अधिकरण 
नहीं है । उत्त कारण उस क्रिया का तथा जन्यपदार्थ का जो प्रष्व॑साभाव, अग्निम 
विनाशक्षण में उत्पन्न होने वाला है, उस स्व-ध्वंस के तथा स्व-प्रागभाव के अनधि- 
करणभूत काल में उम्र क्रिया की तथा उस जन्यपदार्थ की विद्यमानता है, बही उस 


क्रिया की तथा उस जन्यपदार्थ की 'वतंमानता' है । 
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भविष्यतु काछू का लक्षण--वतंमानप्रागभावप्रतियोगित्व॑ भविष्यत्वम्‌ । अर्थात्‌ 
जो क्रिया तथा जो जन्यपदार्थ इस वर्तमानकाल के बाद (आगे ) उत्पन्न होने वाले 
हैं, उस क्रिया का ज़था उस जन्यपदार्थ का इस वर्तमानकाल में प्रागभाव हैं। उस 
वर्तमान प्रागभाव की प्रतियोंगिता, उत्त क्निया में तथा उस जन्यपदार्थ में है । यही उस 
क्रिया की तथा जन्यपदार्थ की 'भविष्यत्ता' है। एवं च जिस प्रकार 'एक ही काल, का 
' उक्त क्रियादिक्प उपाधि के भेद से अतोत, वतंसान, भविष्यत्‌' इन ब्यवहारों का 
विषय होता है, उसी तरह 'एक ही काल' उस क्रियादिखू्प उपाधि के सम्बन्ध से 
'क्षणादि' व्यवहार का भी विषय होता है। अतः 'काहूभेद' औपाधिक है। वस्तुतः 
कार एक ही है । , 

पड़्दर्शनों के अतिरिक्त महावैयाकरण भर्तृंहार एवं पाश्चात्य विद्वानों ने भी काल- 
तत्त्व पर बहुत गंभीर विचार किया है। भारतीय वैयाकरणों ने 'लकार' की कल्पना 
एवं पाश्चात्य वेधाकरणों ते 'ठेन्स' की कल्पना की है । किसी “क्रिया' तथा “आख्यात 
के विचारार्थ 'लकार' की या 'टेन्स' की आवश्यकता होती है । यह 'छूकार' या 'टेन्स 
ही 'काल' को सूचित करते हैं। 'क्रिया' की महान्‌ शक्ति यंह "कार ही है अत एव 
भतृंहरि ने 'क्रियासमुद्देश” के अनन्तर “कालूुसमुद्देश' को महत्त्वपूर्ण स्थान दिया है । 
'क्रिया' में 'क्रमरूपता' रहती है, उस क्रमरूपता का निष्पादक 'काल' होता है। 
'छूकार' और 'काल' दोनों के ग्यारह भेद वेयाकरणों को मान्य हैं। कोई भी "क्रिया' 
ग्यारह लकारों विभक्त रहती है । और “भूत, भविष्यत्‌, वर्तमान' के रूप में तीन कालों 
से उत्तका सम्बन्ध रहता है। उनमें से पाँच का सम्बन्ध तो भूतकाल से, चार का 
सम्बन्ध भविष्यत्‌- से, और दो का सम्बन्ध वर्तमान से रहता है। तथापि "क्रिया 
एक ही रहती है । तात्पर्य यह है कि सभी लकार 'काल' की ही परिधि में हैं। प्रत्येक 
की बुद्धि में कुछ “भाव' स्थित रहते हैं, और वे 'काछ' के ही अन्तर्गत हो जाते हैं । 
अर्थात्‌ 'काल' के भीतर 'भावों' का प्रतिविम्ब दीखने लगता है वाक्यपदीय के 
व्याख्याकार श्रीहेलाराज ने स्पष्ट कहा है कि 'अनुभूत स्मर्यममाण अवस्था' ही 'भाव' 
हैं। यद्यपि 'क्रिया' एक ही है, तथापि उसके विविध रूपों को पानी के “रहूट 
की आवर्तत गति के अनुप्तार यह काल निरन्तर घुमाता रहता हैं अथवा उन 
रूपों को खण्डित करता रहता है। अतएवं 'क्रियाभेदाय कालस्तु', 'कालों भेदाय 
कल्पते' कहां गया है उनका 'खण्डित रूप' दिखाई देने पर भी उनको. 'अखण्डरूप 
में देखने की शक्ति इस 'काल' के द्वारा ही प्राप्त होती है। इसी लिये उसे 'काल' 
कहा जाता है। अतएवं 'कलनातु काल: कहा गया है। वह “काल' अखण्ड है 
और एक है। उसकी अखण्ड सत्ता ( अखण्ड प्रवाह ) रहने पर भी उसके ' प्रवाह 
की दो अवधियाँ (सीमाएँ ) भर्तृंहरि ने बताई हैं। उन दो अवधिबिन्दुओं को 
चाहे 'जन्म, नाश' कहो अथवा “बन्ध, मोक्ष' कहों चाहे 'प्रतिबन्ध, अभ्यनुज्ञा 
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कहों, किसी शब्द से उन दो बिन्दुओं को कहा जा सकता है। इसी के माध्यम 
से सम्पूर्ण छोक व्यवहार चल्तता रहता है। अन्यथा लोकव्यवहार ही उच्छिन्न 
हो जायगा। कालल्‍ूपरिच्छेद के निमित्त, उसके अवधिश्रृत दो विन्दुओं को मानने 
पर भी उप्तके अखण्ड प्रवाह में ( निरन्तर गति ) में कोई बाधा नहीं होती है । 
उसकी एकता, तीतों कालों में स्थिर बनी रहती है | हमें लाभ इतना ही होता है कि 
उसके अवधिभूत दो विन्दुओं को कल्पित करने पर उसके ( काल के ) अखण्ड प्रवाह 
में विभाग, को उसके अवयवों को और उसके क्रम को हम देख पाते हैं । जैंसे अखण्ड 
शरोर के अवयव होते हुए भी, वे स्वतन्त्र . नहीं माने जाते हैं। वैसे ही अखण्ड 
एक नित्य 'काहू' के दो विन्दुओं के कारण उसका विभाजन या उसका सावयवत्व 
आपातत: दीखने पर भी उसकी अखण्डता आदि में कोई हानि नहीं होती । 
इसी प्रकार संगीतशास्त्र के आचायाोँ ने भी 'काल/'तत्त्व पर चहुत चिन्तन-मनन 
किया और उसकी अभिव्यक्ति करने में वे अन्यान्य 'कालचिम्तक दार्शनिकों' से अग्रसर 
सिद्ध हुए । संगीतज्ञों ने सूक्ष्म से भी सुक्ष्मरूप में 'काल' की अनुभूति की और करवाई । 
'काल' की मूल धारणा तीन रूपों में चली आ रही है। पहली धारणा में काल! 
के स्वरूप को 'दैवी” अर्थात्‌ 'शक्ति” के रूप में माना गया है। इसीलिये भ गवान्‌ 
स्वयं कह रहे हैं कि कार: कल्यतामहुम्‌', “अहमेवाक्षयः कालः' तथा महाकाल कौ 
म्ृत्यज्जय का ही स्वरूप कहा जाता है। महाकाल को यमराज का ही स्वरूप कहते 
है। “जन्म” यानी आरम्भ और 'मृत्यु” यानी अन्त--इन दो बिन्दुओं के मध्य में ही 
सम्पूर्ण प्राणियों के आयु की लीला होती है। दोनों 'विन्दु' मानवीय-पकड़ से परे हैं, 
अपएवं यह उम्तका “दंवीस्बरूप” कहा जाता है । कोई भी मनुष्य, अपने भावी जन्म केः 
काल और स्थान ( देश ) को तथा अपनी मृत्यु की विधा, काल एवं स्थान को नहीं 
जान पाता । वे दोनों मानवीय अधिकार के परे हैं। वें केवल दार्शनिक चिन्तंन-मंतन 
के ही विषय बने रहते हैं। किन्तु संगीतशास्त्र के आचार्यों ने 'तशब्द' और “'निःशब्द' 
क्रियाओं के माध्यम से उन “दोनों विन्दुओं को अभिव्यक्त कर दिया है ' क्योंकि 
यह काल बहुत बड़ी शक्ति के रूप में हैं। इसलिये उसकी मापक इकाइयाँ भी 'काल' 
का ही स्वरूप हुआ करती हैं । संगीत में हूम इंन इकाइयों को 'ताल' की मात्राओं के 
रूप में देखते हैं। वे संयुक्त हो कर ही 'ताल' के स्वरूप को बनाती हैं । तब 'गायक उस 
'कार्' को एक कालखण्ड की आवर्तक गति में मापता चलता जाता है । अखण्ढ़ता 
में भी खण्ड-खण्ड के रूप में 'काल” का प्रत्यक्ष होता रहता है, क्‍योंकि इतनी बड़ी 
विस्तृत शक्ति को देखने की शक्ति इन्द्रियों में नहीं है जैसे हम कपड़े को नापते हैँ 
तो छोटी से छोटी इकाई से तापते हैं। ह्थूल को स्थूल से और सूक्ष्म को सृक्ष्म से 
ही नापा जाता है। संगीत में काकृ'की छोटी से छोटी इकाई पांच लघु अक्षर से 
लेकर दस लघु अक्षर के काल तक मानी जाती है । ठ 


* क्वालोपाधिविचार |] अर्थनिर््रणमु. ६... २६९ 


निष्कर्ष यह है कि क्रिया के माध्यम से यां खण्ड-खण्ड के रूप में काल की । की 


उपस्थिति हमारे सामने हुआ करती है । क्रिया के विना 'काल” की संत्ता नहीं दिखाई 
देती, और क्रिया" किसी चेतन के द्वारा ही की जाती है। अतः वर्णों में भुरुत्व- 
लघुत्व रूप जो काल की शक्ति है, बह चेतन शक्ति को पाकर ही अभिव्यक्त होती 


है । काल का यह स्वरूप कहीं दिशा के रूप में तो कहीं शब्द के रूप में, कहीं स्वर . 


के रूप में और कहीं प्रकाश के रूप में दिखाई देता है। काल के ही क्रियात्मक . 
और. गुरुत्व रूपों को हम 'तांल” के आवतंन में प्रतिष्ठित गीत, वाद्य और जृत्य ' 
के स्वरूप में देख पाते हैं। 
काल के दैवी और क्रियात्मक रूप के अतिरिक्त एक अन्य रूप का भी दर्शन _ 
लोकव्यवहार में हम करते हैं। उसे हम क़मता या संख्या के नाम से क्रहते हैं। 
काल हमेशा किसी क्रिया अथवा क्रमता के माध्यम से अभिव्यक्त होता है । वह क्रिया 
अथवा क्रमता किसी संख्या' अथव। संख्येय के माध्यम से प्रत्यक्ष होती है। अतएवं ताल. . 
के खेण्डों में संख्या और संख्येय का स्वरूप हमारे सामने आता है। ? ह 
. जेसे त्रिताल' की सोलह मात्राएँ” होती हैं ।. उनमें चार-चार' मान्नाओं के चार 
खण्ड बराबरी के, किये जाते हैं। किसी खण्ड में भी अन्य खण्डों की अपेक्षा न्यूनता ' 
या अधिकता नहीं रहती । .इन चार-चार मात्राओं के चार खण्डों में से 'तीन खण्डों! 
के काल का स्वरूप 'सशब्दक्तिय” के द्वारा और 'एक खण्ड” के काल का स्वरूप 
“निःशब्द क्रिया के द्वारा हमारे सामने आता है ।. अर्थात्‌ पहिली मात्रा, पाँचवीं मात्रा 
और :तैरहवीं मात्रा पर॑ गायक, वादक लोग ताली” बजाकर तथा नवीं मात्रा पर | 
'खाली” दिखाकर चार-चार मात्राओं में विभक्ते हुए कालखण्ड के संख्या-संख्येय” 
स्वरूप का भ्रध्यक्षीकरण: करते हैं। इसका ( त्रिताल का ) 'उन्द-आत्मक' स्वरूप .के | 


दर्शन हमें त्रिताल के 'जगण' (5) के स्वरूप में प्राप्त होते हैं । क्योंकि मध्य का खण्ड”!  * 


: निःशब्दक्रिया के कारण प्रथम और अन्तिम खण्ड की अपेक्षा द्विगुणित होता है । निष्कर्ष _ 
यह है कि ताल का प्रिचय कराने के लिये उसकी कुल मात्रा ( संख्या )और उनके | 
विभाग ( संख्येय ) का बोध सशब्द और निःशब्द अर्थात्‌ 'ताली और खाली' के द्वारा 
कराया जाता है। इस विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता है कि काल? के तीनों ( दैवी, 
क्रियात्मक ओर क्रमता ) रूपों का -दर्शंत्त हम संगीत में कर पाते हैं। संगीत में 'काल' 
की छोटी से छोटी इकाई 'पाँच लूघु' अक्षर से लेकर 'दश' लघ्‌ अक्षर के 'काल” तक 
मानी जाती है। तथा साहित्यशास्त्र में अधंमात्रा' से लेकर “प्लुत” मात्रा तक मानी 
जाती है। इसीलिये 'व्यञ्जन! अधंमात्रिक और 'स्वर” एक, दो, तीन मात्रिक भी 
होते हैं। और काव्यवाइमय में काल की गति' का दर्शन “गणों' के रूप में होता है।. 
' , हल की निरन्‍्तरता और ज्यापकता रूप महान्‌ शक्ति, नाम-रूपात्मक जगत्‌ के कण- 

'कण में व्याप्त है, और वही समय-समय पर अभिव्यक्त और स्पन्दित होती रहती है । 
२५ त० | 2 । * 
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वही 'काल'शक्तिरूप होने के कारण स्वग्नं अभिव्यक्त होती है और दूसरे पदार्थ 
आदि को भी अभिव्यक्त करता है। भावात्मक मानसिक जगत्‌ में भी जो गहराइयाँ 
आती हैं, वे भी 'काल'शक्ति के प्रभाव से ही भाती हैं। वही आयुरूप होकर आकृति 
और सत्ता का प्रदान करती है। काल के स्वरूप की चर्चा अनन्त काल से होती चली 
आ रही है और होती रहेगी | उत्तकी उपेक्षा किसी क्षण भी कोई मनीषी नहीं कर 
सकता । गुरुत्वाकर्षण के कारण ही 'शक्ति' का प्रतिष्ठान 'काल/ बनता हैं। 'काल' 
के नैरन्त्य और विभृत्व आदि गुण तो अनन्त चेतन शक्ति के प्रतीक हैं। एवं 'गुरुत्व', 
जगतु की सत्ता का प्रतिष्ठान बनकर सूक्ष्म और स्थरू का अनूठा समन्वय उपस्थित 
करता है। इस विवेचन से यही प्रतीत होता है कि कारूछप महाशक्ति ही ब्रह्य-विष्णु 
और रुद्र के रूपों में प्रकट होकर जगत्‌ की उत्तपत्ति, स्थिति और संहार का सम्पादन 
यथासमय करती रहती है । 
कालविपरीतपरत्वापरत्वानुसमेपा दिकू। एका नित्य विन्चो च। संख्या- 
परिसाण-पृथक्त्द-संयोग-विभागवती । पुर्वाविप्रत्ययरनुमेषा । तेघामन्यनिमित्ता 
सम्भवात्‌ । पूर्वस्मिन्‌ पश्चिमे वा देशे स्थितस्य वस्तुनस्ताववस्थ्यात्‌। सा 
चैकापि सवितुस्तत्तद्देशसंयोंगोपाधिवश्ञात्‌ प्राच्यादिसंजां लभते । 


(७ ) दिक्‌ ( दिशा ) का निरूपण-- 
. क्ालविपरीत-'परत्व, अपरत्व' से जो अनुमेय होती है, उसे 'दिक ' कहते हैं । वह 


'एक, नित्य, और विशु' होती है | वह (१) संख्या, (२ ) परिमाण, ( ३ ) प्रथकत्व, 
(४ ) संप्रोग (५ ) विभाग--इन पाँच गुणों से युक्त होती है। वह 'पुर्व पश्चिम' 


आदि की प्रतीति ( प्रत्यय ) से भी अनुभेय होती है । क्योंकि उन 'पूर्व-पश्चिम' आदि 


प्रतीध्षियों का कोई अन्य निमित्त नहीं हो सकता है। पूर्व या पश्चिम देश में स्थित 
'वस्तु' तो उप्त एक ही अवस्था में रहती है। तथापि 'बह वस्तु' पूर्वदिशा में या 
पश्चिम दिशा में रखी है--सह जो भिन्न-भिन्न व्यवहार लोग किया करते हैं, उसमें 
'दिक' के अतिरिक्त अन्य कोई कारण न हीं उपलब्ध होता है। वह 'दिक्‌' ( दिशा ) 
'एक' ही है, तथापि भिन्न-भिन्न देश ( स्थानों ) के साथ 'सूर्य संयोग” रूप उपाधि के 
करण ( सूर्य के संयोग होने के कारण ) पूर्व, पश्चिम आदि अनेक संज्ञाओं को प्राप्त 


होती है । 
माघुरी 
पूर्व वर्णित 'काल' के समान यह 'दिक्‌' भी एक स्वतंत्र द्रव्य है। इसके भी तीन 
प्रकार से छक्षण प्राचीन आंचार्यो के अपने-अपने ग्रन्धों में किये हैं-( १) 


'अकालल्वे सतत अविशेषगुणा महँती विक' | (२) 'प्राच्पादिव्यबहा रहेतुदिक । ( ३ ) 
'वुरत्वान्तिकत्वधीहेतुदिकू । 


शी की | 


की 
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प्रथम लक्षण का अभिष्राय यह है--जो द्रव्य', काल से भिन्न रहता हुआ तथा 
'विशेषगुणों' से रहित होता हुआ 'परममहृत्त्व-परिमाण' से युक्त रहता है, उस 'द्रन्य' 
का दिक्‌ कहते हैं। यह 'दिक्‌'रूप द्रव्य, 'काल' से भिन्न भी है, तथा 'रूपादिक' 
विशेषजगु्णों से रहित भी है, और 'परममहत्त्व-परिमाण' से युक्त भी है। अतः 
'दिराज्षण' अपने लक्ष्यभूत 'दिक्‌' में समन्वित हो रहा है। 

उक्त लक्षण में यदि 'अकालत्वै सत्ति” पद न रखें तो 'काल' द्रब्य में लक्षण की 
अतिब्याप्ति हो जायगी। क्योंकि जैसे 'दिक्‌', विशेषगुणों से रहित है और 'परम- 
महृत्त्व-परिमाणवाली' है, वैसे ही 'कालू' द्रव्य भी 'विशेषगुणों' से रहित है, और 'परम- 
महत्त्व-परिमाणवाला' भी है | अतः लक्षण की अतिव्याप्ति हो रही है । 

उक्त अतिव्याप्ति के निराकरणार्थ 'दिग्लक्षण' में 'अकालत्वे सत्ति'--यह सत्यन्त 
पद' रखना आवश्यक है। तब ॒'स्वयं का भेद स्वयं में नहीं रहा करता' इस नियम 
के अनुत्तार 'काल' में काछ का भेद न॑ रहने के कारण 'काल' में 'दिग्लक्षण' की 
अतिब्याप्ति न हो पायगी । 

अब उक्त लक्षण में 'अविशेषगुणा' पद को यदि न रखें तो 'आकाश' में तथा 
आत्मा' में छक्षण की अतिब्याप्ति होगी । क्‍योंकि जैसे 'दिक', काल से भिन्न हैं तथा 


'प्रममहत्त्व-परिसाणवाली' है, वैसे ही 'आकाश' और “आत्मा' भी 'काल' से भिन्न है, । 


और “परममहत्त्व-परिमाण' से युक्त भी हैं । अत: अतिव्याप्ति हो रही है । 

उक्त अतिव्याप्ति के निवारणार्थ लक्षण में अविशेषगुणा' यह पद, रखना आवश्यक 
है । तब 'आकाश' और “आत्मा, विशेषशुणों से रहित नहीं हैं। क्योंकि 'आकाश' में 
तो 'शब्द' नाम का विशेषगुण रहता है, और 'आत्मा' में 'ज्ञानादिक' विशेषगुण रहते 
हैं। अत: आकाश" और आत्मा' में लक्षणोक्त 'अविशेषशुणा' के कारण अतिब्याष्ति 
नहीं हों पाती । 

अब लक्षण में यदि 'महती' पद न रखें तो 'मन' में अतिब्याप्ति होंगी। क्योंकि 
'दिक' के समान 'मन' भी काल से भिन्न है, तथा 'विशेषशुणों' से रहित भी है । 

उस अतिव्याप्ति के निराकरणार्थ कृक्षण में 'महती' पद को रखा गया है । तब 
'मन' में तो 'परमअणुत्व-परिमाणवाला' होता है, उसमें ( मन में ) महत्त्वपरिमाण 
नहीं रहता । इस कारण 'मन' में 'दिग्लक्षण' की अतिव्याष्ति नहीं हो पाती । 

द्वितीय लक्षण 'प्रान्यादिव्यवहार हेतु: दिक्‌' भी किया जाता है। अर्थात्‌ यह 
पू्वंदिक है, 'यह दक्षिण दिक्‌ है, 'यह पश्चिम दिक्‌ है, “यह उत्तर दिक है', इसी प्रकार 
उपदिशाएँ भी--'यहू अग्नेबी' 'यह नेकती', 'यह वायबी', 'यह ऐशानी', 'यह ऊर्ध्वा', 
'यह अध: हैं। इनका 'शब्दरूप व्यवहार” तथा “ज्ञानरूप व्यवहार” सबः लोग स्वदा 
किया ही करते हैं। इन समस्त व्यवहारों क। जो हेतु ( कारण ) होता है, उसे 'दिक्‌' 
कहते हैं । ये निर्दिष्ट व्यवह्वार 'दिशा' के कारण ही होते रहते हैं। उस व्यवहार में 
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अन्य कोई हेतु नहीं हैं। इसलिये उक्त द्वितीय लक्षण भी 'दिक्‌' में समन्वित हो रहा 
है । यहाँ पर भी पूर्घोक्त 'काल' के लक्षण के समान 'हेतु' शब्द से 'असाधारण निमित्त 
कारण' को ही समझना चाहिये । उसका फल'यह होगा कि 'शब्दात्मक व्यवहार' के 
समयचायिकारण 'आकाश' में तथा 'ज्ञानात्मक व्यवहार के समवासिकारण 'आत्मा' में 
ज्कक्षण की अतिवत्याप्ति नहीं हो पायगी । उसी प्रकार 'शब्दात्मक व्यवहार' के असम- 
नायिकारण “'कण्छादिस्थानाकाशसंयोग' में तथा 'ज्ञानात्मक व्यवहार' के असमकबायि- 
कारण 'आत्म-मन:संग्रोग' में उक्त छक्षण की अत्तिव्याप्ति नहीं होगी । और 'हेतु' शब्द 
के विवक्षित अर्थ में अत्ताधारण' कहने का फल यह होगा कि 'कार' आदि साधारण 
कारणों में भी 'दिग्लक्षण' की अतिच्याप्ति नहीं हो सकेगी । एच च 'पूर्व, दक्षिण' आदि 
उक्त व्यवहारों का “असाधारण निमित्त कारण' वह 'दिक्‌' ( दिशा ) ही हो सकती है । 
अन्य कोई नहीं । अतः उक्त 'दिग्लक्षण' दोषरहित है । 
अब तृतीय लक्षण दृरत्वान्तिकत्वधीहेतु: दिक' किया गया है। यहाँ पर 'दैशिक 
परत्व' का नाम 'टूरत्व' है। और 'दैशिक अपरत्व' का नाम 'अन्तिकत्व' है । द्रत्व 
और अन्तिकत्व को विषय करने वाली अर्थात्‌ 'पह वस्तु दूर है, यह वस्तु समीप है! 
इत्याकारक बुद्धि का जो 'द्रव्य', 'असाधारण निमित्तकारण' होता है, उस “दब्य' को 
“दिक्‌ शब्द से कहते हैं । ह 
यद्यपि 'परत्व-अपरत्व' विषयक बुद्धि के प्रति 'दिक्‌ साक्षात्‌ कारण नहीं है, तथापि 
परम्परया उस बुद्धि के प्रति 'दिक' में निमित्त कारणता रहती है। तथाहि--'शैशिक 
परत्व-अपरत्व' को विषय करने वाली 'बुद्धि' है। उस बुद्धि के प्रति 'परत्वापरत्वरूप' 
विषय 'तिमित्तकारण' होते हैं। और 'परत्वापरत्व गुण' के प्रति 'दिक-पिण्डसंयोग', 
'असमवायिका रण' होता है। और उसे 'दिक्‌-पिण्डसंगोग' के प्रति 'दिक', 'समवायि- 
कारण होती है। इस प्रकार उस 'परत्वापरत्व” विषयक बुद्धि के प्रति वह 'दिक्‌' 
परम्परया असाधारण निभ्ित्तकारण' है। 'हेतु' शब्द से असाधारण निर्मित्तकारण' 
अर्थ को विवक्षित करने से 'परत्वापरत्व' विषयक बुद्धि के समवायिकारण 'आत्मा' 
में तथा असमवाधिकारण 'आत्म-मनःसंयोग में तथा 'कारू आदि साधारण निममित्त- 
कारणों में उक्त लक्षण की अतिब्याप्ति नहीं हो पा रही है । 
'दिशा' के अस्तित्व में प्रमाण-- 

'लक्षण-प्रमाणार्भ्या हि बस्तुप्तिद्धिः के अनुतार किसी भी 'वस्तु' के अस्तित्व 
में 'लक्षण' और 'प्रमाण' दोनों की आवश्यकता रहने से अब 'प्रमाण' के द्वारा उसकी 
सिद्धि करते हैं। 'प्रत्यक्ष प्रमाण' से उसकी सिद्धि इसलिये नहीं हो सकती कि 'दिशा' 
के कोई उद्भूत रूप-स्पर्शादि गुण तहीं हैं। अत: 'अनुमान' प्रमाण से उसकी सिद्धि इस 
प्रकार की जाती है। समीप देश में रखी हुई किसी मूतंवस्तु (मूर्त द्रव्य) की अपेक्षा दूर 


का 
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देश में रखी हुई मूर्त बस्तु में 'दैशिक परत्व” रहता है, और दूर देश में रखी हुई वस्तु 
की अपेक्षा समीप देश में रखी हुई “वस्तु” में 'दैशिक अपरत्व” रहता है। अनुमानप्रयोग 
इस प्रकार होगा--तिे परत्वापरत्ने, असमवायिकारणजन्ये जन्यगुणत्वाद्‌ घटनिष्ठ- 
रूपव्त्‌'--अर्थात्‌ वे परत्वापरत्व दोनों ग्रगण, असमवायिकारण से उत्पन्न होते हैं, क्योंकि... 
थे 'जन्यगुण” हैं, 'जो-जो जन्यग्रुण होता है, वह अपने असमवायिकारण से जन्य होता 
है, जैंसे--घटनिष्ठ 'रूपगरुण' जन्यगुण है। इस कारण वह “रूप” अपने असमबायिकारण 
से जन्य है। घटनिष्ठ “रूप! का असमवायिकारण 'कपालगत रूप' होता है। एवं च 
जन्यगुणल्व रूप हेतु उस परत्वापरत्व' में भी है। अत: 'परत्वापरत्व” भी'किसी असम- 
बायिकारण से अवश्य ही जन्य होगा । अतः जिस मूते द्रव्य में वह परत्वापरत्व रहता 
है, उस मूर्त द्रव्य के साथ दिशा का जो संयोगसम्बन्ध” है, उस संग्रोगसंबंध में ही 
उस 'परत्वापरत्व” की असमवायिकारणता रहेगी। रूपादिगुणों में या प्रधिवी आदि के 
संयोग में उस परत्ल्वापरत्व की असमवायिकारणता नहीं रहेगी । इसीलिये रूपादिगु्णों 
से रहित “वायु” आदि में तथा प्रथिव्यादिकों के संयोग से रहित “नक्षत्र” आदि में भी 
उस दैशिक परत्वापरत्व की उत्पत्ति' का अनुभव होता है । इस प्रकार उस परत्वापरत्व 
के असमवायिकारणरूप दिक्‌-पिण्डसंयोग के आश्रयभूत 'दिशा' की सिद्धि की जाती है। 
इस “दिशा द्रव्य में पाँच गुण होते हैं । यह्‌ 'दिशा' द्रव्य भी पूर्वोक्त 'आकाश, 
काल” के समान 'एक, “विभु' और 'नित्य' है। “दिशा” को 'ब्ाना” मोनने में 'गौरव- 
दोष' होंत। है। और उसके “नांनात्व” ( अनेकता ) में कोई प्रमाण भी नहीं है । 
किसी मुर्तद्रव्य के समीप होने या दूर होने की. प्रतीति तो सभी को होती है । 
इस प्रतीति प्ले मूतंद्रव्य के देशिक परत्वापरत्व का ज्ञान होता है। इस प्रतीति के बल- 
पर सवंत्र ही स्थित समस्त मूर्त द्वव्यों में, परत्वापरत्व को मानना ही पड़ता है। और 
कारण के बिना कार्य की उत्पत्ति का होना संभव नहीं होता' .इसलिये जिस-जिस 
मूर्तद्रव्य में परत्वापरत्व की प्रतीति हो, उस-उस मूतंद्रव्य के साथ “दिशा कं संयोग 
-सम्बन्ध' अवश्य मानना ही होगा । वह “दिक्‌ संयोग' ही उस परत्वापरत्व का असम- 
बायिकारण है। समस्त मूर्तंद्रव्यों के साथ 'एक दिशा' का संयोग तभी हो सकता है, 
जब 'दिशा' को व्यापक ( विभु ) माना जाय। जो द्रब्य 'विभु” होता है, वह द्रब्य 
नित्य भी होता है। विभु होने से ही 'आत्मा' को नित्य कहा जाता है। उसी प्रकार 
विभु होने से दिशा' भी नित्य कह्टी जायगी । | 
.... जैसे 'काल” समस्त जगत्‌ का आधार है, वैसे दिशा” भी सम्पूर्ण जगंत्‌ कां आधार 
है । सभी लोगों को 'दिक्‌' की प्रतीति 'दिक्‌ निखिलपदार्थवती' अर्थात्‌ दिशा सर्व 
पदार्थों बाली” के रूप में होती है। यह प्रतीति ही 'दिहनिष्ठ समस्त जगदाधारता' 
में प्रमाण है। 'दिक' में समस्तजगदाधारता जो है। वह दैशिक सम्बन्ध से ही होती 
है। संयोग-समवाया दिसंबंध से 'दिशा' में जगदाधारता नहीं रहती है । 


हे 
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जैसे 'काल', कार्यमात्र के प्रति निमित्तकारण होता है, वेसे ही 'दिशा' भी 

कार्यमात्र के प्रति निमित्तकारण होती है | जैसे---'इह घटो भवति, इह पटों भवति -- 
इस दिशा में घट उत्पन्न होता है, इस दिशा में पट उत्पन्न होता है--यह प्रतीति 
सभी लोगों को होती है । यह प्रतीतति ही उस 'दिड्डनिष्ठ घट-पटादिसमस्तकाय॑' की 
'निभित्तकारणता' में प्रमाण है। दिशा में स्मस्तकार्य की जो निमित्तकारणता हैं, 
वहू दैशिक सम्बन्ध से ही रहती है। अन्य किसी संयोग-समवायादिसम्बन्ध से नहीं 
रहती है । । 

यह्यपि दिशा में समवाय सम्बन्ध से उत्पन्न होने वाले जो “द्वित्वसंख्या, द्वि- 

पृथक्त्व, संयोग-विभागादि' गुण हैं, उन गुणों के प्रति वह 'दिशा' समवाधिकारण 
होती है, तथापि “'देशिक सम्बन्ध से उन गुणों के प्रत्ति वह 'दिशा' निर्मित्तकारण 
भी होती है । इससे स्पष्ट है कि कार्यमात्र के प्रति 'दिशा' नि्मित्तफारण हुआ करती 
है । उक्त नियम का उन द्वित्वादि गुणों में कभी व्यभिचार नहीं होता है । 

हंका--' इह घटो 'भवति', 'इह पटों भवति' इत्यादि प्रतीति से 'दिशा' में कार्य- 
मात्र की नि्मित्तकारणता कैसे सिद्ध होती है ? 

पझमा०--प्रत्येक पदार्थ पूर्वादि किसी दिशा में या उपदिशा में उत्त्प्त होता 
रहता है। अतः तत्तत्‌ पदार्थ की उत्पत्ति में तत्ततु पूर्वादि दिशाओं को 'कारण' 
मानना ही होगा । “'जिन-जिन विशेष पदार्थोंका परस्पर कार्य-ऋरणंभाव होता है, 
उन-उन सामान्य पदाथों का भी परस्पर कार्य-कारणभाव हुआ करता है--यह 
एक नियम है। इस नियम के बलूपर यहाँ भी 'कार्यत्वधमंत्रिशिष्ट कार्यमात्र' के 
प्रति दिकत्वधर्म विशिष्ट 'दिशा' की कारणता सिद्ध होती है। इस युक्ति से 'दिशा' 
में कार्यमात्र की निमित्तकारणता हो सकती है । 

'दिशा' की स्षिद्धि करने का एक अन्य प्रकार भी है--बहुतर मूर्तसंयोगचिशिष्ट 
'पिण्ड' के ज्ञान से देशिक 'परत्व' और अल्पतर मूतंसंयोगविशिष्ट पिण्ड के ज्ञान से 
देशिक “अपरत्व उत्पन्न होता है। इससे यह अनुमान निष्पन्न होता है--तद्दिशिष्टज्ञानं 
विशेषण-विशेष्योभयसम्बन्धघटकसापेक्ष साक्षात्सम्बन्धाभावे सति विशिष्टज्ञानत्वातु 
लोहितः स्फटिक इति ज्ञानवतु' | अर्थात्‌ दैशिकपरत्व-अपरत्व का निमित्तकारणभूत- 
विशिष्टज्ञान उस मुतंद्रग्यसंयोगरूप विशेषण तथा पिण्डरूप विशेष्य दोनों के सम्बन्ध के 
घटक द्रव्य की अपेक्षा करता है, क्योंकि साक्षात्सम्बन्ध का अभाव रहने पर भी 
विशिष्टज्ञान रूप होने से, 'जो-जों ज्ञान, उस विशेषण-विशेष्य दोनों के साक्षात्सम्बन्ध 
का अभाव रहने पर भी विशिष्टज्ञान रूप होता है, वह-वह ज्ञान उस विशेषण-विशेष्य 
दोनों के सम्बन्ध के घटक द्रव्य की अवश्य ही अपेक्षा करता है, जैंसे--'लोहित 
इफटिक'--यह ज्ञान है। इस 'लोहितस्फटिकज्ञान' में शुक्‍्लवर्ण वाला स्फटिक तो 
विशेष्य है, और रक्तवर्णरूप 'लोहित' विशेषण है। उसे लोहितरूप विशेषण का उस 
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शुक्लवर्ण के स्फटिकरूप विशेष्य के'साथ 'संयोग' अथवा 'समवाय' सम्बन्ध तो साक्षात्‌ 

है नहीं, किन्तु 'जपापुष्परूप' द्रब्य के साथ उस 'लोहिंत' का 'समवाय' सम्बन्ध, 

साक्षात्‌ है। और 'स्फटिक' में तो 'लोहित' विशेषण का 'स्व-समवाधिसंयोगरूप' 

परम्पश सम्बन्ध है | यहाँ पर स्व शब्द से उस 'लोहित रूप विशेषण' का ग्रहण करना 

चाहिये | उस लोहित का 'समवाधिकारण' जो “जपापुष्पादिद्रव्य', उसका 'सफटिक' के 

साथ संयोग" सम्बन्ध है। इस परम्परासम्बन्ध से वह 'लोहित' वर्ण, उस 'रुफटिक' में 

प्रतीत होता है वह 'परम्परासम्बन्ध उस “जपापुष्परूप द्रव्य' से घटित ही है। इससे 

यह निष्पन्न हुआ कि जैसे 'लोहित स्फटिक' यह ज्ञान, उस 'लोहितरूप' विशेषण का 

उस 'रुफटिकरूप' विशेष्य के साथ साक्षात्‌ सम्बन्धाभाव रहने पर भी 'विशिष्टज्ञान 

रूप है। इस कारण वह ज्ञान, उस “लोहितरूप विशेषण' के तथा 'रुफटिकरूप 

विशेष्य' के परम्परासम्बन्ध का घटक जो 'जपापुष्पादि द्वव्य' है, उसकी अपेक्षा भी 

करता है। उत्ती त्तरह यह 'पिण्ड', मूत्त॑द्रव्यों के बहुतसंयोगों से विशिष्ट है, तथा यह 

पिण्ड, मूतंद्रव्यों के अल्पसंयोगों से विशिष्ट है--इस प्रकार का जो दैशिक परत्व- 

अपरत्व का निभित्तकारणभूत विशिष्टज्ञान है. उसमें भी वह॒'पिण्ड' तो विशेष्य है, 

और वे 'बहुतर मूरतंसंगोग' या “अल्पतर मूर्तंसंयोग” विशेषणरूप हैं। संयोगरूप 

'विशेषणों' का उस पिण्ड रूप 'विशेष्य' के साथ 'संयोगरूप या समवायरूप साक्षात्‌ . 
सम्बन्ध' तो है नहीं, किन्तु उत 'मूर्तद्रव्यों' में ही उन “'संऐोगों' का 'समवायरूप' 

साक्षत्‌ सम्बन्ध हैं, और पिण्ड' के स्नाथ उन 'संयोगो" का 'झ्व-समवाधिसंयोगरूप! 

परम्परासम्बन्ध है। यहाँ पर 'स्व'-शब्द से 'बहुतर मूर्तस्॑योगों' का अथवा “अल्पतर 

मूतंसंयोगों' का ग्रहण करना चाहिये। उन 'संग्रोगों' के 'समवायिकारणरूप' वे 

'मूर्तद्रव्य' हैं, उतका संयोग सम्बन्ध' उस 'दिशा' के साथ हैं। इस कारण 'दिशा' 

उन मुर्तद्रव्यों से संयुक्त' कही जाती है, उप्त दिशा का 'प्तयोग सम्बन्ध', उत्त 'पिण्ड' 

के साथ है। इस प्रकार के 'परम्परा सम्बन्ध' से वे 'संयोग' उस पिण्ड में 'विशेषण' 
होकर प्रतीत होते हैँ । उस 'परम्परा सम्बन्ध' का घटक वह 'दिशा' दी है। इससे यह 
निष्पन्न हुआ कि 'यहू 'पिण्ड', बहुतर मूतंसंपोग वाला है, और यह 'पिण्ड' अल्पतर 
मुतंसंयोग वाला है--इस प्रकार के “विशिष्टज्ञान' में भी उस संयोगरूप विशेषण 
का उस पिण्डरूप विशेष्य के सांथ संयोग या समवायरूप साक्षात्‌ सम्बन्ध न होने 
पर भी वह 'विशिष्टज्ञान' रूप तो है ही । इसलिये वहू 'विशिष्टज्ञान' उस संयोगरूप 
विशेषण के तथा उम्र पिण्डछूप विशेष्य के परम्परासम्बन्ध का घटक जो दिशा रूप 
द्रव्य है, वह उप्तकी अवश्य ही अपेक्षा करेगा । एक इस प्रकार के अनुमान से 
सम्बन्ध के घटक रूप में दिशारूप' द्रव्य की श्विद्धि की जाती है। वक्त हेतु में 'साक्षात्‌ 
सम्बन्धाभावे सत्ति' न कहते तो 'रूपवान्‌ घट: इस विशिष्टज्ञान में 'हेतु” का व्यभिचार 
होंता | उसके निवारणार हेतु में 'साक्षात्‌ सम्बन्धाभावे सति' कहना आवश्यक है। 
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आत्मत्वाभिसस्बन्धबान्‌ आत्मा । सुखदुःखादिवेचित्यातु प्रतिहरीरं भिन्न: । 
घ चोक्त एय। तस्य सामान्यगुणा: संज्यादय: पद्च, बुद्धघ्रावयों नव घिशेघ- 
गुणा: । नित्यत्व-विभुत्बे पुवंबत्‌ । 
( ८ ) आत्म-निरूपण-- 
आत्मस्वेति । आत्मत्व का अभिसम्बन्ध जिसमें हो, उप्ते 'आत्मा' कहते हैं | अर्थात्‌ 
आत्मत्व का अभिसम्बन्ध--सह “आात्मा' का लक्षण है। आत्मा” एक स्वतत्त्र 
द्रब्य है। उसमें रहने वाली 'आत्मत्व” जाति है। वह 'समवाय' सम्बन्ध से 'आत्मा' 
में रहती है। अंत: उसका ( जाति का ) अभिमत सम्बन्ध 'समवाय' है। तात्पर्य 
यह है कि समवाय सम्बन्ध से “अत्मत्व' जाति जहाँ रहती है, उसे आत्मा कहते हैं । 
घुछ्केति । सुख-दुःख आदि की विजित्रता के कारण बह आत्मा प्रत्येक शरीर 
में भिन्न-भिन्न है। उत्त आत्मा का वर्णन प्रारंभ में कर ही दिया है । उस आत्मा के-. 
(१ ) संख्या (२) परिमाण, (३) प्ृथक्त्व, (४ ) संयोग, (५) विभाग--वे 
पाँच सामान्य गुण हैं। और ( १ ) बुद्धि, (२ ) सुख, ( ३ ) दुःख, ( ४ ) इच्छा, 
(४ ) द्वेष, ( ६ ) प्रयत्न, (७ ) धर्म, (८5) अधरमम, ( ९ ) संस्कार-ये नौ उम्के 
विशेषगुण हैं। सब मिलाकर उसके चौदह ( १४ ) गुण माने गये हैं। उतप्तका 'नित्यत्व 
भौर विभुत्व' पूर्व॑वत्‌ ही है, अर्थात्‌ 'आकाश' के समान ही है । 
माधुरी 
'आत्मत्व' जात्ति 'समवाय' सम्बन्ध से एक मात्र “आत्मा में ही रहती है। वह 
कभी भी 'प्रधिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, काल, दिक्‌, या मन में नहीं रहती है । 
क्योंकि 'आत्मत्व' जाति की सिद्धि, आत्मा के सुख-दुःखादि विशेष गुणों की समवाधि- 
कारणता के अवच्छेदकरूप में होती है। इसलिये वह ( आत्मत्व जाति ) उद्मी द्रव्य 
( आत्मा ) में रहती है । क्योंकि सुखादि-विशेषगुणों की समवायिकारणता “आत्मा' 
में ही है, प्रथिव्यादि आठों द्रव्यों में नहींहै। एवं च आत्मत्वजाति का आश्रय 
पघमवाय सम्बन्ध से “आत्मा' ही है। प्ृथिव्यादि कोई दव्य नहीं | 
सनस्त्वाभिसम्बन्धवन्मन: । अणु, आत्मसंयोगि, अन्तरिन्द्रियम सुखाझ्ु- 
पशब्धिकारणं नित्यत्व । संख्याक्वष्टगुणवत्‌ । तत्संयोगेन बाह्मेन्द्रियमर्थ ग्राहक । 
अतएव सर्वोपछब्धिसाधनम्‌ । तच्च न प्रत्यक्षम, जपि त्वतुमानगम्यम्‌ । तथाहि 
सुश्ाद्यपलब्धयबचक्षुराद्यतिरिक्तकरणसाध्या:, असत्स्वषि चक्षुरादिषु जायमान- 
त्वात्‌। यहस्तु यहिनेवोत्पद्यते ततु तदतिरिक्तक्रणसाध्यं, यथा कुठारं विनोत्पद्य- 
माना पचनक्रिया तदतिरिक्तवहल्ल्घाविकरणसाध्या । यज्च करणं तन्मनः 
तण्य चक्षुराद्यतिश्क्तिम। तज्वाणुपरिमाणम्‌ । 
इति ब्रव्पाप्युक्तानि । 
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मनसवेति । 'मनह्त्व' जाति के सम्बन्ध वाछा 'मन' कहलाता है। अर्थात्‌ 'मन- 
सब जाति का अभिसम्बन्ध ही मन' का जक्क्षण है। याती 'मनस्त्व' जाति 'समवाय- 
सम्नन्ध' से जिसमें रहती है--उसे 'मन' कहते हैं। 'मन' एक स्वतन्त्र व्रब्य है । 

अण्विति । मन का परिमाण “अणु” माना गया है । वह मन, आत्मसंयोगी 
यानी आत्मा से संयुक्त रहता है, और वह अन्तरिन्द्रिय है। और सुंखादि आहम गुणों : 
की उपलब्धि [ प्रत्यक्ष ) का साधन ( करण ) होता है। तथा वह 'नित्य' है| उसमें 
( मन में ॥ ( १ ) संख्या, ( २ ) परिमाण, (३ ) प्रथक्त्व, (४ ) संयोग, ( ५ ) 
विभाग, (६) परत्व, ( ७ ) अपरत्व ( दैशिक ), और (८ ) वेग-ये आठ गुण 
रहते हैं । उम्त 'मन' के साथ सम्बन्ध प्राप्त करके ही बाह्यइन्द्रियाँ अपने-अपने विषय 
का ग्रहण किया करती हैं। इसीलिये वह ( मन ) समस्त विषयों की उपलब्धि का 
साधन कहलाता है। अभिप्राय यह है कि इन्द्रियों से होने वाले विषय प्रत्यक्ष में तत्तद्‌ 
हन्द्रियों के साथ 'मनःसन्निकर्ष' कारण होंता है । 

तच्चेति । 'मन' अतीन्द्रिय है, इस कारण उसका प्रत्यक्ष नहीं होता है। उसका 
ज्ञान अनुमान प्रमाण' से होता है । अर्थात्‌ वह ( मन ) अनुभेय है । 

तथा हीति । अनुमान प्रयोग इस प्रकार है--'सुख। चुपलूब्धय:, चक्षुराद्रत्तिरिक्त- 
करणसाध्या:, असम्तत्स्वपि चक्षुरादियु जायमानत्वात', अर्थात सुखादि का ज्ञान 
( अनुभव ), चक्षुरादि इन्द्रियों से भिन्न किसी करण ( साधन ) से ही किया जाता है, 
न्योंकि चक्षुरादि इन्द्रियों के न रहने पर भी सुखादि का अनुभव होता है । 

यहस्टिवति । जो वस्तु, जिसके बिना ही उत्पन्न होती है, वह उससे भिन्न करण 
पै उत्पन्न होती है । । 

पयेति | जैसे--कुठार के बिना उत्पन्न होने वाली 'पचनक्रिया' उससे भिन्न वहल्नलि' 
आदि 'करण' से साध्य होती है। अतः: सुखादि की उपलब्धि का जो करण है, वही 
'घन हैं। वह चशुरादि इन्द्रियों से भिन्न है, और 'अणुपरिमाण' वाला हैँ । 

इतोति । इस प्रकार 'द्रव्यों' का निरूपण किया गया। 

माधुरी 

'मन' को “मष्यम-परिमाण' मानने पर वह 'अनित्य! कहलायगा, और उसे 
'विभु-परिमाण” कहने पर सभी इन्द्रियों से युगपत ज्ञानोत्पत्ति का प्रसंग आवैगा | 
इसलिये उसे अणु-परिभाण' बताया है। किसी-किसी पुस्तक में पाठ आत्मसंयोगि' 
ते होकर केवल 'संयोगि' ही दिया गया है। और व्याख्याकार ने उप्तकी व्याख्या 
भी इस प्रकार की है--शरीर से संयुक्त हुआ ही 'मन', अन्य स्थान के प्रति गमन 
करता है । परलोक की यात्रा कूरने वाले जीव ( आत्मा ) का मन, आतिवाहिक 
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शरीर से संयुक्त होकर वहाँ जाता है। वहाँ पहुँचकर स्व-स्व कर्माशय के अनुसार 
पुतः अन्य शरीर से संयुक्त होता हैं। इसी अभिप्राय से उस्ते 'संयोगि' कहा गया है । 
सह 'मन' निरवमसव द्रव्य होने से “नित्य है। मन से संयुक्त होकर ही सभी इन्द्रियाँ 
अपने-अपने विषय को ग्रहण करती हैं, और “मन' उसके ग्रहण करने में केवल 'निमित्त 
कारण ही माना जाता है। वह एक रूपरहित द्रव्य है, और उसका महत्‌ परिमाण 
नहीं है, अत: उसका ग्रहण "प्रत्यक्ष प्रमाण' से नहीं हो पाता । उसका ग्रहण ( ज्ञान ) 
तो अनुमान-प्रमाण से ही होता है । यद्‌ वस्तु यद्दिनेव उत्पद्मयते ततु तदततिरिक्तकरण- 
साध्यम्‌'--यह व्याप्ति है। अर्थात्‌ जो वस्तु” जिसके बिता उत्पन्न होती है, वह उससे 
भिन्न अन्य किसी 'करण' से उत्पन्न हुआ करती है । इसी व्याप्ति के बल पर हम 'मंन' 
की सत्ता का अनुमान कर सकते हैं--'सुखादि-साक्षात्कार: करणसाध्य: जन्यसाक्षा- 
स्कारत्वात्‌ चाक्षुपसाक्षात्कारवतु---अर्थात्‌ “अहूं सुखी, अहं दुःखी'-इस प्रकार से 
सुखादिकों का जो साक्षात्कार होता है, वह किसी 'करण” से ही साध्य है, जन्यसाक्षा- 
त्कार होने से । जो-जो जन्यसाक्षात्कार होता है, वह किसी न किसी 'करण' से ही 
साध्य होता है। क्योंकि किसी करण के बिना जन्यप्ताक्षात्कार नहीं हुआ करता | 
जैसें---'अय॑ घट:, अय॑ पट: यह चाक्षुप साक्षात्कार, जन्यसाक्षात्त्कार होने से 'चक्ष” 
करण से होता है, वैसे ही सुखादिसाक्षात्कार भी जन्यसाक्षात्कार' होने से वह भी 
किसी 'करण' से ही होगा । अब वह 'करण' कोन-सा हो सकता है ? उसे विचारते 
समय हम देखते हैं कि अन्ध व्यक्ति को भी सुखादिकों का अनुभव होता है, अतः 
चक्षुरादि इन्द्रियाँ सुखादिसाक्षात्कार के प्रति 'करण' नहीं हो सकतीं--यहू भिम्वय हो 
जाता है। परिशेषात्‌ 'मन' को ही उस सुखादि साक्षात्कार के प्रति 'करण' कहा जा 
सकता है । इस रीति से अनुमान प्रमाण के द्वारा मन' का अस्तित्व विद्ध होता है । 
न्‍्याय-वैशेषिक दर्शनोक्त "प्रमेयों के समन्वय की चिकीर्षा रहने से प्रमेष निरूपण 
में यद्यपि पुनरुक्ति हो रही है, देधापि उसे दोषावह नहीं समझना चाहिये, क्योंकि वह 
पुतदक्ति फलोन्मुखी है। ( अब नी द्रव्यों में से किस द्रव्य में कितने गुण” रहते हैं, 
उसका निरूपण करते हैं। ) 


गुणाः 

अथ ग्रुणा उच्यन्ते । सामान्यवान्‌ असमबापिकारणं स्पन्दात्मा गुण:। स 
सच बव्रव्याश्रित एवं। रूप-रस-गाध-स्पश्श-संख्या-परिमाण-पुथक्तब-संपोग-विभाग- 
:परत्व-अपरत्व-गुरुत्व-द्रवत्व स्नेह-दब्द-बुद्धि-सुख-दू : ख-इच्छा-द्वेष-प्रयत्न-धर्म-अघर्स- 
संस्कार-भेदाच्चतुविद्ञतिधा । 

अधेति । अब “गृणों' को बताया जा रहा है। जो सामान्यवान्‌ होता हुआ असम- 
बाथिकारण अर्थात्‌ समवाधिकारण से भिन्न तथा अस्पन्दात्म। यानी कर्म से भिन्न हो 
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उसे 'गुण' कहते हैं। वह गुण द्रव्य के ही आधित रहता है। वह ( गुण )/--( १ ) 
रूप, (२ ) रस, ( ३ ) गन्ध, (४ ) स्पर्श, ( ५ ) संख्या ( ६ ) परिसाण, ( ७ ) 
पृ क्त्व, (८5 ) झ्ंयोंग, ( ९ ) विभाग, ( १० ) परत्व, ( ११) अपरत्व, ( १२ ) 
गुरत्व, ( १३ ) द्रवत्व, ( १४ ) स्नेह, ( १५ ) शब्द, ( १६ ) बुद्धि, ( १७) सुख, 
( १८ ) दुख; ( १९ ) इच्छा, ( २० ॥ द्वेष, ( २१ ) अयत्न, ( २२ ) धर्म, ( २३ ) 
अधर्म, ( २४ ) संस्कार-- के भेंद से चौबीस ( २४ ) प्रकार का होता है । 
'माधुरी 
ग्रन्यकार ने जो 'ग्रुण' का लक्षण किया है उसमें तीन पद हैं। उनमें प्रथम पद 
'सामरात्यवान्‌' का प्रयोजन यह है फि 'सामान्‍्य, विशेष, समवाय' में 'गुणलक्षण' की 
अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्योंकि उक्त 'सामान्यादि' तीनों पर 'सामान्य” ( जाति ) नहीं 
रहा करती । जत्तः वे तीनों 'सामा स्पवान्‌ . नहीं कहलाते | हृक्षण में द्वितीय पद 
'असमवाधिकारणम्‌' का प्रयोजन यह है कि 'द्व्य' में गुणलक्षण' की अतिवज्याप्ति नहीं 
होगी, क्योंकि- द्रव्य' स्वंदा समवाधिकारण हुआ करता है। अतः उसे 'असमवायि- 
कारण' नहीं कह सकते । गुणछक्षण में तृतीय पद “अस्पन्दात्मा' का प्रयोजन यह है कि 
'क्र्मे' में अतिव्याप्ति नहीं होगी । क्योंकि 'स्पन्द' शब्द का अर्थ है-कर्म अर्थात्‌ क्रिया । 
जो 'स्पन्दात्मा' यानी स्पन्दकूप ( कर्मरूप ) नहीं रहता उसे ही अस्पन्दात्मा 
कर्मेभित्र ) कह सकते हैं। तब 'कर्म! को कमंभिन्न न कह सकने से अतिव्याप्ति 
नहीं है। गुण के लक्षण ! का ' 'असमवाधिकारणम्‌' की व्याख्या 'समवाधिकारण- 
सिन्नस्वे' की जाती है । क्योंकि समवाधिकारण 'द्रब्य' ही हुआ करता है। इसी अभि- 
प्राय ते देव्य/ का पर्याध समझकर “'समवायिकारण' शब्द का प्रयोग किया-है। तथापि 
उत्पन्न-विनष्ट अर्थात्‌ आशुविनाशी 'द्रव्य' में कोई कार्य उत्पन्न नहीं हो पाता, तब उसे 
समवधिकारण न कहू सकते से समवाधिकारणभिन्न, ही कहेंगे। एवंच उस द्रव्य में 
समवायिकारणभिन्नता के रहने से गुण लक्षण' की अतिव्याप्ति हो सकती है। उसके 
र्थ॑ कर्म-व्रव्यभिन्नस्वे सत्ति प्तामान्यवत्त्वम -“इस प्रकार स्पष्ट पाब्द में कह द्व्ने 
से अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी। क्योंकि द्रव्य में द्रव्यभिन्नत्व के रहने की संभावना ही 
वहीं हैं। इसी अभिम्नाय से व्याख्याकार श्री गोवर्धन ने 'कर्मंद्रव्यभिन्नत्वे सति जाति- 
मत्त्वम्‌' यह लक्षण का अभिप्राय व्यक्त किया है। ग्रन्यकार ने 'स॒ च द्रव्याश्वित एवं 
कहें कर यह सूचित किया है कि 'गुण और गुणी [( द्र्य ) का तादात्म्य मानना उचित 
नहीं है । किस्तु कुछ दार्शनिकों ने गुण-गुणी का परस्परतादात्म्य स्वीकार किया है । 
(१)तत्न रूप चक्षुमत्रिग्राह्मो विशेषणुण:। पृथिव्यावित्रयवृत्ति | तच्च 
शुक्लानेकप्रकारकम्‌। पाकजज्च पृथिव्याम्‌। तच्चाउनित्यं पृथिवीमाश्रे॥ 
आप्यतेजसपरमाण्वो नित्यम्‌ । आप्पतेजसफायेष्वनित्यम्‌ | शुक्लभास्वरमपाकर्जं 


तेजसि । तवेबाभास्वरमप्सु । 
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( १ ) रूपनिरूपण-- ै 

तत्रेति । उक्त चौबीस गुणों में से जो केवल चल्षुर्मात्रग्राह्म “विशेष गुण' हो--उसे 
'क्षप' कहते हैं। 'रूप' के लक्षण में 'मात्र' और 'विशेष' पद का प्रयोग 'संख्या, परिमाण' 
आदि सामान्‍य गुणों में उक्त लक्षण कौ अत्तिव्याप्ति के वारणार्थ किया गय। हैं। उन 
सामान्य गुणों का ग्रहण ( ज्ञान ) केवल 'चक्षु' से न होकर 'चक्षु और त्वक्‌' दो इन्द्रियों 
से होता है। अतः उक्त लक्षण की अतिब्याप्ति नहीं हो पाती । ह 

पुथिव्यादीति | वह “रूपगुण', प्रथिवी आदि तीन ( पृथिवी, जल, तेज ) में 
रहता हैं । तच्चेति । वह ( रूपगुण ) शुक्ल आदि ( १-शुक्क, २-लोहित, ३-पीत, 
४-क्ृष्ण, ५-हरित, ६-करपिश, ७-चित्र के भेद से ) अनेक प्रकार का हैं । पाक- 
जल्वेति । पृथिवी में वह 'पाकर्जा, होता है। तच्चेति। और वह प्रथिवीमात्र 


( नित्य तथा अनित्य दोनों प्रकार की प्रथिवी ) में अनित्य होता है। आप्येति। 


और आप्य तथा तैजस ('जल्ल के तथा तेज के ) परमाणुओं में तो वह नित्य होता है, 
किन्तु आष्य तथा तैजस ( जल तथा तेज के ) कार्येरूपों में अनित्य होता है । शुफ्केति । 
तेज में भास्वर शुक्ल और अपाकज होता हैँ । तदेवेति । तथा वहीं ( अपाकज ) 
रूप 'जल' में अभास्वर शुक्ल होता है । 
माधुरी 
रूप के लक्षण में 'गुण' पद के देने से “रूपत्व” जाति में अतिव्याष्ति नहीं होगी, 
क्योंकि 'येनेच्द्रयिण यद गह्मतें तेनेवेन्द्रियेण तन्निष्ठा जातित्तदभ्ावश्न गहयोते' इस 
नियम के अनुप्तार 'रूपत्व जाति चक्षुमत्रिग्राह्म होने पर भी वह 'गरुण' न होते से 
लक्षण 'की अतिब्याप्ति नहीं हो रही है। लक्षण में 'विशेष' पद के देने से प्रभा की 
संख्या में अतिव्याप्ति नहीं होंगी । अन्यथा अलूग-अरूग दस घरों पर सूर्य की प्रभा 
या चन्द्र की प्रभा के पड़ने पर प्रभा की दश संसझ्या 'चक्षुमत्रिग्राह्म तो है ही, साथ ही 
साथ 'संझ्या' की गिनती 'गुण' में भी है अतः वह गुण है। परन्तु लक्षण में 'विशेष' 
पद के रखने से 'संख्या' में 'सामान्य गुणत्व” रहने के .करण अतिव्याप्ति नहीं हों 
पाती | अर्थात्‌ 'संख्या' का विशेष गुण में परिगणन नहीं है। अतः 'चक्षुमत्रिग्राहा- 
विशेषगुणत्वम्‌' यह “रूप लक्षण ठीक ही है । लक्षणगत्त 'ग्राह्म' पद का अर्थ 'प्रत्यक्ष 
का विषय" नहीं समझना चाहिये । अन्यथा 'परमाणु' कृप में अव्याप्ति होगी |. क्‍योंकि 


'परमाणु' का महत्त्व परिमाण न होते के कारण उसका रूप प्रत्यक्ष का विषय नह्ढीं ' 


हो पाता । इसलिये 'ग्राह्म' का अथ॑ 'प्रत्यक्ष के योग्य” करना चाहिये । तब परमाणु 
का 'झूप', प्रत्मक्ष का विषय न होने पर भी बह 'प्रत्यक्ष के योग्य' तो है ही । क्‍योंकि 
उसके आश्रय में यदि 'महत्त्व' रहुता अर्थात्‌ परमाणु का महत्परिमाण होता तो घभट- 
पटादि के छप के समान परमाणु का रूप भी प्रत्यक्ष का विषय अवश्य हो जाता । पक्त 
अर्थ के स्वीकार करने पर भी 'चक्षु' के रूप में लक्षण की अब्याप्ति हो रही है, क्योंकि 
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.. 'चक्षु का रूप उदभृत न होने से वह प्रत्यक्ष के योग्य नहीं है। इसलिये 'ग्राह्म' का 


अथं प्रत्यक्ष योग्य जाति का आश्रय होना'---यह समझना चाहिये। तब केवल चक्कु . 
से प्रत्यक्ष के योग्य जाति हांगी 'रूपत्व”। वह “रूपत्व जाति', चक्षु के रूप में भी रहती 
है । अतः चक्ष्‌ के रूप में अव्याप्ति, नहीं होगी । 
.. (२) रसो रसनेन्द्रियग्राह्मो बिशेषग्रुणः पृथिवोजलबृत्तिः:। तत्न पृथिन्पां , 

मधुरादिषट्प्रकारो मधुर-अम्ल-लवण-कटु-कषाय-तिक्तभेदात्‌, पाकजम्म । अप्सु 
. भधुरोष्पाकजो नित्योउनित्यश्व | नित्यः परमाणुभूतास्वप्सु कार्यभृतास्वनित्यः । 
( २) रसनिरूपण---. 

. रस इति। रसनेन्द्रिय से ग्राह्म जो विशेषगुण उसे “रस” कहते हैं। अर्थात्‌ 'रसं- 
नेन्द्रियग्राह्मत्वे सति बिशेषगुणत्व॑ं रसत्थम्‌ । वह रस, पृथिवी तथा जलू में रहता है | 

तन्नेत्ति । पृथिवी में तो बह रस, मधुर आदि अर्थात्‌ १--मधु, २--अम्ल, ३-- 
लवण, ४--कदु, ५--कषाय, ६--तिक्त भेद से छह प्रकार का और पाकज होता है.। 
किन्तु 'जल' में केवल मधुर और अपाकज होता है। वह नित्य और अनित्य दो प्रकार 
का होता है| नित्येति । वह, परमाणुरूप जल में नित्य: होता है और केायेरूप जल में 
अनित्य ड्वोता है। ह 
माधुरी ह 

रस लक्षण में “रसन” पद के न रखने पर 'रूपादि' गुणों में लक्षण की अतिव्याप्ति .. 
होगी |. उसके वारण।र्थ “रसन! पद का रखना आवश्यक है। “विशेष गुण पद के ने 
रखने पर “रसत्व' जाति में और “रसाभाव'” में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । . क्योंकि 


 अेनेन्द्रियिण यदगृह्मते तनैवेन्द्रियेण तन्निष्ठा जाति: तदभावज्ध ग़हयंते! यह नियम है ! रा 


किन्तु “रसनेन्द्रिय' से ग्राह्म जैसे “रसत्व जाति” है, वैसे ही उसकी “मधुरत्व” आदि 
अवान्तर जातियाँ भी हैं, तथा गुणत्व' और सत्ता' जाति भी है। “गणत्व” सभी गणों 


में रहता है और 'सत्ता जाति, द्रव्य, गुण, कम तीनों में रहती है। इस कंारण “रस... 


के अतिरिक्त सभी गुणों में और “द्रव्य तथा कर्म! में अतिव्याप्ति होगी । उसके वारणार्थ 
“विशेषगुण पदे का रखना आवश्यक है । तथापि रसनेन्द्रियग्राह्म 'गुणत्व' और '“सत्ता' 
जाति को लेकर 'शब्द, बुद्धि! आदि विशेष गुणों में लक्षण की अतिब्याप्ति हो रही 
है । उसके वारणार्थ “रफ़नेन्द्रियग्राह्म जाति? में “विशेषगुण से भिन्न में अवृत्तित्व--बह 
विशेषण जोड़ देता चाहिये। उससे '“गुणत्व” और 'सत्ता जाति' में लक्षण नहीं जा 
पायेगा । अतः उनमें अतिब्याप्ति नहीं होगी । 

रस के लक्षण में 'विशेषग्ुण” के रखने का अभिप्राय यही है कि “विशेषगण से 
भिन्न में न रहने वाली जो “रसनेन्द्रिय से ग्राह्म जाति! हो, वही “रस का लक्षण है । 
वह जाति “रसत्व' होगी, और उसके आश्रय समस्त रस' ही हो सकते हैं। वह 'रसत्व 
जाति” रस'से भिन्न में कभी नहीं रहेगी । अत: रस का लक्षण दोषरहिंत है। 


॥ 








हर्ट तकंभाषा [ गन्घनिरूपण 


यहाँ भी पूर्व की तरह यह स्मरण रखना आवश्यक है कि लक्षणगत 'ग्राह्म' शब्द 
का अर्थ “प्रत्यक्ष का निषय न समझकर 'प्रत्यक्षयोग्य' अर्थ ही समझना है। अन्यथा 
“परमाणुगत रस" की अतीन्द्रियता होने के कारण उसमें अव्याप्ति हो जायगी । कि न्तुं 
'प्रत्यक्षयोंग्य' अर्थ करने पर अव्याप्ति नहीं हो सकेगी, क्योंकि 'परमाणुगत-रस' में 
प्रत्यक्ष होने की योग्यता तो है ही तथापि उसके प्रत्यक्ष होने में बाधक यही है कि वहू 
'महत्त्वपस्मिण से रहित परमाणु' के आध्षित है। परमाणु का तो अणुपरिमाण माना 
गया है । महत्त्वपरिमाण नहीं। इसलिये 'परमाणुगतरस' का प्रत्यक्ष तहीं हो पाता । 

लक्षणगत्त ग्राह्म का अर्थ 'प्रत्यक्षयोंग्य” करने पर भी रसनेन्द्रिय के 'रस' में 
लक्षण की अव्याप्ति होगी, क्योंकि वह 'अनुद्भूत” रहता है, इसी कारण नह 'प्रत्यक्ष- 
योग्य” नहीं हो पाता है। उस अव्याप्ति के वार्णार्थ “रसनेन्द्रियग्राह्म ' का अर्थ 'रस- 
नेन्द्रियग्राह्मजातिमत्त्व' अर्थात्‌ 'जाति का आश्रय' कर लेना चाहिये । तब अव्याप्ति 
का निवारण हो जाता है, क्योंकि 'र्तनेन्द्रिय का रस' भी रसनेन्द्रिय से ग्राह्म जो 
“रसत्व जाति' उसका आश्रय होता ही है | 

ध्ॉका-- गन्ध को प्रथिवीमाजवृत्ति: पर्व बताया जा चुका है। तब 'सुगन्धित 
जलू', 'सुगन्धित वायु--यह प्रतीति कँसे होती है | 


समा०--जल तथा वायु में वस्तुतः गन्ध नहीं है। किन्तु जल से अधंत्रा वायु से 
संयुक्त जो. पुष्पादि पार्थिव द्रव्य होते हैं, उनकी गन्ध ही 'संयुक्त-समवाय' संबंध से 
जल और बाय में प्रतीत होती है। पयोंकि जहू और वायु से संयुक्त हुए पुष्पादि, और 
उन पुष्पादिकों में 'गन्ध' समवायसम्बन्ध से रहता है । 

(३ ) गन्धो श्राणग्राह्मो विशेषगुण:। पृथिबोमात्रब॒त्तिः। अनित्य एब। स 
द्विविधः सुरभिरसुरभिश्र। जलादो गन्धप्रतिभानं तु संयुक्तसमवायेन द्रष्टव्यम्‌ । 


(३ ) गन्ध-निरूपण-- 


गन्ध इतति | श्राणेन्द्रिय से ग्राह्म जो विशेष गुण है, उसे 'गन्ध' कहते हैं । अर्थात्‌ 


'द्राणग्राह्मत्वे सत्ति विशेषग॒ुणत्वं गन्धत्वम्‌' वह 'गन्ध' का लक्षण है। कहने का अभि- 
प्राय यह हैं कि 'विशेषगुण' के अतिरिक्त अन्य किसी में न रहनेवाली होकर श्ाण से 
प्रत्यक्ष होने योग्य जो जाति अर्थात्‌ 'गन्धत्व जाति', वह 'समस्त गन्ध' में रहती है, 
और गन्ध के अतिरिक्त अन्य किसी में नहीं रहती । पृषिवीति । वह 'गन्ध' केवल पृथिवी 
में ही रहता है और वह अनित्य ही होता है । वह 'सुगन्ध' और *दुर्गन्‍्ध' के भेद से दो 
प्रकार का होता है । जेलादाबविति । “जल आदि में जो 'गन्ध' की प्रतीति होती है, 
बह 'संयुक्त-समवाय' सम्बन्ध से होती है। अर्थात्‌ जल में संयुक्त हुआ जो पाथिव 
अंश ( भाग ) है, उसमें 'समवायसाम्बन्ध' से 'गन्ध गुण रहता है। उसी की 'संयुक्त- 
समवाय' सम्बन्ध से 'जल' में प्रतीति ( अनुभव ) होती है| वह 'गन्ध' जलरू का अपना 
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निजी नहीं है। क्योंकि 'जल' तो स्वभावतः “गन्धरहित' होता है। तथापि जल से 
संयुक्त हुए पार्थिव भाग के 'गन्ध' का ही जल में अनुभव होता है । 

( ४ ) स्परइस्त्वगिद्धियग्राह्मो' विशेषगुण:। पृथिव्यादिचतुष्टयवृत्ति-। सच 
त्रिविध: शीत-उष्ण-अनुष्णाज्ञीतभेदात्‌ । शीतः पयसि, उष्णस्तेजप्ति, अनुष्णाशोतः 
पृथिवोबाय्वो:। पृथ्वीमाश्रे ह्यनित्यः। आप्यतंजसवायवीयपरमसाणशु नित्यः, 
आप्यादिकार्येष्वनित्य: । एते च रूपादयश्चत्वारो महत्त्वेकयंसमवेतत्वे सत्यु- 
दुभूता एव प्रत्यक्षा: । 

(४ ) स्पर्श-निरूपण- 

स्पशस्त्विति । त्वगिन्द्रिय से ग्राह्म जो विशेष गुण उद्ते 'स्पर्श' कहते हैं। अर्थात्‌ 
'त्वगिन्द्रियग्राह्मत्ते सति विशेषगुणत्व॑ स्पर्शत्वम्‌'--यह 'संपर्श' का लक्षण है । 

पुथिव्यादोति । वबह॒'स्पशञ गुण, प्रथिवी आदि चार ( १--प्ृथ्िंवी, २-जलू, 
३-जायु, ४--अऔग्ति ) में रहता है। और वह 'शीत, उष्ण और अनुष्णाशीत' के 
भेद से तीन प्रकार का होता है। 'जल' में शीतस्पर्श रहता है । 'तेज' में उष्ण स्पर्श 
रहता है । और “पूृथिवी' तथा 'वायु' में अनुष्णाशीतस्पर्श रहता है । 

पृथिबीति । सम्पूर्ण 'पृथिवी' का ( परमाणुछूप और कार्यरूप दोनों प्रकार कौ 
पृथिवी का ) स्पर्श 'पाकजञ' और “अनित्य' होता है। 'जलू', 'तेज', और 'वायु के 
परमाणुओं का स्पर्श “नित्य! होता है । और कार्यभूत 'जलू, तेज, और व यु' का स्पश, 
अनित्य' होता है । 

एते चेति । ये 'रूप, रत, गन्घ, स्पर्श! चारों 'महत््व परिमाण' के साथ ' एक अर्थ' 
( द्रव्य ) में समवेत और '“उद्भूत' होने पर ही प्रत्यक्ष होते हूँ । अन्यथा नहीं । 

माघुरी 

उक्त लक्षण में पुर्बंवत्‌ ही 'ग्राह्म! का अर्थ प्रत्यक्षविषय' करते हैं तो 'परमाणुगत 
अतीन्द्रिय स्पर्श में अव्याप्ति होगी। उसके वारणार्थ 'प्रत्यक्ष योग्य' अर्थ करते है तो 
त्वगिन्द्रिय' के अनुद्भूत्तस्पर्श में अव्याप्ति होगी। इसलिये 'त्वगिन्द्रियग्रा ह्य' का अर्थ 
यह करना चाहिये कि 'त्वगिन्द्रिय से प्रत्यक्ष होने योग्य जाति का आश्रय' ! तब ऐसी 
जाति 'स्पर्शत्व' ही होंगी। वह जाति, 'परमाण' और 'त्वक्‌' दोनों के स्पर्श में 
रहती है | इस रीति से उनमें अव्याध्ति की संभावना नहीं हो पाती । 

अव्याध्ति की सभावता न रहते पर भी 'स्पर्श” से भिन्न सभी 'गुणों' में तथा 'द्रव्य' 
एवं 'कर्म' में अब अतिव्याप्ति हो जायगी, क्योंकि त्वगिन्द्रिय से ग्राह्म 'गुणत्व' और 
सत्ता जाति' उनमें विद्यमान है । इस अतिव्याप्ति के मिवारणार्थ 'जाति' में 'विशेष- 
गुणभिन्नाध्यृत्तित्व' विशेषण जोड़ देवा चाहिये । अर्थात्‌ विशेषग॒ुण से मिन्न में न रहती 
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हुई, ऐसी 'त्वगिन्द्रियग्राह्म जाति' जिसमें रहती हो उस्ते ही 'स्प्श' कहा जा सकता है। 
इसी अभिप्राय से ग्रन्यकार ने स्पर्श के लक्षण में 'विशेष गृण' पद को रखा है । 

रूपादि गुणों के प्रत्यक्ष पें दो बातें ( दो विधशेषताएं ) आवश्यक होती है। ( १) 
पहिली बात तो यह है कि इन रूपादिगुणों को 'महत्त्वेकांसमवेत' होना चाहिये | 
अर्थात्‌ “रूपादि' गुण, किसी ऐसे द्रव्य ( अर्थ ) में समवेत यानी समयाय सम्बन्ध से 
रहते हों, जिसमें ( जिस द्रव्य > अर्थ में ) 'महत्त्तपरिमाण” भी “समवाय सम्बन्ध' से 
रहता हो । यह एक बात हुईं । 

( २ ) दूप्तरी बात यह हैं कि उन रूपादिगूणों को उद्भ्ूत ( प्रत्यक्ष योग्य ) होना 
चाहिये। अभिप्राय यह है कि रूपादिगुण यदि सूक्ष्म रहेंगे तो इन्द्रियों से उनका ग्रहण 
नहीं हो सकेगा । उक्त दो विशेषताओं में से यदि एक की भी कमी रहेगी तो उन गुणों 
का प्रत्यक्ष नहीं हो पायेगा । अतः उन गुणों के प्रत्यक्ष होने में उपयुक्त दोनों बातों का 
उनमें होना आवश्यक है। अंत एवं परमांणु तथा द्वयणुक का प्रत्यक्ष नहीं हों पात्ता, 
क्योंकि उनमें महत्त्वपरिमाण नहीं हैं। उस कारण 'परमाणु तथी द्ग्रणुक' का रूप 
'महत्वैकार्थसमवेत' नहीं हो पाता । उसी प्रकार 'चक्षु' का रूप भी नहीं दिखाई देता, 
क्योंकि चक्षु का 'रूप' उद्भूत अवस्था में नहीं रहता, वह तो अनुद्भूत ही रहता है । 

घपशन--'उद्भूत, अनुदभू त' शब्दों का अभिप्राय क्‍या है? 

उत्तर--'शुबलत्व, लोहितत्व, प्रीतृत्व आदि जातियों की व्याप्य' रहनेवाली 

बहुत-ती 'अनुद्भूतत्व जातियाँ हैं । ये जातियाँ जिन-जिन रूपादियुंणों में रहती हैं, थे 
गुण” अतीन्द्रिय यानी प्रत्यक्ष के विषय नहीं बन पाते । और जिन 'रझूप-रसादि' गुणों 
में उन व्याप्य रहने वाली समस्त अनुद्भूतत्व जातियों का अभाव रहता है, उन 'गणों' 
को 'उद्युत' शब्द से कहा जाता है। फलत: जो 'गृण' उदभ्ूत रहते हैं, वे ही 'इन्द्रिय- 
ग्राह्म हो पाते हैं । 

(५) संख्या एकत्वाविव्यवहारहेतु: सामान्यगुणः । एकत्वादिपरारडपर्यन्ता । 
तत्नेकत्व॑ द्विविध॑ नित्यानित्यभेदातू । नित्यगतं नित्यमनित्यगतसनित्यभ्‌ । 
स्वाश्यसभवायिकारणगतैकत्वजन्यश्र । द्वित्वघ्जानित्यमेव । तच्च हयथों: पिण्डयो: 
इदमेकम्‌' इत्यपेक्षाबुद्धया जन्यते | तत्र ढ्ौ पिण्डो समवासिकारणें । पिण्डयोरे- 
कत्वे मसमवायिकारणे, अपेक्षाब॒ुद्धिनिमित्तकारणम्‌ । भपेक्षाबुद्धिबिनाशादेव 
द्िल्लविनाश: । एवं जित्वादत्पत्तिविज्षेया । 


( ५ ) संख्या-निरूपण--- 


संस्येति । 'एकत्व, द्वित्व, त्रित्व' आदि व्यवहार का द्िेतु ( निमित्त ) भूत जो , 


'सामान्यगुण' है, उसे 'संख्या' कहते हैं। वह 'संख्या', एकत्व से लेकर 'परार्द्ध/ ( अब्ज, 
शंख, दशशंख, महाशंख से भी आगे की संख्या ) पर्यन्त ( तक ) होती है । तत्रेति । 
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उनमें से 'एकत्व' दो प्रकार का होता है--नित्य और अनित्य | नित्य द्रव्य ( आकाकझ 
आदि ) में रहने वाला 'एकत्व" तित्य, और अनित्य ( 'घट-पटादि द्रव्यों ) में रहने वक्ता 
'एकत्व' अनित्य होता है। स्वाश्रयेति । और वह अतित्य-एकत्व--'स्वाश्य-सुगद शि 
कारणगतैकत्वजन्य' होता है, अर्थात्‌ वह अनित्य एकत्व अपने आश्रय जो घटपट 
आदि, उसके समवाधिकारण जो कपालादि, उसमें रहने वाले 'एकत्व' से उत्पन्न होता 
है | दवित्वञअ्चेति । और 'द्वित्व' तो सभी द्रव्यों में 'अनित्य' ही होता है । और उसको 
( द्वित्व की ) उत्पत्ति 'अपेक्षाबुद्धि से होती है । '(अयम्‌ एक:', 'अबम्‌ एक:'-इसौ हो - 
इस बुद्धि ( ज्ञान ) को “अपेक्षाबुद्धि कहते हैं । इसी भाव को पग्रन्थकार ने 'तच्च हयो: 
पिण्डमो: 'इदमेकम्‌' इत्यपेक्षाबुद्धधा जन्यते' के द्वारा बताया है। 'पिण्ड' शब्द का अर्ध॑ 
है--कोई वस्तु अर्थात्‌ व्यक्तिविशेष | अतः “दो पिण्डों' यानी दो घटव्यक्तियों (वस्तुओं) 
में 'यह एक घट है'। और 'वह एक घट है'--इत्याकारक जो ज्ञान यानी बुद्धि होती 
है, उसे 'अपेक्षाबुद्धि कहते हैं । उस 'अपेक्षाबुद्धि से “द्वित्व' संख्या की उत्पत्ति होती 
है| तत्नेति । उस 'द्वित्वसंख्या' की उत्पत्ति में 'दोनों-पिण्ड' यानी दोनों वस्तुव्यरिफ 
समवाधिकारण' होते हैँ । और दो पिण्डों के 'दों एकल्च', उस 'द्वित्वसंख्या' के असग- 
दाधिकारण होते हैं। और 'दो एकत्व की अपेक्षाबुद्धि' उम्त 'द्वित्वसंख्या' की 'निझि 
कारण' होती है । और 'अपेक्षाबुद्धि' के नाश से 'द्वित्व' संख्या का नाश होता है | 
एवमिति । इसी प्रकार से 'तित्व” आदि संख्याओं की उत्पत्ति को और विनाश को भी 
समझ लेना चाहिये | 


माधुरी 


जिस में 'एकत्व' संख्या रहती है, उसे 'एक' पब्द से और छजिप्तमें 'हवित्व” संख्या 
रहती है उसे दो शब्द से और जिस में “त्रित्व” संख्या रहती है उसे 'तीन' शब्द से 
कहा जाता है, इसी प्रकार आगे अन्य संख्याओं के विषय में भी समझ लेना चाहिये । 
एवं च निदिष्ट पद्धति के अनुसार “यह एक है', “ये दो हैं! 'ये तीन हैं,' 'ये चार हैं-- 
इत्याकायक व्यवहार करने में जो हेतु ( कारण ) 'एकत्व, द्वित्व, नित्वं आदि' होते हैं, 
उन्हें 'संख्या' शब्द से कहते हैं । 9७ ही, ! मे 

'संख्या' के रृक्षण 'एकत्वादिव्यवहारहेतु: सामान्यगुण: संख्या' में से 'एकत्वा- 
दिव्यवहार: पद को यदि निकाल दें तो अवशिष्ट रहेगा 'हेतुः स्ामान्यगुण:' इस 
लक्षणांश को संख्या का लक्षण मान लिया जाय, अथवा “एकत्वा पद को हटाकर 
अवशिष्ट रहे “व्यवहारहेतु: सामान्यगुण:' इतने ही अंश को संख्या का लक्षण मान 
छिपा जाय तो 'संयोग, विभाग' आदि सामान्यगुणों में लक्षण की अतिब्याप्ति हो 
जायगी । क्योंकि संयोग, विभागादि सामानन्‍्यगुण भी व्यवहार के साधन [ हैतु ) होते 
हैं। उत्त अतिव्याप्ति के वारणार्थ 'संक्या' के लक्षण में 'एकत्वादिष्यवहार' पद को 
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रखना आवश्यक है । छक्षण में 'सामान्यगुण:' पद को न रखने पर एकत्वादि-व्यवहार 
के हेतुभूत 'काल' आदि में तथा एकत्वादिव्यवहार के हेतुभूत 'एकत्वादिज्ञान' में लक्षण 
की अतिव्याप्ति हो जायगी। उसके वारणार्थ लक्षण में 'सामान्यगुण:” पद देना 
चाहिये । इस विवेचन से यहू स्पष्ट हो जाता है कि ग्रन्थकार ने 'संख्या' का उक्त लक्षण 
समुचित ही किया है । 
न्‍्याय-वैशिषक की दृष्टि से एकत््व-द्वित्वादि संख्या 'द्रव्य' में ही रूपादि के समान 
रहती है। जैसे 'हूप' गुण है, वैसे ही 'संख्या' भी गुण है। बह संख्या दो प्रकार की 
होती है--'एकत्व' संख्या, किसी एक द्रव्य में रहती है, और 'द्वित्व, जित्व' आदि 
संख्या, अनेक द्रव्यों में रहती हैं। 'एकत्व संख्या' के भी दो प्रकार हैं। एक-'नित्य' 
और दूसरा-अनित्य' | एक 'परमाणु' तंथा 'आत्मा, आकाश' आदि 'नित्य द्रव्यपदायों' 
में रहने वाली 'एकत्व संख्या' नित्य, और दूसरी 'घट-पट' आदि 'अनित्य द्न्यपदा्थों 
में रहने वाली 'एकत्व संख्या अनित्य होती है। “अनित्य एकल्वसंख्या' की उत्पत्ति, 
उसके आश्रयभूत समवायिकारण' में रहने वाली 'एकत्व संख्या' से होती है । अर्थात्‌ 
वहु॒अनित्य एकत्व 'स्वाश्रयसमवाधिकारणगतैकत्वजन्य' होता है। 'स्व' शब्द से 
अनित्य एकत्व' का ग्रहण करिये, तब उसका आश्रय “घट-पट' आदि द्रव्य होंगे, उन 
'घट-पट' आदि द्रव्य के समवायिकारण 'कपाल्‍ल-तन्तु' आदि होंगे। इसलिये 'तन्तु” आदि 
कारणों में रहने वाले 'एकत्व' से 'पठ' के एकत्व की उत्पत्ति होती है। जैसे-'पट' का 
रूप अपने समवायिकारण के रूप से पंदा होता है, वैसे ही 'पट' का एकत्व भी अपने 
समवायिकारण के एकत्व से ही उत्पन्न होता है । 'द्वित्व' संख्या, सभी द्वव्यों में अनित्य 
होती है। उस द्वित्व संख्या की उत्पत्ति अपेक्षाबुद्धि से हुआ करती है। 'अयमग्रेक:- 
अयमेक: -+ इमौ द्ौ' यह एक है और यह एक है इस रीति से दो पदार्थों में जो एक- 
दुसरे की अपेक्षा से एकत्वसंख्या की प्रतीति होती है--उसी को अपेक्षाबुद्धि कहते हैं । 
मुक्तावलीकार ने कहा भी ;है--अनेकैकल्वबुद्धि्या साथ पेक्षाबुद्धिरिष्यते! । यह 
अपेक्षाबुद्धि 'द्वित्व' संध्या की उत्पत्ति में निमित्तकारण है। 'द्वित्व” तो दो द्रब्यों में 
रहने वाला “गुण है। अतः 'द्वित्' के समवायिकारण दो द्रब्य' ही होते हैं । 
दोनों द्रब्यों में रहने वाला जो 'एकत्व है, वह 'द्वित्व' संख्या का असमवाधिकारण 
होता है । 
शंका--एकत्वादिव्यव हा रहेतु: संख्या' इस लक्षण में व्यवहार' शब्द का प्रयोग 
किया है । परन्तु व्यवहार शब्द कहीं तो ज्ञान का वाचक होता है और कहीं 'बब्ब' 
का भी वाचक होता है। तथा हि--व्यवछियते हानोपादानादिक॑ क़ियते अनेनेति 
ध्यवहार:--जिसके द्वारा किसी तस्तु का ग्रहण अथवा त्याग किया जाता है, उसे 
व्यवहार कहते हैं। इस ब्युत्पत्ति से तो व्यवहार शब्द 'ज्ञान' का वाचक होता है। 
क्योंकि किसी भी वस्तु का ग्रहण अथवा त्याग उसे जानकर ( उसका ज्ञान प्राप्त कर- 
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के ) ही किया जाता है । वस्तु का ज्ञान प्राप्त किये बिना उसका ग्रहण या त्याग नहीं 
किया जाता । 


और 'ब्यवह्निपते ज्ञायते अनेनेति व्यवहार: जिस से वस्तु जानी जाती है, उसे 
व्यवहार! कहते हैं। इस व्युत्पत्ति से व्यवहार” का अर्थ होता है--शब्द', यानी 
व्यवहार' शब्द 'शब्द' का वाचक होता है। क्योंकि 'शब्द' को प्रमाण मान कर 
ही 'वस्तु' का ज्ञान किया जाता है। शब्द को प्रमाण माने बिना किसी भी वस्तु का 
ज्ञान नहीं होता हैं | 

उक्त दोनों ब्युत्पत्तियों के कारण यह जिज्ञासा होती है कि संख्या के लक्षण में 
प्रयुक्त जो 'व्यवहार' पब्द है, उससे ज्ञानात्मक व्यवहार विवक्षित है, या शब्दात्मक- 
व्यवहार विवक्षित है ? प्रथम पक्ष को स्वीकार करने पर 'आत्मा' में और 'आत्म-मन:- 
संयोग में तथा 'अद्ृष्ट, ईश्वर' आदि में अतिव्याप्ति होगी। तथा हिं--ज्ञानात्मक 
व्यवहार का समवायिकारण 'आत्मा' है, अत: एकत्वादि के ज्ञानात्मक व्यवहार का हेतु 
होने से 'आत्मा' में संख्यालक्षण की अतिब्याप्ति हो रही है। उसी तरह असमवायि- 
कारणरूप 'अत्ममनःसंयोग' में तथा निमित्तकारणरूप 'अद्ृष्ट, ईश्वर, काल आदि में 
भी संख्यालक्षण की अतिव्याप्ति होगी | 

एवं द्वितीय पक्ष का स्वीकार करने पर 'शब्दात्मक व्यवहार का समवायिकारण 
आकाश' है, अतः उसमें तथा असमवायिकारणरूप कण्ठ-तालु आदि के साथ जो 
आकाण का संयोग है, उसमें और निमित्तकारण रूप अहंष्ट, ईप्धर,“काल' आदि में 
संख्या लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 

समा०--यहाँ व्यवहार शब्द से प्रत्यक्षज्ञान रूप व्यवहार का ग्रहण करना 
चाहिये । इस 'प्रत्यक्षज्ञान रूप व्यवहार का जो हेतु होता है, उसे 'संख्या' शब्द से कहा 
जाता है। तथाहि--जैसे 'अयं घट:, अय॑ पट:” इत्यादि प्रत्यक्षज्ञान के विषयभूत उन 
'बट-पट' आदि में 'विषयत्वरूप' से कारणता ( हेतुता ) रहती है, वैसे ही 'एक: द्ो' 
इत्यादि प्रत्यक्षज्ञानरूप व्यवहारों में भी उस 'एकत्थादि” संख्या को “विषयत्वरूप' से 
कारणता रहती है, क्योंकि 'विषयता के बिना कोई भी प्रत्यक्षज्ञान होता नहीं है । 
इसलिये 'विषयत्वेनेकादिश्यहारहेतुः संख्या--पह 'संख्या' का ्क्षण किया गया है । तब 
'आत्मा' में तथा 'आहम-मनःसंयोग' में और “अदृष्टादिकों' में प्रत्यक्ष्ञानकूप व्यवहार 
के प्रति 'कारणता' के रहने पर भी 'विपयत्वरूप' से कारणता के न रहने से उनमें 
उक्त 'संख्यालक्षण' की अतिव्याप्ति नहीं होती है । 

अथवा वक्त लक्षण में हेतु के स्थान पर 'विषय:” कह देने पर भी अतिव्याध्ति 
नहीं हो पायगी । अर्थात्‌ 'एकादिव्यवहार-विषय: संख्या' यह 'संख्या' का लक्षण कर 
देना चाहिये । तब 'एकः, द्वो, त्रय:' इत्यादि प्रत्यक्षज्ञानरूप व्यवहार का “एक:, द्' 
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इत्यादि 'संख्या' ही 'विषय' होगी, अन्य कोई नहीं | “आत्मा, अदृष्ट' आदि तो 
विषय होंगे नहीं, इसलिये उनमें अतिवज्याप्ति नहीं होगी । 
धंका०--एको घट:'--एक संख्यावका ( एकत्वसंख्याविशिष्ट ) घट है-यह 
प्रत्यक्षज्ान 'एकत्व संख्याविशिष्ट घट' को विषय करता है। इसलिये प्रत्यक्षज्ञान में 
जैसे उत्त 'एकत्वसंख्या को 'विषयत्वरूप' से कारणता है, वैसे ही उस “'घट' को भी 
'विषयत्वरूप' से कारणता होगी। तब उस 'प्रत्यक्षज्ञान' का जैसे 'एकत्व' संख्या 
विषय है, वेसे ही 'घट' भी 'विषय' है। इप्तलिये 'विषयत्वेनैकादिव्यवहारहेतु: संख्या' 
इस प्रथम लक्षण की तथा 'एकादिव्यवहारविषय: संख्या' द्वितीय लक्षण की 'घठ' में 
अतिब्याप्ति होंगी । 
समा०---वउक्त दोनों लक्षणों में गुण” पद का भी निवेश करना चाहिये | अर्थात्‌ 
“विषयत्वेनैंकादिव्यवहा रहेतु्गूण: संख्या' अथवा 'एकादिव्यवहारविषयों गुण: संख्या' 
इस प्रकार दोतों लक्षणों को 'गुण' पद से घटित कर देने पर 'घटादिकों' में गुणरूपता 
न होने से उत 'घटादि द्रव्यों में उक्त 'त्ंब्यालक्षण' की अतिब्याप्ति नहीं होगी । 
अथवा 'एकादिव्यवहू।रदेतु: संख्या' में “व्यवहार' पद से 'शब्दरूप' व्यवहार का 
ग्रहण करना चाहिये | और 'हेतु' पद ते 'प्रवृत्तिनिमित्त' का ग्रहण करना चाहिये । तब 
लक्षण का आकार यह होगा--एकादिशब्दप्रवृत्तिनिभित्त॑ संख्या' अर्थात्‌ 'एक: , दी, 
त्रय:' इत्पादि शब्दों के प्रवृत्ति का जो निमित्त होता हो, उसे 'संख्या' कहते हैं। तब 
जिस दिव्य! में 'एकत्व' संख्या रहेगी उस द्रव्य' में तो “अयमेक:” इस तरह 'एक' पद 
की प्रवृत्ति होगी | और जिन 'द्रब्यों में 'इमौ दो इस तरह 'द्वि' पद की प्रवृत्ति होगी 
तथा जिन द्रव्यों में तित्व” संख्या रहेगी, उन द्रब्यों में 'इमे त्रय:' इस तरह 'ब्रि' 
शब्द की प्रवृत्ति होगी | एवंच 'एकत्व' संख्या तो 'एक' पद की प्रवृत्ति का नि्ित्त डे! ध 
और “हित्व संख्या 'ह्वि पद की प्रवृत्ति का और 'तरित्व' संख्या 'त्रि' पद की प्रवृत्ति 
का निमित्त होगी । इसी प्रकार 'चतुष्ट्ब', 'पत्चत्व' आदि संख्याओं में भी चार, पाँच' 
आदि छब्दों की प्रवृत्ति की निमित्तता समझ लेनी चाहिये । 
इस रीति से उक्त लक्षणलृक्षित जो 'संख्यागुण' है, वह 'पृथिवी' आदि नव द्रच्यों 
में ही रहता है | वह 'संख्यागरण', (एकत्व' से लेकर “पराद्ध' तक ही होता है। पराद् 
से आगे कोई संस्या नहीं होती । विष्णुपुराण में इसी बात को बताने वाला एक श्लोक 
उपलब्ध होता हैं--- 
एक दशशतं चेंव सहस्त्रमयुतं त्था। 
लक्ष च नियुतं चैव कोटिरबुंदमेब च ॥ 
वृन्दं खरई्बो निशर्वश्व शद्लुपद्मी च सागर: । 
अन्त्य मध्य परार्द्व॒ दशव॒ुद्धया यथाक्रमम्‌ ॥। 
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एकादिक संख्याओं में पुछ॑-पृर्व॑ संख्या को दशगुरणित कर देने से अगली-अगली 
संख्या का स्वरूप निष्पन्न होता है । 

यह संख्यागुण” एकत्व और अनेकत्व भेद से दो प्रकार का होता है। “एकत्व 
संख्या से भिन्न संख्या का नाम अनेकत्व' है। “अनेकत्व संख्या', “नित्य द्वब्यों! में तथा 
अनित्य द्रव्यों' में सवंत्र 'अनित्य' होती है। वह कहीं भी “नित्य नहीं होती । 

किन्तु 'एकत्व' संख्या “नित्य', “अनित्य! भेद से दो प्रकार की होती है। नित्य 
द्रव्यों में तो वह ( एकत्व संख्या ) नित्य होती है अर्थात्‌ 'प्रथिवी, जल, तेज, वायु--- 
इन चार द्रव्यों के परमाणुओं' में तथा “आकाश, काल, दिकू, आत्मा, मन” इन पाँच 


द्रव्यों में वह 'एकत्व संख्या” नित्य होती है। और 'अनिरतत्य द्वव्यों' में वह “एकंत्व- 


संख्या' अनित्य होती है। अर्थात्‌ इथणुक-श्यणुकादि कार्यद्रव्यरूप 'पृथिवी, जल, तेज 
वायु” में वह अनित्य होती है । 


वह अनित्य “एकत्व संख्या' अपने आश्रयभूत द्रव्य की उत्पत्ति के 'द्वितीयक्षण' में 


उत्पन्न होती है, और अपने आश्रयद्रव्य के नाश से ही नष्ट होती है । 
... जिस-जिस “अनित्य द्रव्य” में जो-जो 'एकत्व संख्या” रहती है, उस-उस 'एकत्व- 
संख्या' का वह-वह अनित्य द्रव्य, समबायिकारण होता है। और उस-उस अनित्यद्रब्य 


के “अवयवों में रहने वाल्ली जो “एकत्वसंख्या' है वह, उस अनित्यद्रव्यगत 'एकल्व- 


संख्या' का. असमवायिकारण” होती है। और “अहृष्ट, ईश्वर! आदि उस एकत्व- 
संख्या' के: निमित्तकारण” होते हैं। जैसे---'घटरूप' अनित्यद्रव्य में रहने वाली जो 
एकत्वसंख्या' है, उस एकल्वसंख्या का वह “घट! तो 'समवाधिकारण होता है, और 


“घट' के अवयवरूप 'कपालों” में रहने वाली 'एकत्वसंख्या', उसकी असमवायिका रण” : 
होती है, तथा अह्ृष्ट, ईश्वर” आदि उस संख्या के “'निमित्तकारण होते हैं । इस 


प्रकार दचणुकादि अतित्यद्रव्यों में रहने वाली 'एकत्वसंख्याः अनित्य ही होती' है । 
द्वित्व-त्रित्वादि संख्या से लेकर पराद्धतक की “अनेकत्व संख्या” तो “अपेक्षा बुद्धि से 
उत्पन्न होने के. कारण तथा. अपेक्षाबुद्धि' के नाश से ही उसका नाश होने के कारण 
वह सर्वत्र अनित्य ही होती है। अर्थात्‌ परमाणु, आकाशादि नित्यद्रब्यों में तथा 


जज 


द्रथणुक-त््यगुकादि अनित्यद्रब्यों में वह 'अनेकत्व संख्या' अभित्य ही होती है। वह 


द्वित्व-त्रित्वादि अनेकत्व संख्या, “अनेकद्रव्यों, के आश्वित ही रहती है । 'एक द्रव्य! के 
अश्षित नहीं रहती । जैसे--दो घटों' में स्थित 'द्वित्व' संख्या उन दो घटों के आश्रित 
ही रहती है। तथा 'तीन घटों' में स्थित 'त्रित्व' संख्या उन तीन घटों के आश्रित 
ही रहती है. प्रत्येक घट' के आश्रित नहीं रहती । 

शंका०---जब द्वित्व-तरित्वादि अनेक॒त्व संख्या 'समवाय सम्बन्ध' से प्रत्येक घट 
में भी रहती है। तब कैसे कह रहे हैं कि वह अनेकत्व संख्या 'प्रत्येक घट” के 
आश्रित नहों रहती ? 
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समा ०--यद्यपि द्वित्व-त्रित्वादि अनेकरत्व संख्या, 'समवायसम्बन्ध' से प्रत्मेक घट 
में भी रहती है, तथापि 'एक:, द्वो' अर्थात्‌ एकत्व संख्या से विशिष्ट जो द्रव्य है, वह 
(द्वल्वसंख्याविशिष्ट' है--ऐसी प्रतीति लोगों को नहीं हुआ करती । किन्तु 'एकों न 
द्वो' अर्थात्‌ 'एकत्वसंख्याविशिष्ट द्वव्य,' 'हित्वसंख्या से विशिष्ट नहीं है'--ऐसी प्रतीति 
सभी लोगों को होती हैं। इस कारण उन 'उद्वित्त-त्रित्वादि अनेकत्व संख्या' का उन 
अनेक द्रन्यों के साथ पर्याप्ति' तामक सस्बन्ध-विशेष की कल्पना करनी होती है, 
उसी के बल पर उपयुक्त प्रतीति हुआ करती है। जैसे--दो घटों में स्थित "द्वित्व 
संख्या उस पर्याप्तिसम्बन्ध' से उन दो घटों में ही रहती है। तथा तीन घटों में 
स्थित तित्व संख्या' उस “पर्याप्तिसम्बन्ध से उन तीन घटों में ही रहती है। वह 
'द्वित्व-त्रित्वादि अनेकत्व संख्या' प्रत्येक घट में 'पर्याप्तिसम्बन्ध' से नहीं रहती। 
इसीलिये 'एकः, हौ' इस प्रकार की प्रतीति छोगीं को नहों हुआ करती और 'एक: 
न दो यह प्रतीति लोगों को हो जाती है । यदि द्वित्व-वित्वादि अनेकत्व संख्या का 
'पर्याप्तिसम्बन्ध' उन अनैक द्रब्यों में नहीं मांगे ज्ञो 'दवित्वादि' संख्या, समवाय 
सम्बन्ध से प्रत्येक द्रव्य में रहती है, तब ४एको द्वो' यह प्रतीति अवश्य होनी चाह्िये 
तथा 'एको न हो' ऐसी प्रतींति नहीं होनी चाहिये । यहाँ पर पर्याष्ति---यह नाम, 
'स्वरूपसम्पन्ध' का है। अर्थात्‌ प्रतियोगी रूप वस्तु का अथवा “अनुयोगी' रूप 
'बस्तु' का जो स्वरूप है, वही जहां 'सम्बन्धरूप' होता है अर्थात्‌ सम्बन्ध का काम 
करता है, तब उसे 'स्वरूपसम्बन्ध' के नाम से कहा जाता है। जेसे 'दो घटों' में हित 
द्वित्व' संख्या का स्वरूप ही उन 'दो घटों' में पर्याप्ति' नाम का सम्बन्ध है। ऐसे 
दही तरित्वादि संख्या को भी जानना चाहिये । 
द्वित्वादि संख्या की उत्पत्ति अपेक्षाबुद्धि' से होती है, और द्वित्तादि संख्या का 
नाश, उस अपेक्षाबुद्धि के नाश से होता है। ' अनेकेकत्वविषयिणी बुद्धि: अपेक्षाबुद्धि:' 
अर्थात्‌ अनेक 'एकत्वों' को विषय करने वाली बुद्धि को 'अपेक्षाबुद्धि' कहते हैं । 
जैसे--'अयमेकः अयमेक:' यह बुद्धि 'दो एकत्वों को विषय कर रही है और 'अग्रमेकः, 
बयमेक:, अयमेक: यह बुद्धि तीन एकत्वों को विषय कर रही है । इसलिये 'अनेक- 
एकत्व' विषयक द्वोने से इसकों “अपेक्षाबुद्धि कहा जाता है। “दो एकत्वों' को विषय 
करने वाली अपेक्षाबुद्धि से तो 'द्वित्वसंख्या' की उत्पत्ति होती है, 'तीन एकत्वों' को 
विषय करने वाली अपेक्षाबुद्धि से 'वित्वसंख्या' की उत्पत्ति होती है। इसी प्रकार से 
चतुष्ट्व, पच्च॒त्व संख्या की उत्पत्ति समझनी चाहिये । 
'अपेक्षाबुद्धि' से अनेकत्वसंल्या की उत्पत्ति तथा नाश का क्रम-- 
ऊपर बता चुके हैं कि अपेक्षाबुद्धि से 'द्वित्वादि अनेकत्व संख्या' की उत्पत्ति, 
तथा अपेक्नाबुद्धि के नाश झे ह्िित्वादि अनेकत्व संख्या का नाश होता है। अतः अब 
उनकी उत्पत्ति और नाश का क्रम बताते हैं । 
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( १) 'दो घटों के साथ चक्षुरादि इन्द्रिय का सम्बन्ध होने पर 'अयमेकों घट:- 
अयमेको घट:'--ऐसी “दो एकत्वों' को विषय करने वाली “अपेक्षाबुद्धि' प्रथमक्षण में 
होती है । अर्थात्‌ दो द्रव्यों ( घटों ) के साथ तथा उन द्रव्यों में रहने वाली एकत्व- 
संख्या और उस एकत्वसंख्या में विद्यमान जो 'एकत्वत्व' सामान्य, उसके साथ 
चक्षुरिन्द्रिय अधवा त्वगिन्द्रिय का सम्बन्ध ( सन्निकर्ष ) होता है। यानी 'द्रव्य' के 
साथ 'संयोग' सम्बन्ध, और 'एकरत्व' के साथ “संबुक्तसमवाय” और “एकत्वत्व” के 
साथ 'संयुक्त-समवेत-समवाय --ये तीनों सम्बन्ध ( सच्निकर्ष ) एक ही क्षण में होते हैं । 
प्रथम क्षण में होने वाले इस कार्य को 'इन्द्रियार्थ-सबन्निकर्ष' शब्द से कहा जाता है । 

(२ ) द्वितीयक्षण में उन दोनों घटों में द्वित्वसंख्या की उत्पत्ति होती है। उस 
द्वित्व संड्या का 'समवायिकारण', वे दोनों घट होते हैं। और उन दोनों घटों में 
स्थित जो 'दो, एकत्वसंख्याएँ हैं, वे असमवायिकारण होती हैं। मोर 'अपेक्षाबुद्धि' 
निभित्त कारण होती है। अधिप्राय यह है कि द्वितीयक्षण में 'द्रव्य', 'एकल्व”' और 
'एकत्वत्व--इन तीनों का निर्विकल्पक ज्ञान हीता है। इसे 'एकत्वसामान्यज्ञात' शब्द 
से कहा जाता हैं। ' 

( ३ ) तृतीयक्षण में विशिष्ट बुद्धि का कारणभूत विशेषणज्ञानरूप 'द्विहव 
हित्वत्वे इस प्रकार का 'द्वित्वत्व' धर्मविषयक निविकल्पक प्रत्यक्षज्ञान होता है| 

(४ ) चतुर्वक्षण में उस निविकल्पक प्रत्यक्षरूप विशेषणज्ञान से उस द्वित्वत्व- 
धर्म विशिष्ट 'दित्व' का “इदं द्वित्वम' इस प्रकार का सविकल्पक प्रत्पक्षरूप विशिष्ट 
ज्ञान होता है, तथा उक्त निविकल्पक प्रत्यक्ष से ही उस अपेक्षाबुद्धि का नाश होता है । 

( ५ ) पच्रमक्षण में 'दहौँ घटो इस प्रकार का विशिष्ट वेशिष्टयाबगाही प्रत्यक्ष- 
ज्ञान होता है, तथा उस अपेक्षाबुद्धि के नाश से उस द्वित्व का नाश होता हैं। एक 
विशिष्ट पदार्थ में दुसरे विशिष्ट पदार्थ के सस्वन्ध को विषय करने वाला जो ज्ञान 
होता* है, उसे 'विशिष्ट-वैशिष्टधावगाहि ज्ञान' कहते हैं। जैसे--घटत्व॒घर्म' से 
विशिष्ट 'घट' पदार्थ में “द्वित्वत्व' घधर्मविशिष्ट 'द्वित्व” पदार्थ के संबंध को विषय 
करने वाला “हो घटो यह्‌ "ज्ञान, विशिश्वैशिष्टयावगाहिज्ञान' है। इस विशिष्ट- 
वैशिष्ट्यावगाहिज्ञान में 'विशेषतावच्छेदकधमंप्रकारकज्ञान' कारण होता है । जैसे--- 
'द्वौं घटी' इस विश्विष्टबंशिष्ट्थावगाहिज्ञान में 'दों घट” तो 'विश्ञेष्य' हैं, और 'द्वित्व”- 
संख्या 'विधोषण' है । तब “घटनिष्ठविशेष्पतानिरूपित' जो 'द्वित्वनिष्ठविशेषणता' है, 
वह विशेषणता, 'द्वित्व' धर्म से अवच्छिन्न हुई है । इसलिये वह 'द्वित्वधरमंप्रकारक द्वित्व- 
विशेष्पक जो “इदं द्वित्वमू' यह विशिष्ट ज्ञात है, वह विशेषणतावच्छेदकघर्म- 
प्रकारकविशिष्ट ज्ञान, उस उक्त विशिष्टवंशिष्ट्यावगाहिज्ञान में कारण हुआ है । 
जो-जो विशिष्ट ज्ञान द्वोता है, वह-वह, उस-उस विशेषण के ज्ञनन से ही जन्य होता है । 
विशेषण के ज्ञान के बिना वह विशिष्ट ज्ञान होता नहीं । जैसे 'द्वित्वधमंविशिष्ट 
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द्वित्व' को विषय करने वाला 'इदं हित्वम' यह विशिष्टज्ञान उस 'द्वित्वत्व' धर्म के 
निविकल्पक-प्रत्यक्षज्ञान से जन्य होता है। जो-जो कारण होता है, बहु-बह अपने- 
अपने कार्य के पूर्वक्षणवर्ताी हो होता हैं। इसलिसे ( १) प्रथमक्षण में “अपेक्षाबुद्धि 
की उत्पत्ति' | (२ ) द्वित्ीयक्षण में 'द्वित्व की उत्पत्ति! । ( ३ ) तृतीयक्षण में द्वित्व- 
धर्मविषयक 'द्वित्व-द्वित्वे! इस प्रकार के. निर्वचिकल्पक प्रत्यक्षरूप नविशेषण ज्ञान की 
उत्पत्ति । ( ४ ) चतुर्थक्षण में उस विशेषण ज्ञान से 'इदं द्वित्वम' इस विशिष्ट प्रत्यक्ष 
ज्ञान की उत्पत्ति | (५ ) पश्तमक्षण में उस विशिष्टज्ञान से 'द्वौं घटौ' इस प्रकार के 
विशिष्टवेशिष्टयावगाहि प्रत्यक्ष की उत्पत्ति क्रमशः होती है । 
इांंका०--द्वित्वत्व” विषयक निविकल्पक प्रत्यक्ष से ग्रदि “अपेक्षाबुद्धि' का 
ताश मानोगे तो वह “अपेक्षाबुद्धि! तीन क्षणपर्यत्त स्थायी रहेगी। किन्तु उसका 
तिक्षण|वस्थायित्व तो अत्यन्त विरुद्ध है | क्योंकि 'विभुद्रव्य के जो पोग्यविशेषशुण 
हैं, उन विशेषगुणों का स्वोत्तरवर्ती तथा स्व-समानताधिकरण ऐसे योग्यविशेषज्ुणों 
से नाश हुआ करता हैं--यह नन्‍्यायशास्त्र का नियम है। इस नियम के अनुप्तार 
'विभुद्वव्य' के विशेषगुणों का 'द्विक्षणावस्थायित्व' ही सिद्ध होता है। ऐसी स्थिति 
में 'अपेक्षाबुद्धि भी 'विभु आत्मा' का 'योग्यविशेषगुण हैं। तब 'द्वित्व” के 
उत्पत्तिक्षण में उत्पन्न हुए स्मरणज्ञानांदिक योग्यविशेषगुणों से उम्त "अपेक्षा बुद्धि 
का भी तृतीयक्षण में अवश्य ही नाश होगा । एवं च शब्द, बुद्धि आदि अन्य योग्य- 
विशेषगुणों की तरह उप्त 'अपेक्षाबुद्धि को भी 'दों क्षणतक' ही स्थायी मानना 
चाहिये | त्रिक्षणावस्थायित्व नहीं । 
समा०--यद्यपि उपयुक्त नियम के अनुसार ज्ञानादिकों को 'द्विक्षणावस्थापयित्व' 
ही सिद्ध होता है, तथापि 'द्वित्व' की उत्पत्ति के क्षण में उस विभ आत्मा' में कोई भी 
योग्यविशेषगुण उत्पन्न नहीं होता है। इसलिये “अपैक्षाबुद्धि' में 'विक्षणावस्थायित्व' 
की कल्पना की जाती हैं । 
अथवा 'द्वित्व' के उत्पत्तिक्षण में यदि कदाचित्‌ उस 'विभु आत्मा" में किसी 
योग्यविशेषगुण की उत्पत्ति को मान भी छें, तो भी वह योग्यविशेषगुण उस अपेक्षा- 
बुद्धि का नाश नहीं करेगा, किन्तु उस द्वित्वोत्तत्तिक्षण के उत्तरक्षण में उत्पन्न हुआ 
जो द्विव्व का निविकल्पक प्रत्यक्ष है, वही उम्र अपेक्षा बुद्धि का नाश करता है । 
इसलिये उस अपेक्षाबुद्धि को त्रिक्षणावस्थायी भी कहा जा सकता है | ! 
अथवा यदि कदाचित्‌ “अपेक्षाबुद्धि' को “त्रिक्षणावस्थायी न माना जाय तो 
'द्वित्व! के निविकल्पक प्रत्यक्ष क्षण में उस अपेक्षाबुद्धि का नाश होगा और उस 
अपेक्षाबुद्धि का नाश ही उस 'द्वित्व' का नाशक होंगा । अत: जिस क्षण में उस द्वित्व 
का संविकल्पक प्रत्यक्ष होता है, उस क्षण में उस द्वित्व का ही नाश होगा। उस 
द्वित्व का नाश होने से 'इद द्वित्वम' इस प्रकार से उस 'द्वित्व' का सविकल्पक प्रत्यक्ष 
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नहीं हो सकेगा । क्योंकि चक्षुरादि इन्द्रियों से विद्यमान वस्तु का ही लौकिक प्रत्यक्ष 
होता है। अविद्यमान वस्तु का लौकिक प्रत्यक्ष नहीं होता है। अत एवं कहा जाता 
हैं कि 'सम्बद्ध वर्तमान च गह्यते चक्षुरादिता'। एवं च उक्त रीति से सविकल्पक 
प्रत्यक्ष के न हो संकने पर 'द्वों घटी' इस प्रकार का विशिष्ट-वेशिष्ट्यावगाही प्रत्यक्ष 
भी नहीं हो पायगा। किन्तु होता तो है। अतः पूर्वोक्तरीति से ' 'अयेक्षाबुद्धि' को 
निक्षणावस्थायी मानना ही चाहिये | 

धंका०--अपेक्षाबुद्धि के नाश से 'द्वित्त' का नाश यदि नहीं मानते हैं तो कौन-सी 
हानि है ! 

समा०--अपेक्षाबुद्धि के नाश से 'द्वित्व' का नाश यदि नहीं मानेंगे तो अपैक्षा- 
बुद्धि के नाश के बाद भी उम्र 'द्वित्व' का प्रत्यक्ष होना चाहिये | क्योंकि 'गुण' के नाश 
के प्रति आश्रयभूत 'द्रव्य' का नाश अथवा विरोधी 'गुणान्तर' की उत्पत्ति--ये दोनों 
कारण हुआ करते हैं। किन्तु यहाँ पर उम्त 'द्वित्व' के नाश करने वाले वे दोनों कारण 
नहीं है और “भपेक्षाबुद्धि' के नष्ट होने पर भी उस 'हित्व' का प्रत्यक्ष नहीं 
होता है | इसलिये उत्त “अपेक्षाबुद्धिकरृप' निभित्त कारण के नाश से ही उस 'द्वित्व' 
का नाश मानना चाहिये । 

धंका०->उस '“अपेक्षाबुद्धि' के अभावकाल में उस -द्वित्व' के प्रत्यक्ष होने की 
आपत्ति का निवारण करने के लिये उस 'द्वित्व॑ को अपेक्षाबुद्धिजन्य मानना तथा 
उस “अपेक्षाबुद्धि के नाश से उस 'हित्व' का नाश मानना उचित नहीं है। क्योंकि 
उम्र 'अपेक्षाबुद्धि को यदि 'द्वित्व' के प्रत्यक्ष में कारण मानते हैं तो भी उस 'अपेक्षा- 
बुद्धि के अभावकाल में उस 'द्वित्व के प्रत्यक्ष की आपत्ति का निवारण हो सकता है । 
अतः 'द्वित्व' के प्रत्यक्ष की आपत्ति के निवारणार्थ उस 'द्वित्व' को “अपेक्षा बुद्धिजन्य 
मानना व्यर्थ है। एवं च “अपेक्षाबुद्धि को उस 'द्वित्व' के प्रत्यक्ष होने में कारण ही 
मानना चाहिये । किन्तु वह उस 'द्वित्व” के प्रत्यक्ष होने में कारण नहीं है । 

समा०--उस 'अपेक्षाबुद्धि को यदि 'द्वित्व' के प्रत्यक्ष का कारण मानें तो उस 
'अपेक्षाबुद्धि की 'कार्यत्त।' का अवच्छेदक 'द्वित्वप्रत्यक्षत्व' को कहना होगा, और 
यदि उस “अपेक्षाबुद्धि' को 'द्वित्व! का कारण मानते हैं तो उस “अपेक्षा बुद्धि' की 
'कार्यता' का अवच्छेदक 'द्वित्वत्व' कहना होगा । इसलिये 'हित्वप्रत्यक्षत्व' रूप उपाधि 
की अपेक्षा करके 'द्वित्तत्व” जाति को उस 'कार्यता' का अवच्छेदक मानने में ही 
लाघव होगा। एवं च “अपेक्षाबुद्धि' को उस “द्वित्व' के प्रति ही 'कारणता' मानना 
उचित है | 

शंका०--'अपेक्षाबुद्धि' को 'द्वित्व, त्रित्व' आदि संख्या की कारण कहना संभव 
नहीं है, क्योंकि 'पृथिवी' आदि चारों भूतों के 'परमाणु' तथा 'दृधणुक' का हम जेसे 
जीवों को प्रत्यक्ष नहीं होता है, इसलिये उन 'परमाणुओं' में तथा उन 'दृद्यणुकों' में 
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हम जैसे जीवों की “अयमेक: परमाणु:', “अयमेकः परमाणु:', 'अयमेकों दचणुक: 
'अयमेको द्बणुक:', “अयमेको द्चणुक:' इस प्रकार की “अपेक्षा बुद्धि" नहीं होती है । 
अत: उन 'दों परमाणुओं में उस 'द्वित्व संख्या की उत्तत्ति नहीं होगी। तथा उन्त 
'तीन दृचणुकों' में उस “त्रित्व' संख्या की उत्पत्ति नहीं होगी । 
उन 'दो परमाणुओं' में उस 'द्वित्व' संख्या की उत्पत्ति तथा उन तीन 'द घणुकों' 
में उस 'तित्ब' संख्या की उत्पत्ति न होने को यदि इष्टापत्ति कहो, तो 'दचणुक' में 
मध्यमअगुत्व' परिमाण की उत्पत्ति तथा 'व्यणुक' में 'अपक्ृष्ट' मध्यम महत्त्व- 
परिमाण की उत्पत्ति नहीं हो पायगी, क्‍योंकि 'जों-जो भावकार्य रहता है, वह-वह 
'समवाप्रिकारण, असमवाधिकारण, निमित्तकारण' इन तीन कारणों से ही जन्य होता 
है । इन तीन कारणों के विना किसी भी भावकाय की उत्पत्ति नहीं हुआ करती । 
वह भावकारयरूपता उस द्वबरणुक के परिमाण में तथा व्यणुक के परिमाण में भी 
है | इसलिये वह दृधणुक का परिमाण तथा ज्यणुक का परिमाण भी किसी असमव|यि- 
कारण के द्वारा ही अवश्य उत्पन्न ( जन्य ) होगा। तब जैसे घटादि अतयवियों के 
परिमाण में कपालादिक अवयवों के परिमाण को असमवायिकारणता रहती है, उसी 
तरहू उन परमाणुओं के परिमाण को उस्र दृचरणुक के परिमाण की तथा उन दृचणुकों 
के परिमाण को उस वज्यणुक के परिमाण की असमवाधिकारणता का होना संभव नहीं 
होता है। क्योंकि उप्त परिमाण में अपने समान जातिवाले तथा अपने से उत्कृष्ट 
परिमाण की ही जनकता रहती है। जैसे कपालों का महत्त्वपरिमाण, महत्त्वत्वरूप 
होने से अपने समान जाति वाले तथा अपने से उत्कृष्ट घटगत महुत््वतपरिमाण का 
जनक होता है। ऐसी स्थिति में उन परमाणुओं के अगुपरिमाण को यदि दृचणुक के 
परिमाण का असमवायिकारण कहें तो दृथणुक का परिमाण अणुतर होगा । और 
दरधणुक के परिमाण को यदि व्यणुक के परिमाण का असमवाश्किरण कहें तो व्यणुक 
का परिमाण अणुतम होगा। तब ज्यणुक का चाक्षुष प्रत्यक्ष ही नहीं हो पायगा । 
क्योंकि चाल्षुप-अ्त्यक्ष होने में महृत्त्वसमानाधिकरण उद्भूतरूप ही कारण होता है। 
उसके बिना किसी प्रकार का भी प्रत्यक्ष नहीं होता है। 'व्यणुक' का चाक्षुष-प्रत्पक्ष 
तो सभी लोगों को हुआ करता है। इसलिये कहना होगा कि इचणुक का और च्यणुक 
का परिसाण, उत परमाणु-द्रबणुकरूप अवयवों के परिमाण से जन्य नहीं है । अपितु 
दो परमाणुनिष्ठ द्वित्व संख्या तो द्रणुक के परिमाण का असमबायिकारण है, और 
तीन दृघणुकनिष्ठ तित्व संख्या, वज्यणुक के परिमाण का असमवायिकारण है। ऐसी 
स्थिति में दो परमाणुनिष्ठ द्वित्व संख्या के प्रति तथा तीन द्वब्णुकनिष्ठ त्रित्व संख्या 
के प्रति अपेक्षाबुद्धि की अकारणता होने से किसी भी द्वित्व-तित्वादि संख्या के प्रत्ति 
'अपेक्षाबुद्धि' को कारण नहीं कहा जा सकता है। 
समा०--हम जैसे छोगों को यद्यपि उन परमाणुओं का प्रत्यक्ष नहीं होता है, 


नज्ज्क 
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तथापि योगी पुरुषों को उन परमाणुओं का भी प्रत्यक्ष होता है। इसलिये उत्त योगी 


पुरुषों की अपेक्षाबुद्धि से ही उन दो परमाणुओं में द्विस्वसंख्या की उत्पत्ति होती है 
तथा तीन द्वघणुकों में त्रित्वसंख्या की उत्पत्ति होती है। और उन योगी पुरुषों की 
' अपेक्षाबुद्धि के नाश से ही उस द्वित्व, त्रित्वसंख्या का नाश होता है । 

इंका--जुगत्‌ के स्थितिकाऊ में तो योगी पुरुषों के विद्यमान रहने से यद्यपि 
उन योगी पुरुषों की अपेक्षाबुद्धि से उन दो परमाणुओं में द्वित्व संख्या की उत्पत्ति 
तथा तीन द्वबणुकों में त्रित्वसंख्या की उत्पत्ति का होना संभव हो सकता है, - तथापि 
सृष्टि के आदिकाल में तो वे योगी पुरुष हैं नहीं। तब उस सृष्टि के आदिकाल 


.. में उन परमाणु, द्वअणुकों में उस द्वित्व-त्रित्व संख्या की उत्पत्ति कैसे होगी? 


अर्थात्‌ नहीं होगी । 

समा०---सृष्टि के आदिकाल में योगीपुरुषों के न रहने पर भी ईश्वर तो विद्य- 
मान है ही । और ईश्वर को उन परमाणु-द्यणुकादि समस्त पदार्थों ( वस्तुओं ) का 
प्रत्यक्ष भी होता है। इसलिये सृष्टि के आदिकाल में ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि से ही 
उन परमाणु-द्रभणुकों में उस द्विल्व-त्रित्वसंख्या की उत्पत्ति का होना संभव हो 
सकता है। | 

शंका--सृष्टि के अ।दिकाल में परमाणु-हृभ्णुकों में ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि से यदि 
द्वित्व-त्रित्व संख्या की उत्पत्ति मानोग्रे तो उस .द्वित्व-त्रित्व संख्या का नाश नहीं हो 
: सकेगा | क्योंकि ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि नित्य है। उस का नाश होना संभव नहीं है । 
और अपेक्षाबुद्धि के नाश से ही द्वित्व-त्रित्वादि संख्या का नाश आपने माना है। 

समा०--ईश्वर की वह अपेक्षाबुद्धि 'क्षणविशेषसहकृत' होकर हीं उन दो 


प्रमाणुओं में उस द्वित्व की उत्पादक होती है। उस सहकारी क्षण के बिना ईश्वर की. 


अपेक्षाबुद्धि उस द्वित्व संख्या की उत्पादक नहीं होती । यदि कदाचित्‌ उस क्षण- 
विशेष को उस अपेक्षाबुद्धि का सहकारी नहीं मानो तो सृष्टिकाल के पूर्व प्रलयकाल 
में भी उस अपेक्षाबुद्धि से द्वित्व संख्या की उत्पत्ति होनी चाहिये। किन्तु होती नहीं 
है। अत: ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि के नाश न होने पर भी उस सहकारी क्ष णविशेष के 
नाश से ही द्वित्व-त्रित्वादि संड्या का नाश होना संभव है । 

इंफा--सहकारी क्षणविशेष के नाश से ही यदि द्वित्व-त्रित्वादि संख्या का नाश 
. मानोगे तो “अपेक्षाबुद्धि' के नाश से ही द्वित्वादि संख्या का नाश होता है--इस 
. आपकी प्रतिज्ञा का भंग हो जायगा | 

स्रमा०--यदि कदान्रित्‌ सत्र. उस अपेक्षाबुद्धि के नाश से ही द्वित्वादि संख्या 
का नाश मानोगे तो जहाँ उस अपेक्षाबुद्धिजन्य द्वित्व की उत्पत्ति के उत्तरक्षण में 
उस द्वित्व संख्या के आश्रयभूत द्वेब्यों का नाश हुआ है, वहाँ उस अपेक्षाबुद्धि के नाश 
हुए बिना ही द्वित्व का नांश हो जाता है, वह नहीं होना चाहिये। अतः अपेक्षा- 





३५६ तकभाषा [ अनेंकत्वसंख्यानाश 


बुद्धि का नाश जैसे आश्रयद्रव्य का उपलक्षण माना जाता है, वैसे ही उस सहकारी 
क्षणविश्वेष के नाश का भी उसे उपलक्षण मानना चाहिये। अर्थात्‌ किसी द्वित्वादिक 
संख्या का नाश तो उस अपेक्षाबुद्धि के नाश मे होता है। और किसी हित्वादि 
संख्या का नाश, आमश्रयश्चृत द्रव्य के नाश से होता है। और फिसी ट्वित्वादिसंख्या 
का नाश, सहकारीक्षण विशेष के नाश से हुआ करता है । अतः पूर्वोक्त प्रतिज्ञा का 
भंग नहीं होता है । 


कुछ ग्रन्थकारों का कहना है कि जीवों से पृण्य-पापरूप अहृष्ट के बिना किसी 
भी कार्य की उत्पत्ति नहीं होती । इसलिये ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि से जन्य परमाणु- 
निष्ठ द्वित्वसंख्या, उस अहृष्ट के ताश से ही नष्ट होती है। अतः: अपेक्षाबुद्धि का 
नाश जैसे आश्रयद्रव्य के नाश का उपलक्षण है. वैसे ही उस अहृष्ट के नाश का भी 
वह उपलक्षण हैं । 


कुछ ग्रन्थकारों का कहना है कि 'कहीं पर तो अपेक्षाबुद्धि के नाश से द्वित्वदि 
संख्या का नाश मानना, और कहीं पर आश्रयद्रब्य के नाश से द्वित्वादिसंख्या का नाश 
मानना, और कहीं पर अदृष्ट के नाश से हित्वादिसंस्या का नाश मनना--ऐसा 
कहने पर तो महान्‌ गौरव उपस्थित होगा । इसलिये लाघवात्‌ सबत्र ही अहृष्ट के 


नाश से ही द्वित्वादिसंख्या का नाश कहना ही उचित होगा । अद्ृष्ट के नाश से 


हिल्वादिसंज्य। का नाश मानने में पूर्वोक्त नियम का संकोच करके अपेक्षाबुद्धि में 
बिक्षणावस्थाथिता की कल्पना करना ठीक नहीं है| किन्तु जैसे अन्यान्य शब्द-ज्ञान दि, 
योग्यविभुविशेषगुण होने से द्विक्षणावस्थायी माने जाते हैं, वैसे ही अपेक्षाब॒द्धि भी 
योग्यविभुविशेषगुण होने से वह द्विक्षणावस्थायी हो सकती है। इस पर कुछ ग्रन्थ- 
कारों का कहना है कि सृष्टि के आदिकाल में उन अतीन्द्रिय परमाणु-द्रचणुकों में 
जो द्वित्व-तित्व संख्या की उत्पत्ति होती है, वह ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि से या हम 
जैसे पुरुषों की अपेक्षाबुद्धि से अथवा इस ब्रह्माण्ड में अवस्थित योगी पुरुषों की अपेक्षा- 
बुद्धि से नहीं होती है, अपितु दूसरे ब्रह्माण्ड में स्थित योगी पुरुषों की अपेक्षाबुद्धि से 
हुआ करती है । और उन योगी पुरुषों की अपेक्षाबुद्धि के नाश से ही उस द्वित्व- 
तित्वादि संख्या का नाश होता है। अतः अपेक्षाबुद्धि के नाश को केवरू आश्रयभूत 
द्रव्य के नाश का ही उपलक्षण मानना उचित है। क्षणविशेष के नाश का या अहृष्ट 
के नाण का वह उपलक्षण नहीं है । इस सन्दर्भ में नवीन नैयाधिकों का, न्‍्यायकन्दली- 
कार का और उदयनाचार्य का भी मत देखने योग्य है, किन्तु ग्रन्थविस्तर के भय से 
इस चर्चा को यहीं पर समाप्त कर रहे हैं। वैशेषिकदर्शन में द्वित्व की उत्पत्ति और 
घिनाश की प्रक्रिया को पिशेष रूप से बताया गया है | अत एवं 'द्वित्व' के ज्ञान को 
वैशेषिक दर्शन के ज्ञान का निकष माना गया है। कहा भी है-- 


लकीमकिक 
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'द्वि्वे च पाकजोत्पत्तों विभागे च विभागजे। 
यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वे वैशेषिक विदुः ॥* 

प्रशस्तपादभाष्य में प्रदर्शित द्वित्वोत्पत्ति की प्रक्रिया में सात क्षण और उम्रके 
विनाश की प्रक्रिया में नौ क्षण छूगते हैं। हित्व की उत्पत्ति, “अपेक्षाबुद्धि' से 
और उसका विनाश 'अपेक्षावुद्धि' के विनाश होता है । 

( ६ ) परिसाणं मानव्यवहारासाधारणं कारणम्‌ । तच्चतुविधम, अणु, 
मह॒द्‌, दोर्घ, हस्वड्चेति | तत्र कार्यंगतं परिमाणं सख्या-परिमाण-प्रचययोनि । 
तथथा दृद्यणुकपरिमाणमी श्वरापेक्षाबुद्धि जन्यपर माणु द्वित्वजनितत्वात्‌ संख्यायोनि, 
संख्याकारणकमित्यथ: । ज्यणुकपरिमाणन्ल स्वाश्रयसमवायिका रंणगतबहुत्व 
संख्यायोनि । चतुरणुकादिपरिमाणन्तु स्वाश्रयस्मवायिकारणपरिसमाणजन्यम्‌ । 
तुलपिण्डपरिमाणन्तु स्वाश्रय॑समवायिका रणावयवानां प्रशिथिलसंगोगजन्यमस््‌ । 
परमाणुपरिसाणं परममहत्परिमाणज्चाकाशादिगतं नित्यमेव । 

( ६ ) परिमाणनिरूपण-- 

परिमाणमिति । मान ( माप ) के व्यवहार का जो असाधारण कारण हो उसे 
'परिमाण' कहते हैं। वह चार प्रकार का होता है (१) अणु, (२ ) महत॒, ( ३ ) 
दीर्घ, ( ४ ) हस्व । तन्नेति । कार्यंगत चारों प्रकार का परिमाण ( १ ) संख्यायोनि, 
( २ ) परिमाणयोनि, ( ३ ) प्रचययोनि---तीन प्रकार का होता है। तद्चथेति । जैसे-- 
हश्चवणुक का जन्य अणुपरिमाण,, 'संख्यायोनि” ( संख्याकरणक ) अर्थात्‌ 'संख्या' के 
कारण ( निभित्त से ) होता है । क्योंकि वह ईश्वर की अपेक्षाबुद्धि से जन्य परमाण- 
गत द्वित्व संख्या से उत्पन्न होने बाली ( जन्य ) परमाणुओं की द्वित्व संख्या से उत्पन्न 
होता है | इसलिये वह संख्यायोनि अर्थात्‌ संख्याकारणक है । ज्यणुफेति । और ज्यणुक 
का महृत्‌ पर्मिण अपने [ श्यणुक परिमाण के ) आकश्रयभ्रुत्त ह्यणुक के समवायि- 
कारण शभरर्थात्‌ तीन दचणुकों की बहुत्व संख्या से उत्पन्न होता है । इसलिये उसे संख्या- 
योनि कहते हैं । ( २ ) चतुरणुकेति । किन्तु चतुरणुक आदि का मह॒त्‌ परिमाण तो 
अपने परिमाण के आश्रयभ्रुत चतुरणुक आदि के समवाधिकारण ज्यणूक आदि के महंत 
परिमाण से उत्पन्न होता है। इसलिये वह चतुरणकादि का परिमाण 'परिमिणयोनि' 
कहलाता है । ( ३ ) तूलपिण्डेति । रुई के पिण्ड ( गोले ) का परिमाण तो अपते 
आश्रय ( तूलपिण्ड ) के समवाधिकारण रूप अवयवों के प्रशिधिकू संयोग [ प्रचय ) 
से उत्पन्न होता है । ( इसलिये उस रुई के पिण्ड के परिमाण को 'प्रचययो नि' कहूते हैं । 
'प्रचण' का अर्थ है--'शिधिल अवयवर्ंयोग'। अर्थात्‌ ह्व ( महत्‌ परिमाण ) के 
आश्रय [ तुलपिण्ड ) के समवाधिकारणों ( अवयंबों ) का शिथिल संयोग । ) 
'परमाणु का अणु परिमाण ([ पारिमाण्डल्य ) तथा आकाश जादि 'परममइत 
परिमाण' तो नित्य ही होता हैं| 
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माधुरी 
'परिमीयते अनेनेति परिमाणम्‌' इस व्युत्पत्ति के अनुस्तार जिस साधन से “द्रव्य 
नापा जाय उत्त साधन को 'परिमाण' कहते हैं। परिभाण के द्वारा ही “यह लम्बा है, 
शह छोटा है, यह चौड़ा है--आदि निश्चय किया जाता है। ग्रन्थकार के द्वारा दिये 
गये 'परिमाण लक्षण” को इस प्रकार भी कह सकते हैं--'मानव्यवहारविषयचृत्ति- 
गुणत्वव्याप्पजातिमत्‌ परिमाणम्‌' अर्थात्‌ 'परिमाण' व्यवहार का विषय होने वाली 
तथा गुणत्वजाति की व्याप्य जो जाति, उस जाति वाले 'गुण' को 'परिमाण' कहते हैं । 
जय अणु: अय॑ महान, अय॑ दीघ:, अय॑ हृस्व:--इस प्रकार का जो प्रत्यक्षज्ञान 
रूप व्यवहार है, वह यथाक्रम अणुत्व, महत्त्व, दीघ॑त्व, हस्वत्वरूप परिमाण को ही 
विषय करता है। इसछिये उक्त चतुविध परिमाण, उस मान-व्यवहार का विषय कहा 
जाता है। ऐसे मान-व्यवहार के विघय रूप परिमाण में रहते वाली परिमाणत्व 
जाति है, और वह परिमाणत्वजाति 'गुणत्वजाति' की व्याप्य भी है। ऐसी परिमाणत्व 
जाति वाला चार प्र॒कार का परिमाण होता है। इस प्रकार लक्षणसमन्वय प्रदरशित 
किया है। उक्त लक्षण में 'मान-व्यवहारविषयदृत्ति' पद न रखें तो रूपादि गुणों में उक्त 
लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । क्‍योंकि जैसे 'परिमाण', गुण॑त्वजाति की व्याप्य 'परि- 
माणत्व' जाति से युक्त है, वैसे ही रूपादिक गुण भी उस गुणत्वजाति की व्याप्य 
रूपत्वादिजा ति' से युक्त हैं । इस अतिब्याप्ति के निरासार्थ उक्त रक्षण में 'मानव्यवहार- 
विषयवृत्ति' पद रखा गया है। उस कारण वे रूपत्वादि जातियाँ उस मानव्यवहार 
के विषयभूत परिमाण में रहने वालीं नहीं हैं। इसलिये उन रूपत्वादिजातियों को 
लेकर रूपादिगुणों में उक्त लक्षण की अतिब्याप्ति नहीं होगी। अब 'गुणल्वव्याप्य' 
पद को यदि लक्षण में न रखें तो परिमाण में रहने वाली गरुणत्वव्याप्य जाति को 
लेकर रूपादि सब गुणों में तथा सत्ताजाति को लेकर द्रव्य, गुण, कर्म में उक्त लक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी अतिव्याष्ति के निवारणार्थ लक्षण में 'गुणत्व व्याप्य' पद को 
रखा गया है। तब गुणत्वजाति तथा सत्ता जाति दोनों गरुणत्वजाति की व्याप्य नहीं 
हैं। अतः गुणत्वजाति को लेकर रूपादि सब गुणों में तथा सत्ताजाति को लेकर द्रव्य- 
गुण-कर्म में परिमाण लक्षण की अतिब्याप्ति नहीं होती है । 
उक्त लक्षण-लक्षित 'परिमाणगरुण', प्रृथिवी आदि नौ द्रब्यों में ही रहता है । यह 

परिमाण गुण ( १ ) अणुत्व, (२ ) महत्त्व, ( ३ ) दीघंत्व, ( ४ ) हस्वत्व के भेद 
से चतुविध ( चार प्रकार का ) होता है। यह चारों प्रकार का परिमाण पुनः ( १ ) 
परम, (२ ) मध्यम भेद से दो-दो प्रकार का होता है। अर्थात्‌ 'परमअणुत्व , 
'मधब्यमअणुत्व' । परममहत्त्व, मध्यममहत्त्व । परमदीध॑त्व, मध्यमदीघंत्व । परम- 
हृस्वत्व, मध्यमहृस्वत्व। इन में से प्रथिवी, जल, तेज, वायु--इन चार भूतों के 
प्रमाणुओं में तथा मन में तो परमअणुत्व परिमाण तथा परमहतस्वत्त परिमाण 
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रहता है । और पृथिवी आदि चारधूतों के दृच्चणुकों में मध्यमअणुत्व परिमाण तथा 
मध्यमहस्वत्व परिमाण रहता है। और “आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा--इन चार 
द्रब्यों में परममहत्त्त परिमाण तथा परमदीर्धत्व परिमाण रहता है। और पृथिवी 
आदि चार भूतों के ज्यणुक से लेकर घट-पटादि सभी कार्यद्रव्यों में मध्यममहत्त्व 
परिमाण तथा मध्यमदीर्घत्व परिमाण रहता है । 

यह परिमाणगुण 'नित्य-अनित्य ' के भेद से दो प्रकार का होता है । नित्य द्रब्यों में 
स्थित जो परिमाणगुण है, वह नित्य है। अर्थात्‌ पृथिवी आदि चार भूतों के 'पर- 
माणुओं' में तथा 'मन' में स्थित जो 'परमअणुत्व परिमाण' तथा 'परमहस्वत्व परिमाण' 
है, तथा “आकाश, काल, दिक्‌, आत्मा --इन चारों में हिथित जो परममहत्त्व परिमाण 
है, तथा 'परमदीधंत्व” परिमाण है, उस परिमाण को 'नित्य' कहा जाता है। उसी तरह 
अनित्य द्रव्यों में स्थित 'परिमाण' को “अनित्य' कहा जाता है। अर्थात्‌ पृथ्वी आदि 
चार भूतों के दृचणुकों में स्थित जो 'मध्यमअणुत्व परिमाण' तथा “मध्यमहस्वत्व 
परिमाण हैं, तथा ज्यणुक से लेकर घट-पटादि द्रब्यों में स्थित जो 'मध्यममहत्त्व- 
परिमाण' तथा “मध्यमदीघंत्व परिमाण' है, उसे अनित्य कहा जाता है| 4 

यह “अनित्य परिमाण' भी संख्यामात्रजन्य, परिमाणमात्रजन्य, और प्रचयमात्र- 
जन्य के भेद से तीन प्रकार का होता है । 
( १ ) संख्यामात्रजन्यपरिमाण का उदाहरण-- । 

दरयणुकनिष्ठ जो मध्यमअणत्व तथा मध्यमहृस्वत्व परिमाण है, वह उस 
हृचणुक के आरम्भक परमाणुद्यनिष्ठ 'द्वित्वसंख्या' से उत्पन्न होता है और च्यणुकनिष्ठ 
जो मध्यममहत्त्व-परिमाण है, वह उस तज््यणुक के आरम्भक द्चणुकत्रयनिष्ठ तित्व- 
संख्या से उत्पन्न होता है। इसलिये उस दृचणुक के परिमाण को तथा उस तज्यणुक के 
परिमाण को 'संख्यामात्रजन्य”' कहा जाता है। अर्थात्‌ उस परिमाण का 'असमवायि- 
कारण' वह 'संख्या' ही होती है | 

दंका--जसे 'घट' का परिमाण, “कपाल' के परिमाण से जन्य होता है, वँसे ही 
उस “दृग्रणुक' का परिमाण 'परमाणुओं' के परिमाण से क्‍यों नहीं जन्य माना जाता ? 
तथा 'व्यणुक' का परिमाण 'दृधणुक' के परिमाण से क्‍यों नहीं जन्य माना जाता ? 

समा०--अवयवों का परिमाण, जो 'अवयवी' के परिमाण को उत्पन्न करता 
है, वह 'स्व-समानजातीय तथा अपने से उत्कृष्ट ( स्वोत्कृष्ट ) परिमाण को ही उत्पन्न 
करता है। जैसे--कपालरूप अवयवों का “महत्त्वपरिमाण' 'महत्त्वत्व' रूप से अपने 
सजातीय तथा अपने से उत्कृष्ट ऐसे 'घटरूप” अवयबी के '“महत्त्वपरिमाण' को 
उत्पन्न करता है। वैसा हथणुक का 'मध्यम्रअणुत्व परिमाण', उस परमाणु के परम- 
अणुत्व परिमाण की अपेक्षा उत्त्कृष्ट नहीं है। एवं ज्यणुक' का महत््वपरिमाण, उस 
दयणुक के “अणुत्वपरिमाण के सजातीय भी नहीं है। 'परिमाणत्व' जाति कौ दृष्टि 
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से 'ब्यणुक' का परिमाण यद्यपि 'हचणुक परिमाण के सजातीय ही है, तथापि यहाँ पर 
उस परिमाणत्व जाति की दृष्टि से सजातीयत्ता विवक्षित नहीं हैं। किन्तु उस 
परिभाणत्व जाति की व्याप्य जो 'अणुत्वत्व, महत्त्वत्व, हस्वत्वत्व, दीपर॑त्वत्व 
जातियाँ हैं, उन जातियों की दृष्टियों से 'सजातीयता' विवश्चित हैं। अतः उस हृथणुक * 
के परिमाण का वह परमाणुओं का परिमाण' असमवायिकारण नहीं है, और उस 
ज्यणुक के परिमाण का वह दचणुक का परिमाण भी असमवायिकारण नहीं है । 

अब यदि कदाचित्‌ परमाणु के परिमाण से दहृ्रणुक के परिम।ण को जन्य मान लें, 
तथा दृच्रणुक के पर्मिण से व्यणुक के परिमाण को जन्‍्य मान लें, तो परमाणु के 
अणुत्व-परिमाण की अपेक्षा द्वगरणुक का परिमाण 'अणुतर' मानना होगा, उसी तरह 
दचणुक के परिमाण की अपेक्षा ज्यणुक का परिमाण 'अणुतम' होगा | उसका परिणाम 
यह होगा कि व्यणुक' का चाक्षुषर प्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा । अतः स्पष्ट है कि दृचणुक 
का परिमाण तथा व्यणुक का परिमाण, कभी भी 'परिमाण'जन्य नहीं है, अपितु 
परमाणुद्दयनिष्ठ 'द्वित्व' संख्या से 'द्बणुक' का परिमाण उत्पन्न होता है, और 
दृब्रणुकत्रयनिष्ठ “त्रित्व संख्या से “ह्यणुक' का परिमाण जन्प होता है। इसलिये 
'संड्यामात्रजन्य परिमाण का यह उदाहरण दिखाया गया है । 
(२ ) परिमाणमात्रजन्य परिमाण का उदाहरण-- 

चार व्यणुकों से उत्पन्न जो 'चतुरणुक' कार्य है, उस चतुरणक का महृत्त्वपरिमाण, 
उस 'व्रयणुकचतुष्टस”' रूप अवयवबों के महत्त्वपरिमाण से उत्पन्न ( जन्य ) होता हैं। 
भर्थात्‌ त्यणुकों का महत्त्वपरिमाण, चंतुरणुक के महत्त्वपरिमाण का असमवागि- 
कारण होता है। इसलिये चतुरणुक के महत्त्वपरिमाण को 'परिमाणमात्रजन्य 
परिमाण' कहते हैं । इसी प्रकार पाँच चतुरणुकों से उत्पन्न जो 'पदच्चाणुक' कार्य है, उमप्त 
पं्चाणुक कार्य का महत्वपरि्मिण, उन चतुरणुक रूप अवयवों के महत्त्व परिमाण 
से उत्पन्न होता है । उच्ती प्रकार 'पट' रूप अवयवी का महृत््वपरिमाण 'तन्तु रूप 
अवधर्ों के महत्वपरिमाण से जन्य होता है। इसलिये “घट-पट' आदि कार्यों 
( अवबवी ) का महत्त्वपरिमाण भी 'परिमाणम्तात्र जन्य परिसाण' कहा जाता है । 
( ३ ) प्रचयमात्रजन्य परिमाण का उदाहरण-- 

प्रथमतः 'प्रचय' शब्द के अर्थ को समझना आवश्यक है। 'प्रचय' का लक्षण 
महंदबयवानां प्रशिथिल्: संघोग: प्रचय:--बताया जाता है। अर्थात्‌ महत्त्वपरिमाण- 
वाले अवयवों का जो परस्पर शिथिल संग्रोग है, उसे 'प्रचया कहते हैं। जैसे-- 


'तुलपिण्ड' के अवयवों का परस्पर शिथिल्‍ल संयोग होता है। अर्थात्‌ कत्तियय अवयवों 


के संयोग का अभाव रहने पर भी कुछ अवयवों का संयोग रहता है, इस प्रकार के 
शिक्िल संयोग को 'प्रचय' कहुते हैं। तूलपिण्डादिकों में जो मध्यम-महृत्त्व परिमाण 


न <-. 
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परिमाणनाश ] अ्थंनिरूपणस्‌ ह ' ४०१ 


है, वह तूलपिण्डादिकों के अवयवों के प्रशिथिलूसंयोगरूप प्रचय से जन्य है। अर्थात्‌ 
वह्‌'्रचय” ही उस परिमाण का असमवायिकारण है। इसलिये तूलपिण्डादिकों के 
महत्त्वपरिमाण' को प्रचयमात्रजन्य कहा गया है। ह 

हंका--अनित्य परिमाण को 'संख्यामात्रजन्य, परिमाणमात्रजन्य और प्रचयमात्र- 
जन्य' कहा गया है। इन तीनों प्रकारों में मात्र” पद का देना व्यथे है, क्योंकि जो 
कोई परिमाण, “संख्या और परिमाण' दोनों से जन्य होता हो अथवा “परिमाण और 
प्रचय” दोनों से जन्य होता हो, अथवा संख्या, परिमाण और प्रच॒य” इन तीलनों से 
जन्य होता हो तो उस परिमांण की निवृत्ति के लिये 'मात्र' पद का देना सार्थक 
कहा जा सकता है। अन्यथा नहीं। यहाँ तो एक-एक से ही “'परिमाण' की उत्पत्ति 
. हो रही है । अतः “मात्र” पद देने की आवश्यकता नहीं है! 
.... समा०--प्रचय” से रहित महत्त्वपरिमाण वाले और तीन अवयंबों से आारख्धः 
जो अवयवी है, उसका महत्त्वपरिमाण, अवश्नवत्रयनिष्ठ तरित्वसंख्या तथा महत्त्व- 
परिमाण दोनों से जन्य होता है। क्योंकि [उस प्रकार के महत्त्वपरिमाणवाले. दो 
अवयवों से आरब्ध अवयवी के महत्त्वपरिमाण से तथा उन अवयवों से अल्प तीन 
अबवयवों से आरब्ध अवयबी के महत्त्वपरिमाण से वह महत्त्वपरिमाण अतिशयता- 
वाला ही होता है ! और प्रचय वाले तथा महत्त्वपरिमाण वाले दो अवयवों से आरब्घ 
जो अवयवी है, उसका महत्त्व परिमाण, 'परिमसाण और प्रचय” दोनों से जन्य होता 
, है, क्योंकि प्रचय से रहित तथा उस प्रकार के महत्त्वपरिमाण वाले दो अवयवों से 
» आरूब्ध अवयवी के महत्त्वपरिमाण से तथा त्यणुक के महत्त्वपरिमाण से वह महत्त्व- 
परिमाण अतिशयतावाला ही होता है। और प्रच॒य वाले तथा महत्त्वपरिम।ण वाले तीन 
अवयवों से आरूध जो अवयवी है, उसका जो महत्त्वपरिमाण है वह 'संख्या, परिमाण, 
और प्रचय--इन तीनों से जन्य होता है ।. क्योंकि प्रचयवाले तथा महत्वपरिमाण- 
वाले दो अवयबवों से आरब्ध अवयवी के महत्त्तपरिमाण से वह महत्त्वपरिमाण 
. अतिशयतावाला ही होता है। इस प्रकार के उभयजन्य परिमाणादिकों की व्यावृत्ति 
करने के लिये “मात्र” पद का: देना आवश्यक है, निरर्थक नहीं है । 
अनित्य परिमाण के नाश का कारण-- | 

-अनित्य परिमाण' का नाश, “आश्रयद्रव्य' के नाश से होता है। आश्रयनाश के 
बिना अन्य किसी के ताश से उसका वाश नहीं होता है! 

शंका--अवयवी द्रव्य के नाश को स्वनिष्ठपरिमाण के नाश का कारण नहीं 
कह सकते, क्योंकि अवयंबी द्रव्य के विद्यमांन रहने पर भी किच्चित्‌ : अवयवों के 
विश्लेष या उपचय से उसके परिमाण का नाश होता है । अवयवी द्रव्य के विद्यमान 
रहने पर भो उस अवयवी द्रव्य से जब तीन-चार परमाणुओं का विश्लेष होता है 
अर्थात्‌ उस अवयवी द्रव्य से जब तीन-चार परमाण निकल जाते हैं, अथवा उस 
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अवयवी द्रव्य में जब तीन-चार परमाणुओं का उपचय होंता है, अर्थात्‌ अवयवी द्रव्य 
में जब अन्य तीन-चार परमाणु आकर मिलते हैं तब भी 'वही यह अवयवी द्रव्य है'-- 
इत्याकारक उस अवयबी द्रव्य में एकता की प्रतीति कराने वाली प्रत्यभिज्ञा होती है । 
उसी के बलपर उस अवयवी द्रव्य की विद्यमानता होने पर भी, उस अवयवी द्रव्य 
में पूर्वपरिमाण से विलक्षण परिमाण का प्रत्यक्ष होता है। और उस विलक्षणपरिमाण 
की उत्पत्ति, उस पूर्वंपरिमाण के नाश हुए बिना तो नहीं हो सकती । अतः आश्रय 
द्रव्य के नाश से ही पंरिमाण का नाश होता है, यह कहना उचित नहीं हैं। प्रदर्शित 


उदाहरण में आख्रय द्रव्य के विद्यमान रहने पर भी किचित्‌ अवयवों के विश्लेष-उपचय 
से ही परिमाण का नाश हुआ है । 


समा०---उस अठ्यवी द्रव्य से तीन-चार परमांणुओं का विश्लेष होने पर परमाणु- 
संयोग रूप असमवाधिकारण के ताश से 'दृग्रणुक' कार्य का नाश अवश्य हुआ। उस 
संमवायिकारण हृथणुक का नाश होने से क्यणुककार्य का भी नाश हुआ । इसी प्रकार 
चतुरणुक-पंञचाणुक आदि के नाशक़म से अवयवी द्ब्य का नाश अवश्य ही होगा । 
तदनंतर परिशेष में रहे हुए परमाणु परस्पर संयुक्त होकर द्चणुक-ब्यणुकादि क्रम से 
उस पूर्व अवयवी द्रव्य के सजातीय दूसरे अबयवी द्रव्य की उत्पत्ति करते हैं। इस 
प्रकार शरीरादिक अवयवी द्वव्यों में यत्किचितु अवयवों का उपचय होने पर पूर्व॑स्थित 
अवयवरसंयोगरूप.असमवाधिका रण का नाश तो हो ही गया । तब उस असमवायिकारण 
के नाश होने से उन शरीरादिक अवयवबियों का नाश अवश्य ही होगा । तदनंतर वे सब 
अवयब परस्पर संयुक्त होकर पूर्वशरीरादिक अवयबवियों के सजातीस दूसरे शरीरादिक 
अंवयंवबियों को उत्पन्न करते हैं। इससे स्पष्ट हैं. कि उन अवयवों के विश्लेषस्थरू 
में तथा उपचयस्थल में भी उस अवंयवी द्रव्य के नाश से ही उसके परिमाण का 
नाश होता है । 

झंका--यदि अवयवी द्रव्य के नाश से ही उसके परिमाण का नाश होता है तो 
अवयबी 'पट' द्रव्य के नाश न होने पर उसमें दूसरे तन्तुओं के संयोग से पट में 
परिमाण की अधिकता नहीं होनी चाहिये । किन्तु दुसरे तन्तुओं के संयोग से पद में 
परिमाण की अधिकता प्रत्यक्ष दिखाई देती ही है । 

समा०--वउंक्त स्थल में भी वेमादिकों के अभिषघाताख्य संयोग से क़्रिंयाविभाग 
की उत्पति द्वारा असमवायिकारण रूप .तन्तुसंयोग का नाश होने पर पट का नाश 
अवश्य होता है। अभिप्राय यहे है कि सहस्नतन्तुओं से निर्मित पट में जब डूसरे 
तन्तुओं का संयोग होता है, तभी वेमादिकों के अभिघाताख्य संयोग से उन सहसख्र- 
तन्तुओं में क्रिया उत्पन्न होती है। उस क्रिया से उन तम्तुओं का परस्पर विभाग 
होता है । उस विभाग से उन तन्तुओं के संयोग का नाश होता है । उस तन्तुसंयोग- 
रूप असमवायिकारण के नाश से उस सहस्नतन्तुनिर्मित पट का नाश होता है | तदनन्तर 
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वे सहस्नतन्तु तथा दुसरे तन्तु परस्पर संयुक्त होकर पुनः दुसरे पट की उत्पत्ति 
करते हैं। इस प्रकार पट के प्रारम्भ से लेकर अन्त्य तन्तुपयंन्त तन्तु-तन्तु के संयोग 
से पूव॑-पूवें पट का नाश और उत्तर-उत्तर पट की उत्पत्ति होती जाती है।. इस से 
यह स्पष्ट होता है कि अवयवी द्रव्य के नाश से ही 'पट' के परिमाण का नाश होता है। _ 

जो मीमांसक आश्रयद्रव्य के नाशमात्र से परिमाण का नाश नहीं मानते हैं। . 
किन्तु उस आश्रयद्रव्य के विद्यमान रहते हुए भी किचित्‌ अवयवों के विश्लेष या 
उपचय से पूर्वेपरिमाण के . नाशपुर्वेक- परिमाणान्तर की उत्पत्ति मानते हैं उनसे यह 
पूछा जा सकता है कि जिस सहस्रतन्तुर्क पट में जिन दूसरे तन्तुओं के मिलमे से 
परिमाण की अधिकता होती है, वे दुसरे तन्तु' उस सहख्॒तन्तुक 'पट' के अवयव हैं 
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यह पूछने पर मीमांसक यदि प्रथम पक्ष को. स्वीकार करता है, तो उन दूंसरे 
तन्तुओं के संयोग के पूर्व उस तन्तुरूप कारण का अभाव होने से उस सहद्न॒तन्तुक- पट! 
की उत्पत्ति नहीं होनी चाहिये। ओर यदि दूसरा पक्ष स्वीकार करता है तो सहस्न- 
. तन्‍्तुक पट के साथ उन दूसरे तन्‍्तुओं को संयोग होने पर भी उस पट में परिमाण 
की अधिकता नहीं होगी । क्योंकि दुसरे तन्तु उस सहस्ततन्तुक पट के अवयव नहीं हैं । 
जैसे सहस्नतन्तुक पट के साथ हस्तादिक द्रव्य का संयोग रहने पर शी उस 'पंट! में | 
परिमाण की अधिकता नहीं होती है, और उन दूसरे तन्तुओं के .संयोग से उस 
पट में परिमाण की अधिकता भ्रत्यक्ष दिखाई देती है। इससे स्पष्ट है कि दूसरे तन्तुओं 
के संयोग से उस पूर्व 'पट' का नाश तथा दूसरे पंट की उत्पत्ति अंवश्य- माननी 
होगी | और “वही यह पट है'--इत्याकारक को “प्रत्यभिज्ञा' ज्ञान होता है, द वह तो 
उस उत्तर-उत्तर पट में पृर्व-धुवं पट की सजातीयता को ही विषय करता है। वह... 
प्रत्यभिज्ञा-ज्ञान, पूर्वोत्तर पट की एकता को विषय नहीं करता है। जैसे--'सेय- 
. दवीपशिखा---वही यह दीपशिखा है, इत्याकारक प्रत्यकिज्ञा-ज्ञान, उत्तर-उत्तर 
दीपशिखा में पूर्व-पू्वं दीपशिखा' की सजातीयता को ही विषय करता है। अतः 
प्रत्यभिज्ञास्प प्रत्यक्ष से भी उस पूर्वोत्तर पट की एकता तिद्ध नहीं हो रही है 

: धांका--वे पूर्व के सहरूतन्तु ही. उन दूसरे तन्तुओं की सहायता से उस सहस्र- 

तन्दुक पट के विद्यमान रहते हुए भी क्‍या दूसरे पट का आरम्भ करेंगे ? | 

ससा०--दो मूुर्तद्रव्यों की समानदेशता नहीं हुआ करती। अर्षाव्‌ एँ ही 
.अवयब में दो मूर्तंद्रव्य, समवाय. सम्बन्ध से नहीं रहते। उसे कारण उन तन्तुों में 
- दो पटों की स्थिति का होना कभी सम्भव नहीं है। और उन तन्तुओं में दो पंटों की | 
. प्रतीति भी किसी को नहीं होती है। उस द्वितीय पटरूप द्रव्य की उत्पत्ति का 

प्रतिबन्धक जो पूर्व पटरूप द्रव्य है उसका नाश होने पर ही उस द्वितीय पंट की . 





०४ तरक॑भाषा [ प्रथकत्वनिरूपण 


उत्पत्ति माननी होगी । इससे स्पष्ट होता है कि आश्रयद्रव्य के नाश से ही अनित्य 
परिमाण का नाश होता है | 
( ७ ) पुृथक्त्व॑ पुथरव्यवहाराप्ताधघारणं कारणम्‌ । तच्च द्विविधम । 
एकपुथक्त्व॑ द्विपृथक्त्वादिकन्ल । तन्नाद्य॑_ नित्यगतं नित्यमनित्यगतमनित्यम्‌ । 
दिपुथक्त्वादिकन्ञानित्यमेव । 
( ७ ) पृथक्त्वनिरूपण-- 
पृथकत्वभिति । 'यह द्रव्य, उस द्रव्य से पृथक है'--इस व्यवहार का जो असा- 
धारण कारण हो, उसे 'पुथकत्व” कहते हैं। यह सभी द्रष्यों का सामान्य गुण है । 
तबच्चेति । उसके दो भेद हैं--'एकपृथकत्व' और 'द्विपृथकव' आदि। तज्नेति। उनमें 
से नित्य द्वव्य में रहने वाला 'एकपृथक्त्व' नित्य और अनित्यद्रब्य में रहने वाला 
“एकपुथक्त्व” अनित्य होता है। 'हिपृथथकत्वा आदि जितने 'पृथकत्व' हैं वे सभी 
अनित्य ही हैं | 
माधुरी 
ग्रन्थकार के लक्षण को जाति घटित ही समझना चाहिये। तथाहि--'पथग- 
ध्यवहार विषयवृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमत्‌ पृथकक्‍त्वश््‌ । अर्थात्‌ पृथक व्यवहार के विषय 
में रहने वाली तथा ग्रुणत्वजाति की व्याप्य जो जाति उससे विशिष्ट हुए गुण को 
'पुथक्त्व' कहते हैं | जैसे-'यहू घट' पट से पृथक हैं--इत्पाकारक जो 'प्रथकत्व' विधयक 
प्रत्यक्षज्ञानरूप व्यवहार है, उसका विषय वह 'पृथक्त्व' गुण ही है। उस 'पृथकत्व' गुण 
में रहने वाली 'पृथक्त्वत्व' जाति है, और वह 'पृथक्त्वत्वजाति', उस 'गुणत्व जाति' की 
व्याप्य भी है | . ऐसी पृथक्त्वत्व जाति से विशिष्ट होने वाला बह 'पृथक्त्व' गुण ही 
है । इस प्रकार 'पृथकत्व' के लक्षण का समन्वय हो जाता है । 
उक्त लक्षण में 'पृथगृब्यवहारविषयवृत्ति' पद न रखें तो 'ग्रुणत्व' जाति के व्याप्य 
'छूपत्वादि' जातियों को लेकर 'रूपादि' गुणों में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 
उसके निवारणार्थ लक्षण में 'पृथगृव्यवहारविषसवृत्ति' पद को रखना आवश्यक है | 
तब 'रूपत्वादि' जातियाँ उस प्रृथक॒व्यवहार के विषयभूत 'पृथक्त्व' में नहीं रहती हैं । 
अत: उन रूपत्वादि जातियों को लेकर उन खझूपादि गुणों में अतिव्याप्ति नहीं होगी । 
अब यदि लक्षण में 'गुणत्व-ध्याप्य' पद को न रखें तो 'पृथक्त्व' में रहने वाली “गुणत्व 
जाति की लेकर 'रूपादि' सभी गुणों में, तथा “सत्ता' जाति को लेकर “द्रव्य, गुण 
और कर्म' में लक्षण की अतिब्याप्ति होगी | उसके निवारणार्थ लक्षण में 'गुणत्वव्याप्य 
पद को रखना आवश्यक है । तब 'गुणत्व' जाति तथा 'सत्ता' जाति, उस ग्रुणत्त- 
जाति की व्याप्य नहीं हैं। इसलिये गुणत्वजाति को लेकर तथा सत्ताजाति को जैक: 
उने रूपादि गुणों में तथा द्रव्य-गुण-कर्म में लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होंगी | 


है आओ 
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यह प्ृथकक्‍त्व गुण, पूर्वोक्त संब्या, परिमाण की तरह “प्रथिवी' आदि नौद्रब्यों 
में ही रहता है। परूर्वोक्त संख्यागुण जैस्ते 'एकत्व' और “अनेकत्व' भेद से दो प्रकार 
का होता है, वैसे ही यह 'पृथकत्व ' गुण भी 'एकप्रथकत्व” और 'अनेकपृथक्त्व' भेद 
से दो प्रकार होता है। एक व्रव्यव्यक्ति में समवायसम्बन्ध से रहने वाला जो 


. 'पृथकत्व' है--उसे 'एकप्रृथक्त्व” कहते हैं। और दो-तीन-चार आदि अनेक द्रव्य, 


व्यक्तियों में समवायसम्बन्ध से रहने वाला जो 'पृथक्त्व' है उसे 'अनेक प्रथवत्व' 
कहते हैं । जैते--/घट:, पटात्‌ प्रथकऊ--अर्थात्‌ 'यहू घट', पट से प्रथक है। इत्या- 
कारक प्रतीति से “घट' में प्रतीत हुआ जो पटावधिक प्रथक्‍त्व है, वह उस एक घट- 
व्यक्ति में रहने से 'एकपृथक्त्व' शब्द से कहा जायगा, और “घटौ पटात्‌ प्रथक्‌'--- 
अर्थात्‌ ये “दो घट', पट से पृथक हैं--इस प्रकार की प्रतीति से 'दो घटों' में प्रतीत 
हुआ जो पटावधिक-पृथक्त्व है, वह दो घटव्यक्तियों में रहने से 'ट्विपृथक्त्व' शब्द से 
कहा जायगा। इसी प्रकार तीन द्रव्य-व्यक्तियों' में स्थित पृथकक्‍त्व '“त्रिप्रथक्त्व', 
और 'चार-पाँच आदि द्रव्यव्यक्तियों' में रहने वाले 'पृथकत्व' कों चतुःपृथकत्व, पचच- 
पृथक्त्व आदि जणाब्दों से कहा जायगा । 

जैसे एकत्वस्ंब्या 'नित्य और अनित्थ' भेद से दो प्रकार की होती है, उसी 
तरह यह 'एकप्रृथक्त्व' भी नित्य और जतित्य भेद से दो प्रकार का होता है। 
परमाणु, आकाश, कालछ, दिक्‌ आत्मा और मन--इन नित्य द्वब्यों में तो 
'एकप्रृथक्त्व' नित्य रहता है। और द्ृ॒भणुक से लेकर घटाडिपयँनत सभी अनित्य 
द्ब्यों में वह 'एकप्ृथक्टव” अनित्य होता है। जैसे 'अनित्य एकत्व संख्या' आखश्रय- 
भूत द्रव्य की उत्पत्ति के द्वितीयक्षण में उत्पन्न होती है, तथा आश्रय द्ब्य के 
नाश से नष्ट होती है, वैसे ही इस अनित्य 'एकपृथक्त्व' की उत्पत्ति भी आश्रय द्रव्य 
की उत्पत्ति के द्विततीयक्षण में होती है, और आश्रयद्रन्य के नाश से उसका नाश भी 
होता है। उस अनित्य एकपृथक्तव का वह “'घट'रूप आश्रयद्वव्य 'समवायिकारण' 
कहलाता है । ओर 'घट' रूप आश्रयद्वव्य के 'कपालादि' अवयबों में स्थित 'एक- 
पृथकत्व', उस “अनित्य एकप्रृथकत्व' का असमवायिकारण कहलाता है, और 'अद्ृष्ट, 
ईम्चवर आदि उस अनित्य एकपृथकत्व के निभित्तकारण कहलाते हैं। 'घट' रूप 
आश्यद्वव्य के नाश से ही उस अनित्य एकपृथक्त्व का नाश होता है । 

जैसे अनेकत्व संख्या 'द्वित्व, जित्व, चतुदत्र' आदिक भेद से अनेक प्रकार की 
होती है, उसी तरह यह “अनेकपृथक्त्व” भी टद्विपृथकत्व, त्रिपृथवत्व, चतुःपृथकत्व' 
आदि भेद से अनेक प्रकार का होता है। और जैसे--द्वित्व-शित्वादि अनेकत्व संख्या, 
नित्य-अतित्य द्रज्यों में सबंत्र-अनित्ग ही होती है, तथा 'अ पेक्षाबुद्धि' से जन्य होती 
है, एवं अपेक्षाबुद्धि के नाश से अथवा आश्रयद्वव्य के नाश से नष्ट होती है, चैसे 
ही यह 'द्विपृथक्त्व, तरिपुथक्त्व' आदि अनेकपृथक्त्व भी “नित्य-अनित्य द्वव्यों' में सर्वन्र 








४० तकभाषा [ प्रथक्‍त्वताश 


अनित्प ही होता है, तथा '“अपेक्षाबुद्धि' से जन्य होता है, और अपेक्षाबुद्धि के नाश 
से अथवा आश्रयद्रब्य के ताश से नष्ट होता है । 
नाश की प्रक्रिया-- 
दो घटों के साथ चक्षु का सम्बन्ध होने के अनन्तर “अयमेक:ः पृथक, अयमेक: 
पृथक' इस प्रकार की दो--एकपृथक्त्वों को विषय करने वाली “अपेक्षाबुद्धि', 
प्रधक्षण में होती है | द्वितीयक्षण में उन दो घंटों में पटावधिक 'द्विपथबत्व' उत्पन्न 
होता है। उस 'हदिपुर्थकत्व' के वे दोनों घट तो 'समवायिकारण' होते हैं। और उन 
प्रत्येक घट में रहने वाला जो 'एकपृथक्त्व' है, वे दोनों 'एकप्रथक्‍्त्व', उस “द्विपृथनत्व' 
के असमवाधिकारण हैं, और “अपेक्षाबुद्धि' निमित्तकारण है । और तुतीययाण में उस 
द्विपृवक्‍त्व का निविकल्पक प्रत्यक्ष होता है। 'घतुक्षण में 'घटो, पटात्‌ पृथक' इस 
प्रकार से उस 'द्विप्रथक्‍त्व' का सविकल्पक प्रत्यक्ष होता हैं। तथा पूर्व उत्पन्न हुए 
उस "तनिविकल्पक प्रत्यक्ष/ ते उस “अपैक्षाबुद्धि'का नाश होता है। पण्चमक्षण भें 
उप 'द्विप्रथकतव' का नाश होता हैं। यही प्रक्रिया 'त्रिपृथक्त्व, चतु:पृथक्‍त्व' आदि में 
भी समझनी चाहिये । 
बंका--तवीन नैयायिकों का कथन है कि “भेदरूप अन्योउ्त्याभाव से 'पृचकत्व' 
गुण भिन्न नहीं है। किल्तु 'अन्योन्याभाव' का ही तामान्‍्तर 'पृथवत्वः है। 'अयमस्मातु 
पृथक्‌' इत्यादि प्रतीति भी 'अन्योन्याभाव' को ही विषय करती है। वह 'पृथकत्व' 
नामक ग्रुण को विषय नहीं करती | एबं च उक्त प्रतीति के कारण भी 'पृथक्त्व' 
नामक किसी 'गुण' की प्रिद्धि नहीं होती है । 
यदि कोई कहे कि 'पृथवत्व' को हम ग्रुण तो मानते हैं, किन्तु “अन्योत्याभाव', 
उससे भिन्न नहीं है। अर्थात्‌ 'प्रथवत्वगुण' का ही ताम “अन्योन्याभाव' है । किल्तु 
यह कहना उचित नहीं है । क्‍योंकि 'प्ृथकत्व' का नाम ही अन्योन्याभाव है'--ऐसा 
यदि कहें तो 'रूपं न घट: अर्थात्‌ 'रूप, घट नहीं है--इस प्रकार की प्रतीति नहीं 
होनी चाहिये । क्योंकि 'गुण' में गुण नहीं रहता है--यह नियम है | तदनुसार 'कूप 
गुण' में 'प्रथवक्‍त्वगुण' कैसे रह सकेगा ? जिस पृथकत्व, गुण को 'रूपं न घट: यह 
प्रतीति विषय कर सके, तथा उस 'रूप' में भी वह घटावधिक पृथचत्व नहीं रहता 
है, जो पथकत्व उस रूप में सामानाधिकरण्य सम्बन्ध से प्रतीत हो सके। परिशेषात्‌ 
वह प्रतीति उतत 'हूप' में उस 'घट' के भेदरूप अन्योन्याभाव को ही विषय करती 
है। अतः अन्योन्याभाव का 'प्रथक्‍त्वगुण' में अन्तर्भाव नहीं किया जा सकता । 
अपितु उस पृथक्त्वगुण का ही 'अन्योन्याभाव' में अन्तर्भाव हो सकता है । 
सप्ता०---घट: पटो न' इत्याकारक प्रतीति 'अन्योत्याभाव' को विषय करती है। 
और 'प्रथकत्व' को विषय करने वाली “घट: पठात्‌ पृथक्‌' इत्याकारक प्रतीति जो 


होती है; वह, अन्योन्याभावविषयक “घट: पटो न इत्याकारक प्रतीति से विलक्षण 
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ही है। इस विलक्षण प्रतीति के होने से ही 'प्रथकक्‍्त्वगुण' और 'अन्योन्याभाव- 
दोनों की भिन्नता सिद्ध हो जाती है। अतः अन्योन्याभाव से प्रृथकक्‍त्वगुण को भिन्न 
न मानने वाले नवीन नैयायिकों का मत उचित प्रत्तीति नहीं हो रहा है । 


( ८ ) संयोग: संयुक्तब्यवहारहेतुर्गुगण । स च दचाभ्रयोष्व्याप्यवुत्तिश्न । स च 
जिविध: । अन्यतरकर्मंज:, उभयकमंज:, संयोगजरचेति । तज्रान्यतरकर्मजों यया 
क्रियावता श्येनेन सह निष्क्रियस्थ स्थाणों: संयोगः। अस्य हि ह्येतक्षिया 
असमवापिकारणम्‌ । उभयकर्मजो यथा सक्रिययोम॑ल्लयो: संयोग: । संयोगजों 
यथा कारणाकारणसंयोगात्‌_ कार्याकायंसंयोग: । यथा हस्ततरुसंयोगेन 
कायतरुसंयोग: । | 
( ८ ) संयोगनिरूपण-- 

संयोगेति । “बहू द्रव्य, इस द्रव्य से संयुक्त है---इस व्यवहार का हेतुभूत 
( असाधारण कारण होने वाक्ता ) जो गुण, उसे 'संयोग' शब्द से कहा जाता है । 

स चेति । वह द्विष्ठ ( दो पदार्थों में रहते बाला ) और अच्याप्यवृत्ति ( रूपादि के 
समान सम्पूर्ण पदार्थ में व्याप्त न होकर उसके केबल एक देश में रहने वाला ) होता 
है । स चेति । और वह प्रकारान्तर से तीन प्रकार का होता है---( २ ) अन्य॑तरकमंज 
(३ ) उभयकर्मज, और (३ ) संयोगजसंयोग । तजत्नेप्ति। उनमें से 'अन्यतरकर्मंजा 
अर्थात्‌ संयुक्त होने वाले दोनों पदार्थों में से किसी एक के कर्म से उत्पन्न हुए संयोग का 
उदाहरण--यपेति । जैसे, 'क्रिय।वान्‌' अर्थात्‌ उड़कर आये हुए श्येनपक्षी (बाज ) के 
संथा निष्क्रिय ( क्रियारहित ) स्थाणू ( वृक्ष के ढ्ेँठ ) का संयोग | मस्येति । इस 
स्थाण तथा स्वेनपक्षी के संयोग का 'समवायिकारण' तो वे दोनों ही हैं, किन्तु इस 
का असमवास्रिकारण' श्येनपक्षी की क्रिया है । 

उभयकर्मज इति । “उभयकर्मज' संयोग का उदाहरण--जैसे, सक्रिय दो मललों 
[ पहलवानों ) का संयोग ([ दोनों पहलवानों का इधर-उधर से आकर भिड़ जाता ) 
होता है। इसलिये उतका संघोग दोनों की क्रिया के कारण होने से उसे 'उभयकर्मज' 
संयोग कहते हैं | 

पंथोगज इति। संयोगजसंयोंग का उदाहरण--जैसे 'शरीर के कारणभूत 
अवयवरूप हाथ, पैर आदि और उस शरीर के अकारणभूत 'वक्ष' के संयोग से 'हाथ' 
के कार्यभूत 'शरीर और अकायंभूत वृक्ष दोनों का 'संयोग'। जैसे--हांथ भौर 
वृक्ष का संयोग होने से 'शरीर' का “वृक्ष' के साथ जो संयोग होता है, उसे 'संयोगज- 
संयोग' कहा जाता हैं । 

माधुरी 
. ग्रन्थकार के दिये हुए 'संयोगलक्षण' का अभिप्राय उसके जाति घटित लक्षण से 








४०८ तकभाषा [ संयोगभिद 


ही है। जातिघटित लक्षण इस प्रकार होगा--संयुक्तव्यवहारविषयवृत्तिगुणत्वव्याप्प- 
जातिमान्‌ संयोगः । अर्थात्‌ संयुक्तव्यवहार के विंधय में रहने वाली तथा “गुणत्व- 
जाति' की व्याप्य जो जाति, उस जाति से विशिष्ट हुए 'गुण' को 'संयोग' शब्द से 
कहा जाता है। तथाहि--'यह द्रव्य इस द्रव्य से संयुक्त है' इस प्रकार का जो संयोग 
विषयक प्रत्यक्षज्ञानरूप व्यवहार है, उम्त व्यवहार का विषय जो 'संयोग' है, उम्र 
संयोग में रहने वाली तथा 'गुणत्वजाति' की व्याप्य जो 'संयोगत्वजाति', वहु 'संयोगत्व 
जाति, सर्वसंयोग में रहुती है । अतः लक्षण का समन्वय हो जाता है | 
लक्षण में 'सयुक्तव्यवहारविषयवृत्ति' पद का निवेश करने से पूर्बोक्त 'परिमाण, 
पृथक्त्व के लक्षण के समान ही इस 'संयोग' के छक्षण में भी 'गुणत्वजाति' के 
ब्याप्य 'रूपत्वादि' जातियों को लेकर 'रूपादि' गुणों में लक्षण की अतिब्याप्ति नहीं 
होगी। और 'गुणत्वव्याप्य' पद के निवेश करने से 'संयोगवृत्ति गुणत्वजाति' को 
लेकर तथा 'सत्ताजाति' को लेकर 'रूपादिगुणों' में तथा द्रव्य, गुण, कर्म में रक्षण 
की अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । 
इस प्रकार उक्त छक्षणलक्षित्त संघोगगुण', पूर्वोक्ति संख्या, परिमाण, प्ृथक्‍त्व की 
तरह 'पृथिवी' आदि नौ द्रव्यों में ही रहता है। भर बह ( संयोग गुण ) सर्वत्र 
अनित्य ही होता है। कोई भी 'संयोग' नित्य नहीं होता है। वह “संयोगगुण', कहीं 
तो 'आश्रयद्वव्य' के नाश से नष्ट होता है, और कहीं 'स्वसमानाधिकारण विभाग' 
से नष्ट होता है। जैसे- पक्षी और वृक्ष का संयोग, उत्त पक्षी-वृक्षरूप आश्चयद्रव्य 
के नाश से भी नष्ट होता है, और उम्त पक्षीन्वृक्ष के विद्यमान रहते हुए भी जब 
उस पक्षी में क्रिया होगी, तभी उस्त चृक्ष के साथ उसका विभाग हो जायगा, तब 
उस विभाग के होने से भी उस पक्षी-वृक्ष के संयोग का नाश हो जाता है । 
यह 'संयोगगुण' (१ ) कर्मजसंयोग और (२ ) संगोगज-संयोग के भेद से दो 
प्रकार का होता है। तत्रापि प्रथम 'कर्मजप्रंयोग' भी ( १ ) अन्यतरकरमंजसंयोग, 
(२ ) उभयकमंजसंयोग के भेद से दो प्रकार का होता है। इसलिये “संयोगगुण' 
(.१ ) अन्यतरकरंजसंयोग, (२) उभयकरमंजसंयोग और (३ ) संयोगजसंयोग के 
भेद से तीन प्रकार का होता है । 
अध्यतरकर्मजसंयौग--अन्यत रक मंजसंयोग उसे कहते हैं--जों संयोग एक द्रब्य 
की क्रिया से जन्य होता है। जैसे पर्वत के साथ जो श्येनपक्षी का संयोग है, वह 
संयोग “अन्यतरकर्मजसंपोग” शब्द से कहा जाता है। क्‍योंकि वहू संयोग केवल 
उस श्गेनपक्षी की क्रिया से ही जन्य है। 'पर्वत' की क्रिया से वह जन्य नहीं है । 
यहाँ पर पर्वत और पक्षी के संयोग का समवायिकारण वे दोनों ( पर्वत और पक्षी ) 
ही होते हैं। और 'श्येनपक्षी की क्रिया' उस संयोग की 'असमवाधिकारण' होती 
है । और अद्ृष्ट, ईश्वर आदि उस संयोग के निमित्तकारण होते हैं । 
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इसी प्रकार 'विभू आत्मा' के साथ जो 'मन' का संयोग होता है, वह 'संयोग' 
भी उस 'मन' की क्रिया से ही जन्‍्य होता है। इसलिये उसे “अन्यत्तरकर्मजसंयोंग' 
कहते हैं । इसी प्रकार 'आकाशादिक' विभुद्व्यों के साथ जो घटादिक मूर्तद्रब्यों का 
जो संयोग होता है, वह भी उन 'घटादि' मूर्तंद्रब्यों की क्लिया से जन्य होता है। 
इसलिये उसे भी 'अन्यतरकमंजसंयोग' कहते हैं । 

उभ्यकर्मजसंयोग--जों संयोग दो द्वव्यों की क्रिया से जन्य होता है, उसे 
'उभयकर्मजसंयोग' कहते हैं । जैसे -दों मलल्‍्लों का जो परल्पर 'संयोग' होता है, वह 
उन दोनों मल्छों की क्रिया से जन्य होता है। तथा दो मेषों ( भेडों ) का जो 
परस्पर संयोग होता है, वहू भी उन दोनों मेषों की क्रिया ये ही जन्य है। इसलिये 
दोनों मल्लों का 'संयोग' तथ। दोनों मेघों का 'संयोग' उभयकरमंजत्तंयोंग है। दोनों 
मल्ल तथा दोनों मेष उस संयोग के 'समवायिकारण' हैं, और दोनों मल्लों में तथा 
दोनों मेषों में जो 'क्रिया' है, वह 'क्रिया' उत्त संयोग का 'असमवाधिकारण है। और 
अरृष्ट, ईश्वर आदि उप्र संयोग के निभित्तकारण हैं । 
'.. संयोगजसंपोग--कारण और अकारण दोनों के संयोग से कार्य' और “अकार्य' 
दोनों का जो 'संयोग' होता है, उस “संयोग” को 'संयोगजसंयोग' कहा गया है| 
अर्थात्‌ 'कर्माईजन्यसंयोग: संयोगजसंयोग:' यानी जो 'संयोग', क्रिया ( कर्म ) से जन्य 
नहीं है, उस संयोग को 'संयोगज-संयोग कहते हैं। जैसे-जब हस्त की क्रिया से उसका 
(हक्त का ) वृक्ष के साथ संयोग होता है, तब “यह शरीर वृक्ष-संयुक्त है'--इस 
प्रकार से उस शरीर में भी 'वृक्ष| के संयोग का व्यवहार किया जाता है। इसलिये 
'हुस्त-वृक्ष' के संयोग के अनन्तर 'शरीखृक्ष' के संयोग को अवश्य मानना होगा। 
यहाँ पर उस वृक्ष में तथा शरीर में तो क्रिया नहीं है। इस कारण यह 'शरीर- 
व॒क्षसंयोंग' उसकी क्रिया से जन्य नहीं है। परिशेषात्‌ उस 'हस्त-वृक्ष के संयोग' से 
ही उसे जन्य कहूता होगा | 


यद्यपि उस 'शरीरझूप अवयवी' के 'एक हस्तरूप अवयव' में क्रिया है, तथापि 
'एक अवयव' की क्रिया से 'अवयवी' में क्रिया नहीं समझी जाती, किन्तु समस्त 
अवयवों की क्रिया से ही उस अवयवी में क्रिया का होना माना जाता है। इसलिये 
'हुस्त' रूप 'कारण' के तथा (वृक्ष रूप अकारण के संयोग से 'शरीररूप' कार्य का 
तथा 'वृक्षरूप' अकार्य का जो संयोग होता है, उस संयोग को 'संयोगज-संयोग” कहते 
हैं । शरीर-वृक्ष के इस संयोग का वे दोनों ( शरीर-वृक्ष ) ही 'समवायिकारण' हैं, 
और 'हस्त-ब॒क्ष' का जो संयोग है, वह 'असमवायिकारण' है, और अहृष्ट, ईश्वरादिक 
'निर्मित्तका रण' हैं । 

इंका--वक्ष में 'अकारणता' का रहना संभव नहीं है, क्योंकि 'स्व-निष्ठ गुण- 








दे तरक॑भाषा [ संयोगभेद 


कर्मादिकों' का वह वृक्ष 'कारण' ही है, तथा (ृक्ष' में 'अकार्यता' का होता भी संभव 
नहीं है, वर्योंकि वह वृक्ष भी अपने अवयवों का 'कार्य' ही है । 
समा०-- यद्यपि आपकी शंका ठीक है, तथापि इस प्रसंग में 'कारण' शब्द से 
उस 'संयोगज-संयोग' के आश्रयभूत जो एकद्रव्यव्यक्ति' है, उसके 'अवयवरूप सम- 
वबायथिकारण' का ग्रहण करता है। उम्री तरह अकारण' शब्द से उस 'अवसवरूप 
समवाधिकारण' से भिन्न “द्रव्य” का ग्रहण करना है । 
कार्य! शब्द से भी उस “अवयवरूप समवायिकारण से जन्यद्रव्य' का ग्रहण 
है, और अकार्य' शब्द से “अवयवरूप समवाधिकारणजन्य जो द्रव्य, उससे भिक्न 
द्रब्य' का ग्रहण करना है । 
जैसे--हस्त-वक्ष दोनों के संयोग से जन्य जो शरीर-बृक्ष दोनों का संयोग है, 
उस संयोग के आश्रयभूत वें दोनों ( शरीर-वृक्ष ) ही हैं। ऐसे शरीर-वक्ष संयोग का 
आश्रयभूत जो 'शरीरख्प एकव्यक्ति' है, उस शरीर का समवायिकारण, वह हस्त- 
रूप अवयव' है। इसलिये उस (हस्त को कारण कहा जाता है। उस 'हस्तरूप 
कारण' से. वह वृक्ष' तो भिन्न ही है। अर्थात्‌ वह वृक्ष उस 'शरीर' का समवाधि- 
कारण नहीं है । इसलिये उस बुक्ष को अकारण कहा जाता है । और शरीर उस हस्त- 
रूप समवायिकारण से जन्य है, इसलिये शरीर को कार्य कहा जाता है और वृक्ष उस 
शरीररूप कार्य से भिन्न है, अर्थात्‌ वृक्ष उस हस्तरूप कारण से जम्य नहीं है । इसलिये 
उस व॒क्ष को अकार्य कहा जाता है । ऐसे कारणरूप हस्त के तथा अकारणरूप वृक्ष 
के संयोग से कार्यरूप शरीर तथा अकार्यरूप वक्ष का संयोग होता है। इसलिये 
शरीर-व॒क्ष के संयोग को संयोगज-संयोग कहा जाता है । 
इसी प्रकार हस्त की क्रिया से जो पुस्तक के साथ संयोग होता है, उस हस्त- 
पुस्तकसंयोग को शरीर-पुस्तक का संयोग कहा जाता है। उसी प्रकार कपाल की 
क्रिया से जो वृक्ष के साथ संयोग होता है, उसे घट-वृक्षसंयोंग भी कहा जाता है । ये 
सभी संयोग 'संयोगज-संयोग' शब्द से कह्ठे जाते हैं ॥ 
पूर्वोक्त 'कर्मजसंयोग. पुनः ( १ ) अभिषाताख्यसंयोग और (२ ) नोदनाख्य 
संयोग के भेद से दो प्रकार का होता है। उनमें से 'अभिघाताख्य संयोग का लक्षण 
इस प्रकार होगा-- स्पशंबेगोभयवदूब्रष्यसंयोग: अभिषातास्यस्ंप्रोग:---अर्थात्‌ स्पर्श 
और वेग इन दो गुणों वाले द्रव्य का जो दूसरे मूतंद्ब्य के साथ संयोग होता है, उसे 
'अभिषाताख्य संयोग कहते हैं । वह अभिषाताख्यसंयोग, उस मूत्ंद्रब्य की क्रिया का 
असयवायिका रण होता है, तथा उद्र सुतंद्रव्यावच्छिन्न आकाश में उत्पन्न हुए शब्द का 
बहू निमित्तकारण होता है । 
जैसे बॉस आदि के वृक्षों को काटने वाला पुरंष अपने हाथ में कूठार को उठाकर 
बढ़े वेग से उन बाँस के वृक्षों पर उस कुठार को पटकता है । तब स्पर्श वाले तथा बेंग 
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वाले उंस कुठाररूप द्रव्य का उस बाँसवृक्षरूप मूतंद्रव्य के साथ जो संयोग होता है, उस 
'संयोग” को 'अभिघातारूय संयोग” शब्द से कहा जाता है। वह अभिषाताख्य संयोग, 
उस बाँस में तो कंपन रूप क्रिया को और वंशा( बाँस )वच्छिन्न आकाश में ध्वनिरूप 
शब्द को उत्पन्न करता है । के े । 5 

दुसरे “नोदनाख्यसंयोग! का रूक्षण इस प्रकार होगा--स्पर्श-बदृद्रग्यसंयोगः 


नोबलाल्‍्यसंयोग:? +. अर्थात्‌ स्परशंबाले द्रव्य का जो दुसरे मूतंद्रव्य के साथ जो संयोग 
होता है, उस संयोग को “नोदनाछ्य संयोग” कहते हैं। वह नोदनाख्य संयोग, शब्द! 


का जनक नहीं होता है । किन्तु उस मूतद्रव्य में क्रियामात्र का ही जनक होता है ।. 


जेसे--दीघंकालतक जल के सम्बन्ध से अत्यन्त आद् हुई जो भूमि है, उस पक्कूल 


भूमि में पैर रखने से उस भुभिस्पशे युक्त पैर का' उस भूमि से जो संयोग होता है, 
उसे “नोदनाख्य संयोग” कहा जाता है। वह नोदनाख्यसंयोग, “शब्द” का कारण 
नहीं होता है,. किन्तु उस पद्धिल भूमि में केवल “'क्रियामात्र” का ही हेतु होता है। 


पूर्वोक्त सभी प्रकार का संयोग, एकमूर्तेद्रव्य का दूंसरे मूतंद्वव्य के साथ होता है । . 


जैसे--ए_थिवी, जल, तेज, वोयु और मन---इन पाँच मृतंद्रव्यों का परस्पर संयोग होता 
हैं। तथा एक पाथिव द्रव्य का. दूसरे पाथिव द्रव्य के साथ संयोग होता है। उसी 
प्रकार एक जलीय द्रव्य का दूसरे जलीय द्रव्य के साथ, तथा एक तैजस द्वव्य.का 
दुसरे तैजंस द्रव्य के साथ, तथा एक वांयबीय द्रव्य का दूसरे वायवीय द्रव्य के साथ, 
संयोग होता है। तथा आकाश, काछ, दिक्‌, आत्मा --इन चार विभ द्रव्यों के साथ 
भी उन प्ृथिवी आदि सूर्तेद्रव्यों का क्रियाजन्थं संयोग होता है । है हु हे | | 

| जैसे--विभु आत्मा के साथ “मन” का संयोग होता है। तथा आकाशादिकों के 


... साथ “घटादिकों' का संयोग होता है। किस्तु एक विभु द्रव्य का दूसरे विभुद्रव्य के. 


साथ कभी भी संयोग नहीं होता है। क्योंकि विशभु द्रब्यों में क्रिया नहीं हुआ करती । 
इसलिये उन विभु द्रव्यों का कमंजसंयोग भी संभव नहीं है । क्रिया वाले द्रव्य का ह्दी 
कर्मजसंयोग होता है । और दूसरी बात यह है कि वे विभु द्रव्य 'निरवयव होते हैं | 
इसलिये उन विभुद्रव्यों का संयोगज-संयोग भी संभव नहीं है। सावयव द्रव्य का ही 
'संयोगजसंयोग” होता है । और उन विभु द्रव्यों के संयोग में कोई प्रमाण भी नहीं है । 


सीमांसकों का सत--किन्तु दो विभुद्रत्यों के संयोग को मानने वाले सीमांसकों का 


कहना है कि जैसे एक मू्ंद्रव्य का दुसरे मूतंद्रव्य के साथ तथा विशुद्रव्य के साथ 
संयोग होता है, वैसे ही एक विभु द्रव्य का हुंसरे विभुद्रव्य के साथ भी संयोग होता है । 
विभुद्रव्यों के संयोग होने में अनुमान प्रमाण को हम उपस्थित करते हैं--“आकाशः 


कालादिना संगरुज्यते द्रव्यतवात्‌ शरीरवत्‌'--अर्थात्‌ यह विभु आकाश, 'काछादि!' . 
: विभुद्रव्यों के साथ संयुक्त होता है, द्रव्य! होने से 'जो-जो द्रव्य होता है, वह-वह 


कालादिकों के संयोग से विशिष्ट ही होता है” । जैसे--यंह 'शरीर' 'द्रब्य होने से 


री 
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'कालादिकों' के संपोंग से विशिष्ट ही है। वैसे ही अआकाश' भी--'द्रब्य' होने से 
'काछादिकों' के संयोग से विशिष्ट अवश्य ही होगा | इस प्रकार अनुमान प्रमाण से 
विशुद्रव्यों का संयोग प्लिद्ध होता है। वह निष्क्रिय, विभु द्रत्यों में रहने से कर्मजन्य 
भी नहीं है। तथा निरवयव विभधुद्रव्यों में रहने से वह, संयोंगजन्य भी नहीं है। 
परिशेषात्‌ विभुद्रव्यों के उस्त 'संयोग' को उन विभुद्र्यों के समान उत्पत्ति-विनाज्ञ से 
रहित जर्थात्‌ नित्य ही मानना चाहिये । 
सीसांसकों के सत का फण्डन--वशेषिकों के पिद्धास्तानुसार नित्य और विश्वपदार्थों 
का परस्पर संयोग होता ही नहीं है, क्‍योंकि 'संयोग सम्बन्ध” तो 'युतम्रिद्ध' ( पृथक्‌- 
पृथक ) पदार्थों का ही होता है। 'युतसिद्ध/ का अर्थ है कि 'उन दोनों पदार्थों में 
से दोनों अधवा कोई एक पृथक गतिमान्‌ हो! । “नित्य” और “विभु' पदार्थों में से किसी 
में भी प्रथग्गतिमत्त्त नहीं रहता है। इसलिये उनका संयोग होता ही नहीं है । 
अतएव “आकाश का आत्मा के साथ अथवा 'दो आत्माओं' का परस्पर संयोग नहीं 
होता है| प्रशस्तपादभाष्य में कहा भी है--नास्त्यज-संपोग:” इत्यादि | एवं क्ष 
वेशेषिक के मत में सभी ,संयोग' जन्य होते हैं। कोई संयोग “नित्य” नहीं है । 
क्योंकि विभुद्न्यों का संयोग यदि किसी प्रमाण से स्रिद्ध रहे तो उसकी 'नित्यता' श्री 
कही जा सकती है। किन्तु विभुद्वब्यों का संयोग तो किसी भी प्रमाण से सिद्ध नहीं 
किया जा सकता | 
मीमांसकों ने जो अनुमान प्रदर्शित किया था, वह तो 'सत्प्रतिपक्ष' दोष से दूषित 
होने से वह प्रमाण कहने योग्य ही नहीं है। जिस 'हेतु' के 'साध्य' के अभाव का 
साधक जब दूसरा हेतु होता है, तब वह हेतु 'सत्प्रतिपक्षित' अर्थात्‌ सत्पतिपक्षता 
दोष-विशिष्ट कहलाता है। मीमांसक के द्वादा दिये गये “द्रव्यत्व” रूप हेतु के 'विभु- 
संपोग” रूप साध्य के अभाव का साधक दूसरा हेतु इस प्रकार दिया जा प्कता है-- 
आकाश: कालादिना न संयुज्यते निश्क्रियत्वे सत्ति निरवयवत्वात्‌ रूपादिवतु“--अआर्थातु 
यह आकाश, 'काछादिकों' से संयुक्त नहीं है, क्‍योंकि बहु क्रियारहित होता हुआ 
निरवयव है । जो-जो पदार्थ 'क्लिया' से रहित होता हुआ 'निरवयव' रहता है, वह पदार्थ 
'काल” आदि के साथ संयुक्त भी नहीं होता है । जैसे---'रूपादिक' गुण, क्रियारहित 
होते हुए निरवयव हैं। इस कारण वें “रूपादिगुण', कालादिकों से संयुक्त भी नहीं हैं । 
उसी तरह 'आकाश' भी क्रियारहित होने से निरवयव है । इसलिये वह 'आकाश' भी 
उन कालाविकों से संयुक्त नहीं है । एवं च मीमांसकों के द्वारा प्रयुक्त किये गये अनुमान 
प्रमाण से तो विभु 'आकाशद्रव्य" में 'कालादिक' विभु द्रब्यों के संयोंग का अभाव ही 
सिद्ध होता है। अतः पूर्वोक्त “द्रव्यत्व' हेतु, सत्प्रतिपक्ष-दोष से दूषित हो जाने से 
'दुष्ट' है । उस दुष्ट हेतु से 'विभुदब्यों के संयोग की सिद्धि नहीं हो सकती । 
और दूसरा दोष यह भी होगा कि जिस “द्रब्यत्व' हेतु से मीमांत्क 'विभुद्रव्यों' 


विभागनिरूपण ] - अ्थंनिरूपषणसु.  . ड१३ . 


के 'संयोग' की सिद्धि कर रहे हैं, उसी 'द्रव्यत्व” हेतु से “विभुद्रव्यों' के विभाग” 
की भी सिद्धि हो रही है।- तथाहि----आकाशः कालांदिना विभक्तः द्रंब्यत्वांत्‌ 
शरीरबत्‌---अर्थात्‌ यह विभु आकाश, “कपलादिक विभुद्रव्यों' से विभक्त है, क्‍योंकि 
वह॒द्वव्यरूप' है। जो-जो द्रव्य होता है, वह “काल्‍हादिक” विभुद्वव्यों से विभक्त ही 
रहता है । जैसे--“शरीर' व्यरूप होने से उन 'कालादिकों' से विभक्त ही रहता 
है! वँसे ही “आकाश” भी द्रव्यरूप होने से उन क्राछादिकों' से विभक्त ही होगा। 
इस प्रकार के अनुमान प्रमाण से उन विभुद्रव्यों के विभाग की भी सिद्धि हो 
.. सकती है। विभुद्रव्यों का यह विभाग, - उन “निष्क्रिय विशुद्रव्यों' में. स्थित रहने. 
से उसको 'कर्मजविभाग” भी नहीं कह सकते ! तथा “निरवयव विभुद्रव्यों' में स्थित 


रहने से उसको “विभागजविभाग' भी नहीं कह सकते । परिशेषांत्‌ “विभुद्रव्यों के _ 


संयोग के समान 'विभुद्रव्यों के विभाग को भी “नित्य” ही कहना होगा | किन्तु 
' ऐसा कहना “अत्यन्तविरुद्ध/ होगा । क्योंकि एक ही . वस्तु को एक ही काल में उसी 
वस्तु से संयुक्त और उसी वस्तु से 'विभक्त” कहना कभी संभव नहीं हो सकता । अतः 
द्रव्यत्व' हेतु, विभुद्रव्यों के संयोग” का सांधक नहीं है । । 

निष्कर्ष यह है कि वेशेषिकदर्शन “नित्यसंयोग” नहीं मानता है.। अर्थात्‌ नित्य 
एवं विभुद्रव्यों का परस्पर संयोग नहीं होता है। इस मत के अनुसार सभी संयोग 
जन्य! हैं। किन्तु न्यायदर्शंत के अनुसार संयोग” नित्य ( अजन्य ) और अनित्य 


( जन्य ) दो. प्रकार का होता है। और जनन्‍्य.संयोग के 'अन्यतरकमंज, उभयकर्मज 
. और संयोगज'--ये तीन भेद होछे हैं।. 


संयोग का -नाश--दो कारणों से होता है--( १) आश्रय के नाश से और 
( २ ) विभाग होने से । “संयोग” का विरोधी गण /विभाग होता है । | 
(९ ) विभागो5५पि विभक्तप्रत्ययहेतुः। संयोगपूर्वको दृचाक्य:। स च॑ 
त्रिविधोधन्यतरकर्ंजः, उभयकर्मजो विभागजद्चेति। तत्र प्रथमो यथा द्येन- 
क्रियया शेलब्येनयोविभाग: । द्वितोयो यथा सललयोविभागः । तृतीयो यथा हस्त- 
तरुविभागात्‌ कायतरुविभागः । | 
हित्मे -. च. पाकजोपत्तो विभागे च विभागजें। 
..._ यस्य न स्खलिता बुद्धिस्तं वे वेशेषिकं विदुः ७ 
(९ ) विभागनिरूपण-- 


विभाग इति । विभक्त प्रतीति ( ये विभक्त हैं--इस प्रकार की प्रतीति ) का - 


हेतुभूत गुण, विभाग शब्द से कहा जाता है। वह संयोगपूवंक और द्ृयाश्रय यानी: 
दो में आश्रित रहने वाला होता है। स चेति । ओर वह तीन प्रकार का होता है-- 
( १ ) अन्यतरकमंज, (२) उभयकर्मज, (३ ) विभागजविभाग । तजन्नेति । उनमें 
' से प्रथम का ( अन्यतरकमंज विभाग का ) उदाहरण; ययेति । जैसे--'श्येनपक्षी” की 


') 0 ; गा ) 


बा 
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उड्यन ( उड़ जाने की ) किया से 'श्येन॑ और “पव॑त' का विभाग | द्वितीय इति । 
दूसरे का ( उभयकर्म जविभाग का ) उदाहरण; जैसे--दो मल्लों ( पहलवानों ) का 
विभाग । तृतीय इति। तीसरे का ( विभागजविभाग का ) उदाहरण; जैसे--हाथ 
और वृक्ष के विभाग से शरीर और वृक्ष का विभाग । 

यह प्रश्चिद्ध कह्ावत्त ( उक्ति ) है--द्वित्में इत्ति । 'द्वित्व संख्या', 'पाकजगुण की 
उत्सत्ति', तथा 'विभागजविभाग---इन तीनों के विषय में जिसकी बुद्धि स्खलित नहीं 
होती, उस व्यक्ति को वैशेषिक शास्त्र का ज्ञाता समझा जाता है । 

माघुरी 

'विभागगुण' स्वयं एक होकर दो द्व्यों में साथ-साथ रहता है । यह 'विभागगुण' 
संयोगपुूर्वक होता है । अर्थात्‌ संयोग के बाद ही होता है। ग्रन्थकार ने 'विभाग' का 
स्वरूपपरिचय मात्र करा दिया है। उसका रृक्षेण बहू. होगा---/विभर्ूतव्यवह्ञा रचिषय- 
बृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिसान्‌ू विभागः--अर्थातु 'इस द्रब्य से यह द्रव्प विभक्त है'--इस 
प्रकार का जो विभाग-विषयक प्रत्यक्षज्ञानरूप व्यवहार का विषय होंता है, बहु विभाग 
गुण' है। उस विभाग में रहने वाली तथा ग्रुणत्वजाति की व्याप्य जो 'विभागत्व' 
जाति है, वह विभागत्वजाति, समस्त विभागों रहती है । 

'विभक्तव्यवहा रविषयवृत्ति' पद के रहने से “गुणत्वजाति' के व्याप्य 'हूपत्वादि' 
जातियों को लेकर 'रूपादिगुणों' में अतिब्याप्ति नहीं हो सकेगी | क्योंकि रूपत्वादि 
जातियाँ, विभक्तव्यवहार के विषयभूत 'विभाग' में वृत्ति नहीं हैं । किन्तु 'गुणस्वव्याप्प' 
पद के रहने से 'विभागवत्ति गुणत्वजाति' को लेकर तथा 'सत्ताजाति' को लेकर रूपादि 
समस्तगुणों में तथा 'द्रब्य-गरुण-कर्म' में छक्षण की अतिब्याप्ति नहीं हो सकेगी, क्योंकि 
'गुणत्वजाति' तथा 'सत्ताजाति', उस गुणत्वजाति की व्याप्य नहीं है । 
विभाग का अधिकरण और उसकी अनित्यता-- 

पूर्वोक्त 'संयोग' के समान यह 'विभागगुण' भी नी द्रव्यों में ही रहता है। और 
बह 'विभागगुण' सर्वत्र अनित्य ही होता है । कोई भी 'विभाग' नित्य नहीं होता है । 
उस “विभाग' का नाश, कहीं तो 'आशअयद्रब्य' के नाश से होता है और कहीं 'स्वाश्रय- 
द्रव्य के उत्तरदेश-संयोग' से होता है। जैसे--वृक्ष से संयुक्त हुए पक्षी की क्रिया से 
उत्पन्न हुआ जो 'पक्षी-वृक्ष' का विभाग है, वह ( विभाग ) उस आश्रयभुत- 'पक्षी-वक्ष - 
रूप द्रव्य के नाश से नष्ट होता है। और कहीं 'पक्षी-वुक्षरूप आश्रयद्रव्य' के विद्यमान 
रहने पर भी जब उस पक्षी का भूमि आदि उत्तरदेश के साथ संयोग होता है, तब 
उम्त 'उत्तरदेशसंयोग' से भी उप्त 'पक्षी-वृक्ष' के विभाग का नाश होता 


विभाग के भेद-- 
पूर्वोक्त संयोगगुण के समान सह विभाग गुण भी (१ ) कर्मजविभाग, ( २ ) 


हे मम सी के सकिममकककि रन की कमर कक कक जज मल किलकी नल जी की... अल 
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विभागजविभाग, के भेद से दो प्रकार का होता है। उनमें से जहाँ 'क्रिया' ( कर्म ) 
से विभाग उत्पन्न होता हैं, उत्त विभाग को 'कर्मजविभाग' कहते हैं। और जहाँ एक 
विभाग से दूसरा विभाग उत्पन्न होता है, उस विभाग को 'विभागजविभाग' कहते हैं । 

उनमें से प्रथम 'कर्मजविभाग' भी, ( १ ) अन्यतरकर्मजविभाग और ( २ ) उभय- 
कर्मजविभाग के भेद से दो प्रकार का होता है | 

अन्यतरकर्मज विभाग--कर्मजविभाग के प्रथम प्रकार 'अन्यतरकर्मंजविभाग का 
स्वरूप यह है कि--जों विभाग एकद्रव्य की क्रिया से जन्य हो, उसे अन्यतर कर्मज- 
विभाग कहते हैं। जैसे--निष्क्रिय ( स्थिर-अचल ) पर्वत पर स्थित पक्षी की क्रिया 
से उसका ( पक्षी का ) उस पर्वत से जो विभाग होता है, वह ( विभाग ) केवल पक्षी 
की क्रिया से उत्पन्न होने के कारण उसे अन्यतरकर्मजविभाग कहा जाता है। इस 
विभाग के समवायिकारण, 'पक्षी और पर्व॑त' दोनों होते हैं। और उस पक्षी की "क्रिया , 
असमवाधिकारण होती है। तथा “अद्ृष्ट, ईश्वर' आदि निभित्तकारण होते हैं । इसी 
प्रकार 'मन' की क्रिया से होने वाला जो मन का आत्मा से विन्नाग है, तथा घटादि 
मू्द्रव्यों की क्रिया से उन घटादिकों का आंकाशादि विशुद्वव्यों से होने वाह 
जो विभाग है, वह भी 'अन्यत्तरकर्मजविभाग' है । 

उभयकर्मज विभाग--जो विभाग दोनों द्रब्यों की क्रिया से उत्पन्न होता है, उसे 
उभयकर्मजविभाग कहते हैं । जैसे--परस्परसंय्रुक्त दोनों मल्छों कि क्रिया से उनका 
ज़ो परस्पर विभाग होता है, तथा परस्परसंयुक्त दोनों मेषों की क्रिया से जो उनका 
प्रस्पर विभाग होता है, उसे उभयक्रमंज विभाग कहा जाता है। उक्त उदाहरण में 
उस विभाग के “दोनों महक तथा दोनों मेष” तो समवायिकारण हैं, और दोनों मल्लों 
तथा दोनों मेंघों की क्रिया उस विभाग की असमनायिकारण है, और 'अहृष्ट, ईश्वर' 
आदि निमित्तकारण हैं | 

विभागज विभाग और उसके भेद--यह 'विभागजविभाग' भी दो प्रकार का होता 
है। (१) कारणमात्रविभागजन्यविभाग और ( २) कारणा5कारणविभागजन्यविभाग । 

कारणमात्रविभागजन्यविभाग वह है, जो ( विभाग ) कारणमान्र के विभाग 
से उत्पन्न होता है। उसी को कारणमात्रविभागजन्यविभाग कहते हैं। जैसे-- 
परस्पर संयुक्त दो कपालों में से जब एक कपाल में क्रिया ( कर्म ) उत्पन्न होती है, 
उसके बाद उस कपाछ की क्रिया से उन दोनों कपालों का विभाग होता है, उसके 
बाद उस विभाग से घट के आरणम्भक उन दोनों कपालों के संपोंग का नाश होता 
है, उसके बाद उप्त कपालसंयोगरूप असमवायिकारण के नाश से उस घट का नाएं 
होता है, तदनन्तर उन दो कपालों का विभाग, उस क्रियायुक्त कपाल का आकाशादि- 
पू्वदेश से विभाग कर देता है, उसके बाद उस कपाल-पुर्बदेश के विभाग से उप्त कपाल- 
पुर्वदेश के संयोग का नाश होता है, तदनम्तर उस कपाले का उस क्रिया से उत्तरदेश के 
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साथ संयोग होता है, तदनन्तर उस कपाल-उत्तरदेशंसंयोग से कपाकछ्ल की क्रिया 
( कर्म ) का नाश होता है। उस घट के समवायिकारण जो “दो कपाल' हैं, उन दोनों 
कपालों में एक कपाल्‍ू की क्रिया से जो उन दोनों कपालों का विभाग हुआ है, वह 
उस घट के कारणरूप दोनों कपाल्‍ूमात्र में रहने से उसकों 'कारणमात्रविधभाग' शब्द 
'से कहा जाता है। इस कारणमात्रविभाग से ही उत्त क्रियावाले कपाछ का आकाशादि 
पूर्वदेष से विभाग होता है। उस कारण उस कपाल-पुर्वदेश के विभाग को कारण- 
मात्रजन्य विभाग कहते हैं। 'कपाल-पूर्वदेश के विभाग के समवामिकारण, 'कपाल 
तथा आकाशादिपुर्वदेश' दोनों होते हैं, और कपाल की क्रिया से जन्य जो 'दो कपालों 
का विभाग' है, वह उक्त विभाग का असमवायिकारण है। और 'अहृष्ट, ईश्वर' 
आदि निमित्तकारण होते हैं । 
कारणा$का रणविभागजन्य विभाग अर्थातु कारण और अकारण दोनों के विभाग से 
जन्य जो-कार्य 'अकार्य' दोनों का विभाग होता है, उसे 'कारण-अकारणविभागजन्प 
विभाग' कहते हैं । जैप्ते--व॒क्ष से संयुक्त हुए हस्त की क्लिया से जब हस्त का वृक्ष से- 
विभाग होता है, तभी शरीर में भी उत्त वृक्ष के विभाग का व्यवहार किया जाता है । 
अर्थात्‌ 'यह शरीर, वृक्ष से विभक्त है"--इस प्रकार का प्रत्यक्ष होता है। इसलिये 'हस्त- 
वुक्ष' के विभाग के बाद 'शरीर-बुक्ष का विभाग अवश्य स्वीकार करना होगा । इस 
शरीर-वक्ष के विभाग में हस्त की क्रिया' तो 'असमवायिकारण' हो नहीं सकती, 
क्योंकि विभाग के आश्रयरूप 'शरीर-बुक्ष' में हस्त की क्रिया तो रहती नहीं । विभाग 
के समवाधथिकारणरूप आश्रय में समवायसम्बन्ध से रहने वाली क्रिया ही उत्त विभाग 
की असमवाधिकारण होती है, और समस्त अवयवों की क्रिया के बिना अवयविद्रव्य 
में क्रिया होती नहीं । इसलिये उप्त हस्तमात्र में क्रिया के होने पर भी उस अवयवी- 
रूप शरीर में क्रिया का होता नहीं माना जाता । जिस कारण उस क्रिया को 'शरीर- 
वुक्ष' के विभाग का असमवाशिकारण कहा जा सके | और असमबायिकारण के बिना 
भावकाय की उत्पत्ति नहीं हुआ करती । इसलिये उस 'शरीर-वृक्ष' के विभाग की 
उत्पत्ति में कोई असमवाधिकारण तो अवश्य मानना ही चाहिये | परिशेषात्‌ 'हस्त- 
वृक्ष का विभाग ही उस 'शरीर-बृक्ष' के विभाग का असमवायिकारण प्निद्ध होता है। 
एवं च 'हस्तरूप' कारण के तथा “वृक्षरूप' अकारण के विभाग ने ही 'शरीररूप' 
कार्य का तथा (वक्षरूप' अकार्य का विभाग पैदा किया है। इसलिये 'हस्त-वक्ष' के 
विभागजन्य उत्त 'शरीर-वृक्ष' के विभाग को विद्वानों ने 'कारण-अकारण' विभाग- 
जन्य 'कार्य-अकार्य विभाग कहा है। इस प्रकार “अन्यतरकर्मंजबिभाग', 'उभयकर्मज- 
विभाग और 'विभागजविभाग' का निरूपण किया गया है| 
दो विभुद्रव्यों के विभाग का खण्डन-- 
यह नियम है कि जिन द्वव्यों का परस्पर संयोग होता है, उन द्रब्यों का ही परस्पर 
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विभाग होता है। और जिन द्रव्यों का परस्पर संयोग नहीं होता है, उन द्रंब्यों का 
परस्पर विभाग भी नहीं होता । इस कारण “आकाशादिक' विभुद्रव्यों का पूर्वोक्त 
रीति से जैसे परस्पर संयोग नहीं होता है, वसे ही उन आकाशादिक विभुद्रव्यों का 
परस्पर विभाग भी नहीं होता । तथापि आकाश, काल से विभक्त है, तथा “काल, - 
: दिशा से विभक्त है” इस प्रकार की जो विभुद्रव्यों पें परस्पर विभक्त' प्रतीति होती है, 
वह, उन विभुद्रव्यों के विभाग” को विषय नहीं करती, अपितु वह विभक्त प्रतीति, उन. 
विभुद्रव्यों के संयोग के अभाव” को ही विषय करती है । अतः 'सिंहो देवदत्त: इस 
मगौण प्रतीति के समान उस गौण-प्रतीति से उन विभुद्वब्यों के विभाग की सिद्धि नहीं 
होती है । 
इंका--कुछ ग्रन्थकारों का कहना है कि 'एक ही विभक्त प्रतीति' को विशुद्रव्यों में . 
'संयोगाभाव बिषयक' मानना, और समूुरतंद्वव्यों में 'विभागविषयक' मानना, यह उचित 
नहीं है। अतः सर्वत्र ही उस “विभक्त प्रतीति' को संयोगाभावरूप ही मान लिया 
जाय । इसलिये 'संयोगाभाव” का ही नामान्तर 'विभांग' है। 'संयोगाभाव' से भिन्न 
“विभाग' नाम का कोई ग्रुण नहीं है । ह 
. समा०---संयोग।भाव को हीं “विभाग” बताना उचित नहीं है । क्योंकि संयोगाभाव 


को ही विभाग कहने वालों से यह पृछों जाय कि “संयोग के अत्यन्ताभाव” का / 


नाम विभाग है, या 'संयोग के प्रध्वंसाभावरूप ताश” का नाम विभाग है ? यदि... 
प्रथम पक्ष को स्वीकार करते हैं तो रूप-रसादिक गुणों में भी 'संयोग'का अत्यन्ता-. . 


भाव! विद्यमान है, तब “रूपं रसेन'विभक्तम--रूप, “रस' से विभक्त है, इस-प्रकार की. 


,/ विंभक्त प्रतीति होनी चाहिये। किन्तु “रूपादिक गुणों” में वैसी प्रतीति नहीं होती है। 
इसलिये संयोग के अत्यन्ताभाव को “विभाग' शब्द से नहीं कह सकते । ह 

यदि द्वितीय पक्ष को स्वीकार करते हैं तो यञ्पि ज्रक्त दोंष प्राप्त नहीं होता है, 
क्योंकि 'ध्वंसरूप' नाश, अपने प्रतियोगी के अधिकरण में ही रहतो है। उन रूपादिक 
गुणों में वह 'संयोगरूप' प्रतियोगी नहीं रहता है। इसलिये उन रूपादिक गुणों में 
संयोग' का प्रध्वंसाभावरूप नाश भी नहीं रहता, जिस नाश को वह. “वरिभक्त प्रतीति' 
विषय क्र सके । अन्यथा जहाँ घटरूप आश्वयद्रव्य के नाश से उस घटाश्वित संयोग का _ 
नाश हुआ है, वहाँ भी उस संयोग के नाश को लेकर 'घटो विभक्तः” इस प्रकार की 
. अतीति होनी चाहिये, किन्तु वहाँ ऐसी विभक्त प्रतीति होती नहीं है। तथा जहाँ 'घिट- 


पट' दोनों के संयोग का नाश होकर पुत: उस 'घट-पट' का संयोग हुआ है, वहाँसी 


घट: पटेन विभक्त:' इस» प्रकार की विभक्त प्रतीति होनी चाहिये। क्योंकि पुन: 
संयोगकाल में उस पुर्वंसंयोग का नाश अनंत होने से उस “घट' में वह विद्यकान 
.. है ही.। और तुम्हारे कथनानुसार “पुनः संयोग” होने के पूर्व बह 'संयोग नाश” हीं उस 


विभक्त प्रतीति का विषय था। वही (पूर्व संयोग” का नाश “पुनः संयोग” काल में भी... हर 


२७ त० 
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विद्यमान है ही, तथापि उस 'पुनः संयोग' काल में वह विभक्त प्रतीति किसी को भी 
नहीं होती है। इसलिये संयोग के नाश' में भी विभागरूपता का संभव नहीं है । 
अत: 'विभाग' को संयोगाभाव से भिन्न ही मानना चाहिये । 

इसरी बात यह भी है क्ति संयोगाभाव' का नाम विभाग है, अथवा 'घिभागा- 
भाव' का नाम संयोग है ? इन दोनों में से किसी भी एक अर्थ की साधक, कोई युक्ति 
नहीं है। अतः विनिगमना के अभाव में 'संगोंग!' और 'विभाग' दोनों को भावकूप 
मानना ही उचित है। अतः जैसे--'संयोग' एक भिन्न गुण है, वैसे ही 'विभाग' भी 
एक पृथक्‌ गुण है | 

( १०-११ ) परत्वापरत्वे परापरव्यवहारातसाधारणकारणे। ते तु द्विविधे 


दिवकृते कालकृते च।॥ तत्र दिक्‍कृतयोस्त्पत्ति: कथ्यते । एकस्पां विश्यवस्थितयों: 


पिण्डयोरिदमस्मात्‌ सन्निकृष्टसिति शुद्धचानुगहीतित दिकपिण्डसंयोगेनापरत्वं 
सन्निकृष्टे जन्यते। विप्रकृष्टबुद्धया तु परत्व॑ विप्रकृष्ट जन्यते। सर न्नकषस्तु 
पिण्डस्य व्रष्ट: शरी रापेक्षया संयुक्तसंयोगाल्पीयस्त्वम्‌ । तद्भूयस्त्व॑ विप्रकर्ष इति । 
कालकृतयोस्तु परत्वापरत्वयोस्त्पत्ति: कथ्यते | अनियतदिगवस्थितयोयुंवस्थ- 
विरपिण्डघों: अयमस्मादल्पतरकालसम्बद्ध/ इत्यपेक्षाबुद्धधानुगहोतेन काल- 
पिण्डसंयोगेनांसमवायिकारणेन यूनि, अपरत्वम्‌ । “अयमस्माद बहुतरकालछेन 
सम्बद्ध: इति धिया स्थविरे परत्वम्‌ । 
( १०-११ ) परत्वापरत्वनिरूपण-- 

परत्वापपरत्वे इति । 'पर और “अपर व्यवहार के असाधारण कारण क्रमशः 
'परत्व” और “अपरत्व” नामक गुण हैं। वे दोनों दो प्रकार के होते हैं ( १ ) दिककृत 
और ( २ ) कालक्ृत | तन्नेति । उनमें से दिककृत 'परत्व और अपरत्व' की उत्पत्ति 
को बता रहे हैं--एकस्थामिति । एक दिशा में रखे हुए दो पिण्डों में “यह इसकी 
अपेक्षा समीप है---इत्याकारक ज्ञान से सहकृत 'दिक्‌ और विण्ड' के संयोग से 
'सन्निकृष्ट पिण्ड' में “अपरत्व” उत्पन्न होता है। और 'यह इसकी अपेक्षा दूर है'--- 
इत्याकारक ज्ञान से सहकृत 'दिक्‌ और पिण्ड' के संयोग से 'दूरस्थ ( विप्रकृष्ट ) पिण्ड' 
( वस्तु ) में 'परत्व उत्पन्न होता है। यह 'परल्व” और 'अपरत्व', दिक्‌ से उत्पन्न 
होने के कारण 'दिकुकृत परत्व-अपरत्व' कहे जाते हैं । 

'अपरत्व' को बताने वाले 'सन्निकेषं' तथा 'परत्व' को बताने वाले 'विप्रकर्ष' 
का अर्थ क्रमशः अल्पतर संग्रुक्तसंयोग' भौर 'बहुतर संयुक्तसंयोग' है । 'संयुक्तसंयोग' 
की अल्पता और अधिकता, 'अपरत्व' और 'परत्व' के आश्रयश्नृत द्रव्यों में उनके 
देखने वाले पुरुषों के शरीर की अपेक्षा से ली जाती है। अर्थात्‌ जो पुरुष जिस द्रव्य 
( वस्तु ) को अपने सन्निक्षुष्ट ( समीप ) समझता है, तब उस व्रव्य ( वस्तु ) और 


नाना 
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उस पुरुष के मध्य में 'संयुक्तसंयोग' अल्प होते हैं, तथा जिस वस्तु को वह अपने से 
विप्रकृष्ट ( दूर ) समझता है, वहाँ उस पुएष और उम्र वस्तु के मध्य में 'संयुक्त- 
संयोग, अधिक होते हैं। एवं च अल्प संयुक्तसंयोगवाले द्रव्य ( वस्तु ) में 'दिककृत 
अपरत्व और अधिक संयुक्तम्नंयोग वाले द्रव्य में 'दिकुकृत परत्व” उत्पन्न होता है। 
इसी दिक्कृत परत्व और अपरत्व को 'दैशिक परत्व और दैशिक अपरत्व' कहते हैं । 

कालक्ृतयो हिस्विति । कालकृत 'परत्व' और 'अपरत्व' की उत्पत्ति को बता रहे हैं-- 
भनियतेति । अतियत दिशा में स्थित बुबक तथा वृद्ध पुरुष में 'अयमस्मातु अल्पतर- 
कालसम्बद्ध:---यह युवक पुरुष, इस वृद्ध पुरुष की अपेक्षा अल्पतरकाल से सम्बद्ध 
है--इस प्रकार की “अपेक्षाबुद्धि' से अनुग़हीत 'काल' और 'पिण्ड' के संयोगरूप 
असमबायिकारण' से '“युवक' में 'अपरत्व' उत्पन्न होता है, और “अयस्मात्‌ बहुतर- 
कालैन सम्बद्धः--यह वृद्ध पुरुष, उस्त 'युवक' की अपेक्षा 'अधिकतर काल” से 
सम्बद्ध है--इस प्रकार की 'अपेक्षाबुद्धि' से अनुगृहीत 'काल' और 'पिण्ड' के संयोगरूप 
असमवायिकारण ' से 'वृद्ध' में 'परत्व' उत्पन्न होता है इसी कालकत परत्व-अपरत्व' 
को क्रमश: 'कालिक परत्व' और 'काछ्लिक अपरत्व' कहते हैं । 

माघुरी 

ये परत्व' और' 'अपरत्व' दोनों गुण, 'पृथिवी, जल, तेज, वायु, और मना--- 
इन पाँच मूरतंद्रव्यों में ही रहते हैं। ये 'आकाशादि' विभ्रुद्धव्यों में नहीं रहते । उनमें 
भी 'देशिक परत्व-अपरत्व” तो 'मू्तंद्रन्यमात्र' में रहते हैं। अर्थात्‌ 'परमाणु' और 'मत' 
रूप नित्य मूर्तद्रव्यों में तथा 'दृचरणुक से लेकर घटादि पर्य॑न्त' सभी 'जन्य मू्तंद्रव्यों' में 
वह देशिक परत्व-अपरत्व' रहता है । किन्तु 'कालिक परत्व-अपरत्व' तो केवल 'जन्य 
मूतंद्रव्योँ में ही रहता है। 'परमाण' और 'मन' रूप 'नित्य मृतंद्रव्यों' में वह 'कालिक 
: परत्व-अपरत्व” नहीं रहता । किन्तु कुछ ग्रस्थकारों का कहना है कि वह 'कालछिक 
परत्व-अपरत्व' केवल 'प्राणिमात्र' में ही रहता है। 'घटादिकों' में वह 'कालिक परत्व- 
अपरत्व नहीं रहता है । 
'विभाग' के समान उसको अनित्यता-- 

जैसे 'संगोगगुण' तथा विभागगुण' उत्पत्ति विनाशशाल्ी होने से सर्वत्र अनित्य 
ही होता है, वैसे ही यह 'दैशिक परत्व-अपरत्व गुण" तथा 'कालिक परत्व-अपर रत्व 
गुण भी उत्पत्ति-विनाशशाली होने से सवंत्र अनित्य ही होता है। किसी भी 'मुतंद्रब्य' 
में वह 'परत्व-अपरत्वगुण' नित्य नहीं होता है । 
देशिक परत्वापरत्व की उत्पत्ति-- 

'परत्व-अपरत्व गुण” की अनित्यता को बताने के लिये प्रधमत: 'दैशिक परत्व- 
अपरत्व की उत्पत्ति का प्रकार बताते हैं-- 


श्र 
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जहाँ द्रष्टा पुदष के अधिकरण की अपेक्षा से एक ही पूर्व-पश्चिम आदि दिशा 
में पूर्व-पम्बादूभाव से स्थित जो दों मूर्तद्रव्य हैं, उन दोनों के मध्य में जिस मूर्त॑द्रव्य 
की अपेक्षा से जिस मूर्तंद्रव्य में उस द्रष्टा पुरुष को अपने अधिकरण देश से 
विप्रकृष्टत्व बुद्धि होती है, उम्र विप्रकृष्ट सूर्तंद्रव्य में तो दैशिकपरत्व की उत्पत्ति 
होती हैं। और जिन मूर्तद्रव्यों के मध्य में जिस मूर्ंद्रव्य की अपेक्षा से जिस सूर्तद्वव्य 
में उस द्रष्टा पुरष को अपने अधिकरण देश से सन्निकृष्टत्व बुद्धि होती है, उस 
सन्निक्ृष्ट मूंद्रब्य में दैशिक अपरत्व की उत्पत्ति होती है। जैसे--वाराणसी में रहने 
वाले आदमी का अधिकरणदेश “वाराणंसी है। उतप्त वाराणसी रूप अधिकरण 
देश की अपेक्षा से एक हीं पश्चिम दिशा में पूर्व-पश्चाइभाव से स्थित जो 'प्रयाग', 
'दिलली' नाम के देश, दो भुतंद्रव्य हैं। उन 'प्रयागः और 'दिल्ली' दोनों मूर्त॑द्रब्य 
रूप देशों के मध्य दिल्ली तो, वाराणसी में स्थित पुरुष की दृष्टि से प्रयाग' 
की अपेक्षा विप्रकृष्ठ ( दुर ) प्रतीत हो रही हैं। अत्त:ः इस विप्रकृत्ववुद्धिरूप अपेक्षा- 
बुद्धि से 'दिल्ली' के विषय में तो 'दैशिक-परत्व' की उत्पत्ति होती है। और 'द्विल्ली' 
की अपेक्षा “प्रयाग”, वाराणसी ते सन्निक्ृष्ट प्रतीत होता है। अतः इस प्रकार की 
सन्निकृष्टत्वबुद्धिकप अपेक्षाबुद्धि से 'प्रयाग' के विषय में 'दैशिक अपरत्व' की उत्पत्ति 
होती है। उस कारण 'दिल्ली' निष्ठ दंशिकपरत्व का समवायिकारण 'दिल्ली' देशरूप 
मृतंद्रब्य' है, और दिल्‍्लीरूप मूर्तंद्रव्य के साथ 'दिशा' का जो 'संयोग सम्बन्ध' है 
वह उस 'परत्व' का असमवायिकारण है, तथा 'विप्रकृष्टत्वबुद्धिरूप अपेक्षाबुद्धि', उस 
'परत्व' का नि्मित्तकारण है । 
उसी प्रकार 'प्रयागनिष्ठ दैशिक-अपरत्व' का 'प्रयागरूप मूतंद्रव्य/ तो 'सम- 
वायिकारण' है, और उस प्रयागरूप सूर्तद्रब्य के साथ 'दिशा' का जो संयोग सम्बन्ध' 
है, वह उस 'दैशिक-अपरत्व' का असमवाथिकारण है, तथा सन्निकृष्टत्व वुद्धिरूप 
अपेक्षाबुद्धि' उत्त 'दैंशिक-अपरत्व' का निमित्तकारण है | 
शंका-- दैशिक-परत्व' की उत्पत्ति में निर्मित्तकारण “विप्रकृष्टत्व” बुद्धि को 
तथा दैशिक-अपरत्व' की उत्पत्ति में निमित्तकारण 'सन्निकृष्ठत्व' बुद्धि को बताया 
गया है, किन्तु यदि द्रष्टा पुरुष को सन्निकृष्ट वस्तु में 'विप्रकृष्टत्व' का 'छअम तथा 
विप्रकृष्ट वस्तु में 'सन्निकृष्टट्व/ का भ्रम हो जाय, तो “श्रमात्मक विप्रकृष्टत्वबुद्धि 
से उस सन्निक्ृष्ट वस्तु में 'दैशिक-परत्व' की उत्पत्ति, तथा 'भ्रमात्मक सन्निकृष्टत्व 
बुद्धि' से उस विप्रकृष्ट वस्तु में 'दैशिक-अपरत्व' की उत्पत्ति होनी चाहिये । 
सम्ता०--जैसे “विप्रकृष्टत्व बुद्धि! उस दैशिकपरत्व का निमित्तकारण होती है, 
वैसे ही उस 'विप्रकृष्ट वस्तु' में रहने वाला 'विप्रकृष्टत्व' धर्म भी उस 'देशिक-परत्व' 
का निमित्तकारण होता है । उसी तरह जैसे 'सन्निकृष्टत्व बुद्धि! उस 'देशिक-अपरत्व 
का निमित्तकारण होती है, वैसे ही उस 'सन्निक्ृष्ट वस्तु में रहने वाला सन्निक्ृष्टस्व 
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धर्म! भी उस 'देशिक-अपरत्व' का निमित्तकारण होता है। ऐसी स्थिति में वह 
'विप्रकृष्टत्व' धर्म, उस सन्निक्ष्ट वस्तु में नहीं रहता, तथा 'सन्निकृष्टत्व' धर्म उप्त 
विप्रकृष्ट वस्तु में नहीं रहता । अतः निमित्तकारण के न रहने से ( अभाव से ) उस 
सन्निकृष्ट वस्तु में 'दैशिक-परत्वः की उत्पत्ति तथा विप्रकृष्ट वस्तु में उस 'दैशिक- 
अपरस्' की उत्पत्ति नहीं होती है। एवं च विप्रकृष्टत्व तथा सन्निक्ृष्टत्व को विषय- 
: करने वाली 'अपेक्षाबुद्धि', दैशिक परत्वापरत्व का निमित्त कारण होती है । 


विप्रकृष्ट तथा सन्निकृष्ट का स्वरूप-- 

वाराणसी' मे 'प्रयधाग' की अपेक्षा 'दिल्ली' विप्रकृष्ट है, और 'दिल्ली' की अपेक्षा 
'प्रयाग', वाराणसी से सन्निकृष्ट है इत्याकारक 'अपेक्षाबुद्धि वाल जो वाराणसी 
स्थ पुरुष है, उतके अधिकरण ( रहने के ) वाराणसी देश से आरम्भ करके जितने 
भी सूर्तद्रव्यों के 'संगरक्तसंथोग', दिल्ली में होंगे, उतने मूतंद्रव्यों के 'संयुक्त- 
संयोग' प्रयाग में नहीं होंगे। अर्थात्‌ अधिकरणदेशयुक्त प्रथम मूर्तद्रव्य-संयुक्त द्वितीय 
मृत॑द्रब्य का संयोग, तथा द्वितीय मूर्तद्रब्य-संयुक्त तृतीय मूर्तंद्रव्य का संगोग तथा 
तृतीय मूर्तद्रव्य-संयुक्त चतुर्थ मू्त॑द्रव्य का संयोग--इस रीति से जितने भी 'मूतंद्रव्यों 
के संयुक्तसंयोंग'-'दिल्‍ली' में रहेंगे, उतने 'प्रयाग' में नहीं रहेंगे, किन्तु प्रयागनिष्ठ 
संयुक्तसंयोगों की अपैक्षा 'दिल्ली' में 'संयुक्तसंगोगः अधिक रहेंगे, और दिल्लीनिष्ठ 
संयुक्तप्षयोंगों की अपेक्षा 'प्रयाग' में संयुक्तसंयोंग अल्प रहेंगे। एवं च प्रयागनिष्ठ 
अल्पसंयुक्तसंयोगों की अपेक्षा 'दिल्ली' में जो बहुतरसंयुक्तप्तंयोगवत्त्व है, वही उस 

ल्‍ली में 'विप्रकृष्टत्व' हैं। और दिल्‍लीनिष्ठ संयुक्तसंयोगों की अपेक्षा 'प्रयाग' में जो 

अल्पतरसंयुक्तसंयोगवत्त्व है, वही उस प्रयाग में 'सन्निक्ृष्टत्व' है । 

धंका--संयुक्तसंपोग' में 'संयुक्त' शब्द से 'दिशा' का ही ग्रहण किया जाता है । 
और अन्यान्य 'द्रव्यों' के साथ जो दिक[ संयुक्त )संयोग हैं, वे सब 'संयोग' एक ही हैं, 
अनेक नहीं है, क्योंकि 'दिक्‌' तो एक ही है, अनेक नहीं है तब उसमें ( संयोग में ) 
अल्पता या अधिकता का प्रश्न ही कहाँ रहता है ? अतः 'संयुक्तसंयोग की अल्पता था 
अधिकता' के आधार पर विप्रकृष्ट-सन्निकृष्ट का निर्णय कैसे कर सकते हैं ! 

समा०--अनेक मूर्तद्रव्यों के साथ होने वाला 'दिक-संयोग' यद्यपि एक ही है, 
तथापि किसी मूर्ंद्रव्य को सन्निक्ृष्ट या विप्रकृष्ट समझने वाले पुरुष के अधिकरण 
रूप स्थान और उस मूर्तद्रव्य के बीच अवस्थित अनेक मूुर्ंद्रव्यों से 'दिकू का जो 
संयोग होता है, उसका आश्रय 'मू्तंद्रव्य' की तरह 'दिक्‌ भी होती है । अतः 'संयुक्त 
शब्द से 'दिक' का ग्रहण किया जाता है। उस 'दिक्‌' के एक रहने पर भी उसके 
'संयोग' तो अनेक हैं। अतः उनकी अल्पता और अधिकता को देखते हुए सस्निकृष्ठ 
या विप्रकृष्ट का निर्धारण सरलता से किया जा सकता है | 








'डरर तकभाषा [ कालिक परत्वापरत्वस्वरूप 


देशिक परत्व-अपरत्व का लक्षण-- 

'विक्‌ संयोगाश्समवायिकारणक॑ परत्वं वेश्िकपरत्वभ'। अर्थात्‌ जिस मूततंद्रब्य 
में दैशिक परत्व या अपरत्व उत्पन्‍्त होता हैं, उस मूतंद्रव्य के साथ 'दिक' का जो 
संयोग सम्बन्ध है, वह 'दिकतसंयोग' है 'असमवायिकारण' जिसका, ऐसा जो 'परत्व' 
है, उसे 'दैशिकपरत्व” कहते हैं। उसी तरह दैशिक अपरत्व का लक्षण--दिक्‌- 
संयोगाइससमवायिकारणकमपरत्व॑ वेशिकापरत्वम्‌' । अर्थात्‌ 'दिक्संयोग' है. 'असम- 
बायिकारण” जिसका, ऐसा जो “अपरत्व' है, उसे ईशिक-अपरत्व' कहते हैं। उक्त 
रूक्षण में यदि 'दिक' पद न दें तो 'कालिक परत्वाउपरत्व' में उक्त रक्षण कौ अति 
ब्याप्ति होगी, क्‍योंकि जैसे 'दैशिक परत्वाउपरत्व' में 'दिक्‌ संयोग!” असमवासिकारण 
होता है, वेसे ही 'कालिक परत्वाउपरत्व' में भी 'काल संयोग! असमवाधिकारण होता 
है। उस कारण 'सयोगाउइसमवायिक।रणक परत्वाउपरत्व” उस 'कालिक परत्वाउप रत्व' 
में भी है। अत: अतिव्याप्ति होगी। उसके निवारणार्थ उक्त दोनों लक्षणों में 'दिक' 
पद का देना आवश्यक हैं। तंव 'काछिक परत्वाउपरत्व' में उस ' दिक्संयोगाउसम- 
वाय्िकारणकत्व' के न रहने से अतिव्याप्ति नहीं होगी। यद्दि वक्त दोनों लक्षणों में 
'परत्व” 'अपरत्व' पद न रखें तो 'परत्व' लक्षण की “अपरत्व' में और 'अप रत्व' 
लक्षण की 'परत्व' में परस्पर अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि 'दिक्संयोगाउसमवायि- 

_कारणकत्व' उप्त दैशिक परत्वं और अपरत्व में समान ही हैं। उस अतिष्याप्ति के 
निवारणार्थ दोनों छक्षणों में क्रमशः 'परत्व” और “अपरत्व' पदों को देना आवश्यक 
है, जिससे अतिव्याप्ति नहीं होंगी । 


कालिक परत्वाप्परत्व की उत्पत्ति-- 


एक ही समय एकंया भिन्न दिशा में अवस्थित 'युवा पुरुष” और 'वद्ध पुरुष' 
को देखने वाले के मन में--यह 'वुद्ध पुदष इस 'युवा पुरुष' की अपेक्षा “ज्येष्ठ' 
हैं-"इस प्रकार की '“ज्येष्ठत्वबुद्धि' होती है, भौर युवा पुद्रष को देखकर मन मैं--- 
यहू युवा पुरुष' उस 'वद्ध पुरुष की अपेक्षा कनिष्ठ है'--इस प्रकार की 'कनिष्ठत्व- 
बुद्धि होती है। इस परिस्थिति में “ज्येप्टत्वबुद्धिरृप अपेक्षाबुद्धि' से उत्त 'बद्ध 
पुरुष में 'कालिक परत्व' उत्पन्न होता है। और “कनिष्ठत्वबुद्धिर्प अपेक्षाबुद्धि' 
से उस “युवा पुरुष में 'कालिक अपरत्व' उत्पन्न होता है। 'कालिक परत्व' का 
समव।यिकारण वहू 'वुद्ध शरीर' है, और उस वुद्धशरीर के साथ जो 'काल' का 
संयोग सम्बन्ध है, वह उस 'कालिक परत्व” का असमवाधिकारण है, और 
'ज्येष्ठत्व तथा ज्येष्ठत्वबुद्धिर्प अपेक्षाबुद्धि, उस कालिक परत्व का निर्मित्तकारण 
है। इसी प्रकार युवा शरीर उप्त काछिक-अपरत्व का समवायिकारण है, और: 
'बुवा शरीर के साथ जो कार का संयोग सम्बन्ध है, वह कालिक-अंपरत्व का 
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असमवायिकारण है। तथा “कनिष्ठत्व और कनिष्ठत्वबुद्धिरूप अपेक्षाबुद्धि उस 
कालिक-अप रत्व का निमित्तकारण है । 
ज्येष्ठतत और कनिष्ठत्व॒ का स्वरूपू--- ह 

इस युवा पुरुष की अपेक्षा यह वृद्ध पुरुष “ज्येष्ठ' है, और इस वृद्ध पुरुष की 
अपेक्षा यह युवा पुरुष 'कनिष्ठ' है। यह अपेक्षा बुद्धि “रविक्रिया' के आधार पर होती 
_ है। वृद्धशरीर की उत्पत्ति के क्षण से लेक्र उस वृद्धशरीर पर “रविक्रियाः जितनी 
: उत्पन्न होकर नष्ट हुई है, उतनी “रविक्रिया” उस युवाशरीर पर नहीं हुई हैं। अतः 


युवाशरीर की अपेक्षा वृद्धशरीर पर “रविक्रियाओं' की जो अधिकता है, वही. 


उसका ज्यैष्ठत्व.है। और '“युवाशरीर' पर “रविक्नियाओं की जो अल्पता है, बंही 
उसका कनिष्ठत्व है । 
कालिक परत्व और अपरत्व का क्रमशः लक्षण-- 


'कालसंयोगाइस सवायिकारणक परत्वं॑ कालिफपरत्वम्‌! । अर्थात्‌ कालिक-परत्व 
- के आश्रयभूत- जन्ये यद्रव्य के साथ जो काल का संयोग है, वह असमवायिकारण है 


जिसका, - ऐसे परत्व' को 'कालिक-परत्व” कहते हैं ।. उसी तरह “कालप्तंयोगाइसम- 


घायिकारणकमसपरत्वं कालिकसपर त्वभ्‌ु--अर्थात्‌ कालसंयोग है असमवायिकारण - 


जिसका. ऐसे 'अपरत्व” को 'कालिक अपरत्व कहते हैं। उक्त लक्षणों में काल” पद व 
. देने पर दैशिक-परत्व-अपरत्व में अतिव्याप्ति होगी, उसके वारणार्थ 'काल' पद का 
देना आवश्यक है । 
देशिक परत्वा5परत्व के विनाश का प्रकार-- ./ 


उदयनाचाये ने देशिक परत्वाध्परत्व के विनाश का क!रण. सात प्रकार का 


बताया है--- | 
ः अपेक्षाबुद्धिसंयोगद्रव्यनाशात्‌ पृथक्‌-पृथक्‌ । 
द्ाभ्यां द्वाभ्यां च॒ सर्वेभ्यों क्निश:-सप्तधा तयो: ॥ 
अर्थात्‌ (१) अपेक्षाबुद्धि का नाश, (२ ) संयोग का नाश, ( ३ ) द्रव्य का नाश, 


( ४ ) अपेक्षाबुद्धिताश-द्रव्यनाश, ( ५ ) संयोग्नाश-द्रव्यनाश, ( ६ ) अयेक्षाबुद्धि- 


नाश-संयोगनाह, (७ ) अपेक्षाबुद्धिनाश-संयोगनाश-द्रव्ययनाश--हन सप्तविध 
कारणों से ही बेशिक परत्व-अपरत्व का विनाश होता है । ' 
जेसे--( १ ) काशी में रहने वाला आदमी प्रयागस्थ पुरुष की अपेक्षा मंथुरास्थ 


पुरुष में “परत्व' बुद्धि रखता है यानी उसे 'पर' समझता है। यह 'परत्व---देशिक _ 


परत्व है। इस 'दैशिक परत्व” का निमित्तकारण, काशीस्भ पुरुष की “अपेक्षाबुद्धि' 
है। अर्थात्‌ 'प्रयागस्थ, पुरुष की अपेक्षा मथुरास्थ पुरुष विप्रकृष्ट है! ( प्रयागस्थ- 
पुरुषापेक्षया मथुरास्थ: पुरुष: विप्रकृष्ट: )--यह अपेक्षाबुद्धि का आकार है। इस 
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'अपेक्षाबुद्धि' के नाश से भी उप्त मधुरास्थित पुर॒षनिष्ठ दैशिक-परत्व' का नाश होता 
है। जैसे अपेक्षाबुद्धि के नाश से द्वित्वादि संख्या का नाश होंता है। और ( २) उस 
परत्व का आश्रय जो मथुरास्थ पुरुष है, उसके साथ जो दिशा का संयोग है, उस दिक्‌- 
संयोग के ताश से भी 'परत्व' का नाश होता है। उसी प्रकार मथुरास्थ पुरुषनिष्ठ 
'परत्व' की अपेक्षा प्रयागस्थ पुरुष निष्ठ जो 'अपरत्व' है, उसका असमवायिकारण- 
रूप जो प्रयागस्थ पुरुष के साथ 'दिकुसंयोग' है, उसके नाश से भी 'मथुरास्थ पुरुष- 
तिष्ठ परत्व' का विनाश होता है। उसी प्रकार मधुरास्य पुरुषनिष्ठ 'परत्व' का 
अवधिभूत जो काशीस्थ पुरुष है; उसका जो अपने देश के साथ संयोगसम्बन्ध है, 
उसके नाश से भी मथ्‌ रास्थ पुरुषनिष्ठ 'परत्व' का नाश होता है । और (३) परत्व 
का आश्रयभूत जो मथुरास्थ पुरुष है| उसके ( आश्रय द्रव्य के ) नाश से भी 'परत्व” 
का विनाश होता है। और ( ४ ) जहाँ उस अपेक्षाबुद्धि का भी नाश होता है, तंथा 
उस पुरुषरूप आश्रयद्रव्य का भी नाश होता है, वहाँ 'अपेक्षाबुद्धिनाश और द्रब्य- 
नाश दोनों से 'परत्व' का नाश होता है। और ( ५.) जहाँ उक्त संयोग का भी नाश 
होता है, तथा उस पुरुषरूप आश्रयद्वव्य का भी नाश होता है, वहाँ 'संयोगनाण' 
और 'द्रब्यनाश' दोनों से 'परत्व' का नाश होता है। और (६ ) जहाँ अपेक्षा बुद्धि 
का भी नाश होता है तथा 'संयोग' का भी नाश होता है, वहाँ अपेक्षाबुद्धिनाश 
और संयोग दोनों से 'परत्व' का नाश होता है। और ( ७ ) जहाँ अपेक्षाबुद्धि का भी 
ताश होता है, तथा संयोग का भी नाश होता है, तथा आश्रय द्रव्य का भी नाश होता 
है, वहाँ अपेक्षाबुद्धिनाश, संयोगनाश, द्रव्यनाश--तीनों से उस दैशिक परत्व का 
विनाश होता है। दइस्ती प्रकार प्रयागस्थ पुरुषनिष्ठ दैशिक अपरत्व के नाश में भी 
उन अपेक्षाबुद्धि नाशादि सप्तकारणों को समझना चाहिये । 


कालिक परत्वाध्परत्व के विनाश का प्रकार--- 


( १) जिस ज्येष्टत्व-कनिष्ठत्वबुद्धिरूप अपेक्षाबुद्धि से 'कालिक परत्वाउपरत्व 
की उत्पत्ति होती है, उस अपेक्षाबुद्धिरूप निमित्तकारण के नाश से भी उस कालिक 
परत्वाध्परत्व का विनाश होता है। और ( २ ) जिस वृद्धशरी ररूप तथा युवाशरीर- 
रूप आश्रयद्रल्य में समवायसम्बन्ध' से कालिक परत्वाउपरत्व उत्पन्न होता है, उस 
शरीररूप आश्रयद्वव्य के नाश से भी उस कालिक परत्वाध्परत्व का नाश होता है । 
और (३ ) जहाँ उस अपेक्षाबुद्धि का भी नाश होता है, तथा आश्रयद्रब्य का भी 
नाश होता है, वहाँ अपेक्षाबुद्धिनाश और द्रव्यनाश--इन दोनों से कालिक परत्वा5- 
परत्व का नाश होता है। किन्तु कुछ ग्रस्थकारों का यह कहना है कि केवलरू 
अपेक्षाबुद्धिरूप निमित्तकारण के नाश से ही उस कालिक परत्वाप्परत्व का नाश हो 
जाता है, अन्य किसी से नहीं । 
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शंका--ये 'परत्व-अपरत्व गुण' जैसे प्रथिवी, जलरू, तेज, वायु, मन--इन पाँच 
मूर्तद्रब्यों में उत्पन्न होते हैं, बैसे ही आकाश, काछ, दिक्‌, आत्मा--इन चार विभुद्रव्यों 
में वे क्‍यों नहीं उत्पन्न होते ? 

समा०--परिच्छिन्न द्रव्यों में ही किसी अन्य द्रव्य की अपेक्षा विप्रकृष्टता 
( दूरी ) रहती है, तथा किसी द्रब्य की अपेक्षा सन्निकृष्टता ( सामीपष्य ) रहती है । 
आकाश आदि अपरिच्छिन्न द्ब्यों में किसी अंन्य द्रन्य की अपेक्षा विप्रकृष्टता तथा 
सन्निकृष्ठता का होना संभव ही नहीं है। अतः विप्रक्ृष्टत्वबुद्धिरूप तथा सन्निक्ृष्टत्व- 
बुद्धिहप अपेक्षाबुद्धि के न होने से (अभाव से ) उत्त आकाशादि विभुद्रब्यों में 
देशिक परत्वाउपरत्व की उत्पत्ति नहीं होती है। जन्यद्रव्यों में ही किसी अन्य द्रव्य 
की अपेक्षा ज्येष्ठता तथा किसी द्रव्य की अपेक्षा कनिष्ठता रहती है। उत्पत्ति-विनाश 
रहित आकाशादिकों में दूसरे द्रव्य की अपेक्षा ज्येष्ठता या कनिष्ठता का होना संभव 
ही नहीं है। अतः ज्येष्ठर्त या कनिष्ठत्वबुद्धिरूप अपेक्षा बुद्धि के अभाव से आका- 
शादिकों में कालिक परत्वाउपरत्व की उत्पत्ति नहीं होती है । 


देशिक परत्वाध्परत्व से कालिक परत्वाप्परत्व की विलक्षणता-- 

बांका-«सर्वत्न॒परत्वाउपरत्व का व्यवहार दैशिक-परत्वाउपरत्व से ही हुआ 
करता है, तब उससे भिन्न 'कालिक परत्वा5परत्व' को मानने की क्या आवश्यकता है ! 

समा०--देखने व।ला कोई व्यक्ति जब किसी युवापुरुष के समीप वृद्ध पुरुष को 
देखता है, तब दोनों में देशिक परलत्वाश्परत्व के रहने पर भी देखने वाले को वृद्ध 
पुरुष में 'परत्व' ( ज्येष्ठत्व ) बुद्धि और युवा पुरुष में 'अपरस्व' ( कनिष्ठत्व ) बुद्धि 
जो उत्पन्न होती है, वहू 'कालशिक परत्वाउपरत्व” के आधार पर ही होती है, दैशिक 
परत्वाउपरत्व के आधार पर नहीं । यदि कालिक परलत्वाप्परत्व को न माना जाय 
तो वक्त व्यवहार नहीं हो सकेगा। उस व्यवहार के उपपादनार्थ कालिकपरत्वाई- 
परत्व को स्वीकार करना ही होगा | 

किन्तु लवीन नैयराथिक किसी प्रमाण के अभाव में 'कालिक परंत्वा5परत्व' को 
मानने के छिये तैयार नहीं हैं। उनका कहुना है कि 'रूप-रस”' आदि णुर्णों के 
समान 'परत्व-अपरत्व' को गुण नहीं कह सकते । क्‍योंकि प्राचीन नैयागरिकों के हारा 
प्रतिपादित, जो 'बहुतर संयुक्ततंगोंगवत्त' रूप बिप्रकृष्टत्व है, तथा 'अल्पतर संयुक्त- 
संयोगवत्त्व' रूप सन्निकृष्टत्व है, उसी को क्रमश: 'परत्व' और “अपरत्व' [ दुरत्व 
और समीपत्व ) कहा जा सकता है। विप्रकृष्टत्व-सन्निक्ृष्टत्व से भिन्न, 'दैशिक परत्व- 
अपरत्व' को एक पृथक्‌ ग्रण मानने में कोई प्रमाण नहीं है। उसी तरहं प्राचीन 
नैयायिकों द्वारा प्रतिपादित 'रवि की बहुतर क्रियाओं के अन्तराय से जन्य जो ज्येष्ठत्व 
हैं तथा अल्पतरक्रियाओं के अन्तराय से जन्य जो कनिष्ठत्व है, उसी को क्रमश:- 








डर६ तकभाषा | गुरुत्वनिरूपण 


'परत्व-अपरत्व” कहा जा सकता है। ज्येष्ठत्व-कनिष्ठटव से भिन्न कालिकपरत्व- 
अपरत्वय के मानने में कोई प्रमाण नहीं है । 
( १२ ) गुरुत्वमाद्य पततासमवायिकारणम्‌ । पृथिवोजलब॒त्ति । यथोक्तं-- 
संयोग-वेगं-प्रयत्नाभावे सति गुरुत्वात्‌ पतनमिति ॥ 
( १२ ) गुरुत्वनिरूपण-- 
गुरत्वनिति । आद्य ( प्रथम ) पतन का असमवायिकारण जो -हो, उसे 'गुरुत्व 
कहते हैं। पृथित्रीति। वह ([ गुरुत्व ) पृथिवी और जल में रहता है। ययोक्तमिति। 
जैसा कि वेशेषिकसूत्रकार ( कणादमहधि ) ने कहा है--संयोग, वेग और प्रयत्न के 
अभाव में ( क्‍योंकि ये तीनों, 'पतन' के प्रतिबन्धक हैं ) “गुरुत्व' के कारण पतन 
होता है | अर्थात्‌ 'पतन' होने में 'गुरुत्व' ही कारण है । 
माधुरी 
आशद्यपतनाधसमवाधिकारणं गुरुत्यमु--अर्थात्‌ जो 'गुण' आद्यप्तन का असम- 
वायिकारण होता है, उस गुण को 'गुरुत्' कहते हैं। और '“अधःसंयोगानुकुलक्रिया 
पतनम्‌'--अर्थात्‌ ऊध्व॑देश में स्थित ( ऊँचे स्थानपर स्थित ) मूर्तद्रब्य का जो प्रथिवी 
आदि अधोदेश ( निचले स्थान ) के साथ संयोग ( सम्बन्ध ) होता है, उस संयोग का 
जनक ( उत्पादक ) उस मूर्त॑द्रव्य की क्रिया विशेष ही है, उसी को 'पतन' कहते हैं । 
जैसे--वृक्ष की ऊपरी शाखा पर स्थित जो आम्रफल है, वह परिपक्व होकर नीचे 
पृथिवी पर गिरता है । तब आम्भफल का प्रुथिवी के साथ जो संयोग होता है, उसका 
जनक आम्रफल की क्रिया है, उस क्रिया को ही पतन कहते हैं। अर्थात्‌ वक्ष की 
शाखा ( टहूनी ) से आम्रफल के विभाग की जनक प्रधम क्रिया है। उस प्रथम 
क्रिया से लेकर पृथिवी के साथ संगोग होने तक उस आम्रफल की. जितनी क्रियाएँ 
पैदा होती हैं, वें सभी क्रियाएँ, अधःसंयोग के अनुकूल होने से 'पत्तन' शब्द से ही 
कहीं जाती हैं। उनमें से आम्नफल में जो प्रथम क्रियारूप पतन" होता है, उस 
( पतन ) का 'असमवाधिकारण' आम्रफल का 'गुरुत्व” ही होता है। उस 'प्रथम 
पतन से आम्रफल में “वेग' उत्पन्न होता है। उस वेग से "प्रथम पतन' का नाश 
होकर उस आम्रफल में "द्वितीय पतन' उत्पन्न होता है। उस द्वितीय पतन से प्रथम 
बेग का नाश होकर "द्वितीय वेग' उत्पन्न होता है। उस 'द्वितीयवेग' से 'द्वितीय पतन' 
का नाश होकर तृतीय पतन' उत्पन्न होता है। इस रीति से 'अध:संयोग' तक पुर्व-पूर्व 
पतनजन्य वेग से पूर्व-पूर्व पतन का नाश होकर उत्तर-उत्तर पतन उत्पन्न होता है। 
उस उत्तर-उत्तर पतन से भी पूर्ब-पूर्व वेग का नाश होकर उत्तर-उत्तर वेग उत्पन्न होता 
है । अतः द्वितीय पतन से लेकर अधःसंयोग तक आख्रफल में जितने भी क्रियात्मक 
पतन' होते हैं, उनका असमवाधिकारण' 'वेग' नामक गृण ही होता है। इसलिये 
आद्यपतनाइसमवायिकारणत्वरूप' 'गुरुत्व' का लक्षण उचित ही है | 


: द्ववत्वनिरूपण ] . अथनिरूपणंस |... ४२७ द 


उक्त छक्षण में यदि 'आद्य' पद न दें तो 'द्वितीयादि पतन के असमवायिकारण-.... 
रूप' वेग' में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थ लक्षण में आद्य! पद 
का देता आवश्यक है। उसी तरह लक्षण में यदि “असमवायि पद न दें तो क्रियारू्प 
आद्यपतन के 'समवायिकारणरूप आमज्रफल आदि द्रव्य में तथा “निमित्तकारण रूप 
अहृष्ट-ईश्वर आदि' में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी। उसके निवारणार्थ रुक्षण: में 
असमवायि' पद देना आवश्यक है। 

इंका--आद्य ( प्रथम ) पतन क्रिया का असमवायिकारण 'फलनिष्ठ ग्रुरुत्व” को 
जैसे मानते हैं, वैसे ही पश्चादभावी पतनक्रियाओं कं! भी असमवायिकारण “फलंनिष्ठ- 
गुशत्व” को हीं क्‍यों नहीं कहते ? हर । 


समा०--पश्चादभावी पतनक्रिमाओं" का भी. असमवायिकारण यदि फलनिष्ठ- 
गुरुत्व को ही कहें तो गिरनेवाले फल का नाश म॑ होने तक पतनक्रिया बराबर 
. बनी रहेगी । नयोंकि उसके समवायिकारण, असमवायिकारण और निमित्तकारण, 
फल के. नाश होने तक बराबर बने रहेंगे । किन्तु द्वितीयादि पतनक्रियाओं क। असम- 
व।यिकारण 'फलनिष्ठवेग' को कहते हैं, तब पृथिवी पर फल का संयोग होते ही 
वेग” का नाश हो जाता है। तब वेगरूप असमवायिकारण के न. रहने से वहू 'पतन 
क्रिया' सतत नहीं होगी । है 
. परमाणु में रहने वाला “ग्ुरुत्व” नित्य होता है। परमाणु से भिन्न पृथिवी और . 
जल में रहुने व।छा गुरुत्व' अनित्य रहता है। अनित्य भुरुत्व, अपने अआश्रयभूत द्रव्य 
के समवायिकारण में रहने वाले 'गुदल्व' से जन्य होता है। और अपने आश्रय के 
नाश से नष्ट होता है। संयोग, वेग, प्रयत्न--य्रे तीनों 'पतन” के प्रतिबन्धकः होते हैं । 
जैसे--वृन्त के साथ फल, पुष्प-का 'संयोगं' उसके पतन का प्रतिबन्धक हैं। बाण 
का वेग, बाण के पतन का प्रतिबन्धक है। आकाश में उड़ते हुए पक्षी का प्रयत्न 
उसके पतन का प्रतिबन्धक है। इन प्रतिबन्धेकों के न रहने पर फल, बाण, पक्षी” 
आदि के शरीर में रहने वाले “गुरुत्व” से ही उनका पतन होता है।.. 
( १३ ) द्रवत्वमाणस्यन्दनाइ्सामवायिकारणम्‌ । भृतेजोजलवुत्ति । 
सोधुंताविसुवर्णयोरग्निसंयोगेन द्रवत्व॑ं नेमित्तिकम। जले नेसगिकं ब्रवत्वम । 


( १३ ) द्ववत्वनिरूपण-- 

द्रवत्वसिति । आंद्य ( प्रथम ) स्यन्दत ( बहना, प्रवाहित होना ) का असमंवायि- 
कारण “द्रवत्वः॑ नामंक गुण है। वह द्रवत्व, पृथिवी, तेज और जल में रहता है।.. 
छत आदि पृथिवी. ( पाथिव ) में तथा सुब॒ण आदि तेज में अंग्निसंयोग से पैदा होने 
बाला “नेमित्तिक' द्रवत्व रहता है। गौर “जलू' में नैसगिक ( स्वाभाविक ) द्रवत्व 
रहता है । ह 





४२८ तकभाषा [ द्रवत्वनिरूपण 


माघुरी 
पर्वतादि ऊँचे देश में स्थित जल आदि का भूमि आदि तीचे देश के साथ जो 
संयोग होता है, उसका जनक उन जलूादिकों की क्रियातिशेष ही है, उत्ती क्रिया 


विशेष को 'स्पन्दन' था 'ल़वण' कहते हैं ।, उसमें भी “आच्वस्यन्दत' के असमवायि- 


कारण को 'द्रवत्व' कहते हैं । 

इस लक्षण में भी 'आद्य' पद के निवेश से “वेग में अतिव्याप्ति नहीं हो रही है । 
क्योंकि जलरूदिकों के आय्यस्यन्दन' का अस्तमवायिकारण, जलादिकों का *द्रवत्व' 
होता है | और 'द्वितीयादिक स्पन्दनों' का असमवायिकारण, उन जल आदि की क्रिया 
से जन्य 'वेग' होता है। और 'असमवायि' पद के निवेश से स्यन्दनरूप क्रिया के 
समवाधिकारणछूप जलछादिकों में तथा निभित्तकारणरूप अहृष्ट-ईश्वरादिकों में अति- 
व्याप्ति नहीं होती । 

यह 'द्रवत्वगुण--प्रथिवी, जलहू और तैज तीन द्वव्यों में ही रहता है। “बायु' 
आदि द्रव्यों में वह द्रवत्वगुण नहीं रहता । यह द्रवत्वगुण, ( १ ) सांसिद्धिक [ स्वा- 
भाविक-तैसगिक ) और ( २ ) नैमित्तिक भेद से दो प्रकार का होता है| जो 'द्रवत्व' 
आगन्तुक पाकादि कारणों में जन्य नहीं होता हैं, उसे सांसिड्धिक' या स्वाभाविक 
द्रवत्व कहते हैं। ओर जो अवत्व', अग्निसंयोगरूप निभित्त से उत्पन्न होता है, उसे 
नैमित्तिक द्रवत्प कहते हैं । अर्थात्‌ पाकज द्रवत्व का नाम नैमित्तिक द्रवत्व है। 'जलू” 
में सांसिद्धिक द्रवत्व रहता है और 'पृथिवी तथा तेज' इन दो द्रव्यों में 'नैमित्तिक 
द्रवत्व' रहता है। यद्यपि घट-पटादि प्रथिवी में तथा बज्लि आदि तेज में नैभित्तिक 
द्रबत्व प्रतीत नहीं होता है, तथापि घत-लाक्षा आदि प्रृथिवी में तथा सुवर्णादिक तेज 
में अत्यन्ततीन्न अग्निसंयोग से 'द्रवत्व' की प्रत्यक्ष प्रतीति होती है । 
सांसिद्धिकद्गवत्व के भेद-- 


जज्मात्रवृत्ति सांसिद्धिक द्रवत्व भी (१ ) नित्य और (२ ) अनित्य के भेद से 
दो प्रकार का होता है। परमाणुरूप नित्य जल में स्थित सांसिद्धिकद्रवत्व “नित्य 
होता है, और हृचणुकादिरूप अनित्य ( जन्य ) जल में स्थित सांसिद्धिक द्रवत्व अनित्य 
होता है । वह अनित्य सांसिद्धिक द्रवत्व अपने आश्रयभ्ृत द्रव्य की उत्पत्ति के द्वितीय 
क्षण में उस आश्रयद्रव्य के समवायथिकारणकूप अबयवों के द्रवत्व से उत्पन्न होता है । 
और उस आश्रयद्रव्य के नाश से ही नष्ट होता है। आश्रयद्रव्य के विद्यमान रहते 
सांसिद्धिकद्वत्व का नाश नहीं होता है। जैसे--जलीय दो परमाणुओं के संयोग 
से उत्पन्न हुआ जो जलीय दृचण॒क है, उसके सांसिद्धिकद्रवत्व का समवायधिकारण 
वह 'जलीय द्ृघणुक होगा । और उस 'द्ृध्रणुक' के समवायिकारणरूप परमाणुओं का 
सांसिद्धिक दवत्व, उस 'इच्णुक के द्रवत्व का 'असमवायिकारण' होगा । और 'अदृष्ट, 


-स 


स्मेहनिरूपण ] .. अर्थनिरूपणम्‌ .... आर. 


ईश्वर आदि उस द्रवत्व के निमित्तकारण होंगे। और उस जलीय- द्बणुक के वाश से 
ही उसके द्रवत्व का नांश होगा। इसी प्रकार द्चणुकरूप जल से" लेकर कप, नदी, . 
सरोवर, आदि महान्‌ जल तक जितना भी जन्य जल हो, उसके द्रवत्व की उत्पत्ति, : 
 तत्तत्‌ जन्य जल के समवायिकारणरूप अवयवों के द्ववत्व से ही होती है, तथा तत्तत्‌ 
जन्य जलरूप आश्रयद्रव्य के नाश से नाश होता है | ह 


नैमित्तिक द्रवत्व की अनित्यता-- । ' 
चृत, लाक्षा आदि पृथिवी ( पा्थिवद्रव्य ) में स्थित जो द्रवत्व है, तथा सुवर्ण॑दिंक क्‍ 

: तेज में स्थित जो द्रवत्व है, वह नैमित्तिकद्रवत्व है। वह अनित्य ही होता है किसी. 

भी पृथिवी तथा तेज . में वह नित्य नहीं होता है। अर्थात्‌ परमाणुरूप नित्य पृथिवी 

और तेज में तथा हृथ्णुकादिरुप अनित्य पृथिवी और तेज में वह द्रवत्व अमित्य _ 

ही होता है । हे 
घृतलाक्षादिरूप पृथिवी में तथा सुवर्णादिरूप तेज भें “अग्नि आदि के तेज:-संयोग 

रूप पाक' से वह द्रवत्व उत्पन्न होता है। इसलिये उस द्रवत्व को 'पाकज द्रवत्व” कहंते 

हैं। पृथिवी और तेज के द्रवेत्व का समवायिकारण तो 'पृथिवी और तेज' ही होते. 

हैं। और उस प्रथिवी तथा तेज के साथ अग्नि आदि का जो 'तेजः-संयोग' है," वह 

: उस द्रव॒त्व का असमवाधिकारण होता है। और “अद्दष्ट, ईश्वर” आदि उंस द्रवत्व के 

निमित्तकारण होते हैं । 
पृथिवी और तेज में रहने वंले नैमित्तिक द्रवत्व का नाश तीन प्रकार से होता 

है'। (१) प्रथिवी और तेजोरूप आश्रयद्रव्य के नाश से उस नेमित्तिक द्रवत्व का , 

. नाश होता है, क्‍योंकि “आश्वयद्रव्य के नष्ठ होने पर उसके रूपादिक सभी गुणों का 

नाश हो जाता है'--यह नियम है। (२ ) कहीं-कहीं आश्रये द्रव्य-का नाश न होने 

पर भी अत्यन्त अग्निसंयोग से भी उस नैमित्तिक द्रवत्व का नाश हो जाता है। 

जैसे--इक्षुरस आदि का द्रवत्व तथा छाक्षा आदि का द्रवत्व, अत्यधिक अग्निसंयोग 

से नाश हो जाता है। (,३ ) आश्रय द्रव्य के विद्यमान रहने पर भी अग्तिसंयोग 

के नाश से भी उस मैमित्तिक द्रवत्त का नाश हो जाता है। जैसे--अग्निसंयोग से 

ः सुवर्णादिकों में. उत्पन्न हुआ जो द्रवत्व है, वह उस अग्निसंयोग के निवृत्त होने पर. 

नष्ट हो जाता है। । ३३३ 

.. जैसे संख्या, परिमाण, पृथक्त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व--ये ग्रुण,. चछ्षु 
और त्वक्‌ दोनों इन्द्रियों से ग्राह्म होते हैं, वैसे ही द्रवत्व गुण का, चंक्षु और त्वक्‌ इस 
दोनों इन्द्रियों से ग्रहण होता है । 


( १४) स्नेहश्विक्कणता ।॥ जलमात्रवृत्ति 
यावंद्द्रव्यभावी। 











तक॑भाषा [ स्नेहनिरुपण 


( १४ ) स्नेहनिरूपण -- 
स्नेह इति | स्नेह गुण, चिक्कणता ( चिकनापन ) का नाम है। वह केवल 
जल्ल में रहता है | कार्य में वह कारणगुणपूर्वक होता है, और गुरुत्व आदि के स्मात 
धावदुद्व्यभावी अर्थात्‌ जब तक वह जक्त द्रव्य रहता है तब तक उसमें यहू स्नेह 
रहता है । 
माधुरी 
ग्रन्थकार ने 'स्तेह' का अथंमात्र बता दिया है--'चिक्कणता! । किन्तु उम्तका 
लक्षण तकसंग्रहकार अन्नम्भट्ट ने 'चूर्णादिपिण्डीभावहेतुगृंग: स्नेह: ' किया है । अर्थात्‌ 
चूर्ण, धूलि आदि द्रब्यों को पिण्डाकार करने में सहायक ( उपयोगी ) जो संयोग- 
विशेष, उसका ( संयोगविशेषरूप पिण्डीभाव का / निर्मित्तकारणहूप जो गुण है, उसे 
स्नेह शब्द से कहते हैं । आठे का 'गोला', स्नेहगुणवाले जल के संयोग से ही होता है । 
जल्न के संबंध ( संयोग ) के बिता आटे का गोला ( पिण्डीभाव ) नहीं बन सकता | 
इससे प्रतीत होता है कि पिण्डीभाव के बनाने में 'स्नेह गुण' निमित्त है । 
उक्त लक्षण में यदि गुण पद को न रखा जाय तो काछ, ईश्वर आदि में लक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि कार्यम्ात्र के प्रति 'काल-आदि' को निमित्त ( निमित्त 
कारण ) माना गया है। अतः पिण्डीभाव हूप कार्य के प्रत्ति भी वे निमित्त होंगे । 
इसलिये उनमें लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थ रक्षण में 'गुण' पद 
का देना आवश्यक है। तब काछ, ईश्वर आदि के गुणकूप न होने से अधिव्याप्ति का 
वारण हो जाता है। अब यदि 'चूर्णादिपिण्डीभावहेतु:' पद न रखें तो 'रूपादि' सभी 
गुणों में लक्षण की अतिव्याप्ति हों जायगी। उसके वारणार्थ 'चूर्णादिपिण्डीभाव 
हैतु: पद अवश्य देना चाहिये। तब 'रूपादि' गुणों में चूर्णादिपिण्डीभाव की हेतुता न 
होने से 'सनेह लक्षण' की अतिव्याध्ति नहीं हों पाती । 
शंका--वक्त लक्षण की पूर्वोक्त सांसिद्धिक द्रवत्व में अतिव्याष्ति होगी । क्योंकि 
चूर्ण के पिण्डी भाव में जैसे 'स्नेह गुण' निमित्तकारण होता है, वैसे ही सांसिद्धिक 
द्रवत्व भी 'पिण्डीभाव' में निित्तकारण होता है | अतः अतिव्याष्ति होती है । 
समा०--उक्त अतिव्याष्ति के निवारणार्थ लक्षण में 'सांत्रिद्धिक द्रवत्व के भेद” का 
निवेश कर देंगे। अर्थात्‌ 'सांसिद्धिकद्रवत्वभिन्नत्वे सत्ति चूर्णादि।पण्डी भावहेतुगुंणः 
स्नेह।-ऐसा लक्षण बनावेंगे । 
शंका--तथापि धम्माधिमंप अहृष्ठ में तथा ईश्वर के ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न में 
लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । क्‍योंकि अद्ृष्ट तथा ईश्वर के ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न तीनों 
'कार्यमात्र' के प्रति निमित्तकारण हुआ करते हैं। इस कारण पिण्डीभावरूप कार्य के 
प्रति भी वे तिमित्तकारण होंगे और वे सांसिद्धिक द्रवत्व से भिन्न भी हैं और गृणरूप 


भी हैं। अतः अतिव्याप्ति है । 


सस्‍्नेहनिरूपण ] *.. अथंनिरूपणम्र ' डरे 

समा०---उस अतिव्याष्ति के वारणार्थ लक्षणस्थित 'हेतु” पद से. “असाधारण 
निर्मित्तकारण' का ग्रहण करेंगे, जिससे 'काल, अहृष्ट आदि सांधारण निमित्तकारंणों' 
में अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । 

उक्त स्नेहगुण, नित्य-अनित्य भेद से दो प्रकार का होता है। परमाणुरूप नित्य- 
जल में. स्नेह गुण” नित्य होता है, और “इच्रणुंकादि' रूप अनित्य जल में वह अनित्य 
होता है। अनित्य स्नेह अपने आश्रयभूत द्रव्य की उत्पत्ति के बाद द्वितीय क्षण में उस 
द्रव्य के समवायिकारण रूप अवयवों के स्नेह से उत्पन्न होता है। और उस आश्रय- 
द्रव्य के नाश से ही नष्ट होता है। जैसे--जलीय दो परमाणुओं के संयोग से उत्पन्न 
हुआ जो जलीय द्वचणुक है, उसके स्नेह का समवायिकारण तो वही' जलीय द्रणुक है ।. , 
और उस द्वअणुक के समवायिकारण रूप परमाणुओं में स्थित जो 'स्नेहगुण” है, वह, 
उस दयणुक के 'स्नेह' का असमवायिकारण है | और “अरृष्ट, ईश्वरादिक' निमित्तकारण 
: हैं, और उसे दृथणुक रूप आश्रय द्रव्य के नाश से ही उस 'स्नेह' का नाश होता है। - 


इसी प्रकार दृधणुक रूप जन्यजल से लेकर कृप, नदी सरोवरादि के जल तक सभी 


- जन्य ( अनित्य ) जलों में स्थित स्नेह की उत्पत्ति तथा विनाश को समझना चाहिये । 

' शंका--'स्मेह गुण” एक मात्र जल में ही रहता है, प्रथिवी आदि में नहीं रहता । 
यह कथन उचित प्रतीत नहीं हो रहा है, क्योंकि जैसे.जल के संयोग से चूर्ण आदि का 
पिण्डीभाव होता है, वैसे ही 'तैेलादिक पृथिवी' के संयोग से भी धूर्णादिकों का पिण्डी- 
भाव हीता है। इसलिये तेलादिरूप पृथिवी में भी 'स्नेह गुण” को मान लेना चाहिये । 

समा०--तेलादि प्रथिवी में “स्नेह” की जो प्रतीति होती है,' वह /स्नेह' जल का 
ही है, तेज का अपना नहीं है। अतः पृथिवी में 'स्नेह' मानने की आवश्यकता नहीं है । 

शंका--तल के भीतर यदि जल का भाग है, तो तैलादि के संयोग से अग्नि का 
नाश हो जाना चाहिये, क्योंकि जल का संयोग होते ही अग्नि का विनाश हो जाता है! 
अग्नि और जल दोनों में परस्पर विरोध है। जल, अग्नि का शामक है--यह सभी" 
को प्रत्यक्ष है। किन्तु तैल का स्पर्श ( संयोग.) होते ही अग्नि! प्रवृद्ध होता दिखाई 
देता है। इसलिये तैल में जल' का भाग कहना उचित नहीं है.। वह स्नेहगुण 'तँल” का 
निजी कहना ही ठीक होगा । ह 

समा ०--तंल में प्रतीयमान जो 'स्नेह' है, वह, तैल के अन्तगंत रहने वाले 'जलू- _ 
भाग' का ही है किन्तु 'स्नेह' प्रकृष्ट होता है और स्नेह की. प्रकृष्टता के कारण वंहू “अग्नि 
के अनुकूल ही रहता है, प्रतिकुल नहीं । 'स्नेह'---प्रकृष्ट और अपक्ृष्ट भेद से दो प्रकार 
का होता है.। तेलादि पदार्थों के भीतर रहने वाले 'जलभाग' में स्थित जो 'स्नेह' है 
वह “प्रकृष्ट स्नेह” है, और कृप-नदी आदि के जल में स्थित जो 'स्नेह' है, वह 'अपकृष्ट 
. स्नेह है। अतः प्रकृष्ट स्नेह वाला जलू”, अग्नि का नाश नहीं करता यानी अग्नि का 

शामक नहीं हुआ करता, प्रत्युत अग्नि के अनुकूछ रहकर उसको अवृद्ध करता है। और 


(८ 
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अपकृच्ट स्नेहवाला जल “अग्नि! का नाश करता है, यानी अग्नि का शामक होता है । 
एवं च स्नेह गुण' एक मात्र जल में ही रहता है, प्रथिवी आदि द्रब्यों में नहीं । 
( १५ ) शब्दः श्रोन्नग्राह्मो गुण:। आकाशस्य विशेषगुण: 


ननु कथमस्य शरोश्नेण ग्रहणं यतो भे्यादिदेशे शब्दों जायते श्रोत्रन्तु 


पुरुषदेशि+स्ति |. 

सत्यम्‌ १ भेरोदेशे जातः दाब्दो बोचोतरज्भन्यायेत्र कदम्बसुकुलन्यायेन वा 
सल्िहितं शब्दान्तरमारभते । सच दाब्दः दाब्दान्तरसितिक्रमेण श्ोत्रदेशे जातो- 
अन्त्यः दोब्वः श्रोजेण गुह्मते न त्वाद्यो नापि सध्यमः । एवं बंशे पाट्यसाने दलद्य- 
विभागदेशे जातः द्ाब्दः शब्दान्तरारमस्भक्रमेण ओजन्देशेफन्त्यं' शब्द जनयति । 
सोध्न्त्यः शब्दः भ्रोजेण. गृह्ाते नाथो न सध्यमः। “भेरीशब्दो मया श्रुतः इति 


लु भ्रान्तेव । भेरीदब्दोत्पत्तो भेयाकाशसंयोगोउइससवायिकारणं, भेरीदण्ड- 
संयोगो निमित्तकारणम्‌ १ 


... एवं वंशोत्पाटनाच्चटचंटाशब्दोत्पत्तो बंशदलाकाशविभागोष्समवाधिकारणं, 
दलद्वघमविभागो निमित्तकारणम्‌। इत्थमाठ्यः शब्दः संयोगजो विभागजो वा । 
अन्त्यमध्यमशब्दास्तु दाब्दासमवायिकारणका अनुकूलबातनिमित्तकारणकाः। 
यथोक्तं--'संयोगाद्‌ विभागाच्छब्दाक्च दाब्दनिष्पत्तिः” इति  भशयादोनां सर्वे- 
शब्दानामाकाशभेकसेव समवायिकारणम्‌ । कर्मबुद्धिवत्‌ त्रिक्षणावस्थायित्वम्‌ । 


तत्राद्ममध्यमशब्दाः कार्यदाब्दनाइयाः । अन्त्यस्तुपान्त्येन उपान्तस्त्वन्त्येन सुन्दोप- 


सुन्दन्धायपेन विनश्येते ॥ त्वयुक्तम्‌ ॥ उपान्त्येन त्रिक्षणावस्थायिनोब्न्त्यस्य 
द्वितीयक्षणमात्रानुगामिना तृतीयक्षणे चासता5त्त्यनाशजननासम्भवात्‌ । तस्सा- 
दुपान्त्यनाक्षादेवान्त्यनाश इति। 

विनाहित्वन्व शब्दस्यानुमानात्‌ । तथाहि, अनित्यः शब्दः सामान्यवत्त्वे 
सत्यस्मदादिबाह् रिद्रियग्राह्मत्वाद घटवर्दिति । शब्दस्थानित्यत्व॑ साध्यस । 
अनित्यत्वश्बनः विनाशावच्छिश्नंस्वरूपत्वं, न. तु विनाशावच्छिन्मसत्तायोगित्यं 


प्रागभावे सत्ताहीनेषनित्यत्वाभावप्रसड्भात्‌ । सामान्यवस्ते सत्यस्सदादिबाह्मन्धि- द 


यग्राह्मत्वं हेतु: इन्द्रियग्राह्मत्वादित्युव्यमाने आत्सनि व्यभिचारः स्यादत उक्त 
बाह्मेति । एकमपि तेनेव योगिबाह्मेन्द्रयिण ग्राह्म परसाण्बवादों व्यभिचारः 
स्थादतो योगिनिरासार्थंमुक्तमस्मदादीति । 

कि पुनर्योगिस:द्भावे प्रसाणम्‌ ? द 

उच्यते। परमाणवः कत्यचित्‌ प्रत्यक्षाः प्रमेषत्वाद्‌ घटवदिति। तथापि 
सामान्यादिना व्यभिचारोध्त उक्त सामान्यवत्त्वे सतोति। सामान्यादित्रयस्थ 
निःसामान्यत्वात्‌ । 


१. वैशेषिक दर्शन २।२॥३१ |. 


०] 


शब्दनिरूपण ] अर्थनिरूपणम्र ४३३ 


[ १५ ) वाब्द-निरूपण-- 


दाब्द इति । श्रोत्रौन्द्रिय से ग्रहण करने योग्य जो 'गुण', उसे 'शब्द' कहते हैं । वह 
“आकाश' का विशेषगुण है। 

इंका--नन्विति । 'शब्द' का ग्रहण, “श्रोजेंन्द्रिय' से कैसे हो सकता है ? क्योंकि 
वह भेरी' आदि वाद्य के देश में उत्पन्न होता है, और '“घोषेन्द्रिय' तो श्रोतापुरुष के 
प्रदेश में रहता है। अर्थात्‌ दोनों का प्रदेश ( जगह ) भिन्न-भिन्न है। ऐसी स्थिति में 
'ब्द' का ग्रहण, श्रोत्रेन्द्रिय से नहीं हो सकता है | 

समा०---सत्यमिति । आपकी शंका ठीक है। भेरीवाद्य के प्रदेश में उत्पन्न होने 
वाला शब्द, बीचीतरज़ त्याय' से अथवा 'कदम्बमुकुलन्याय' से अपने सन्निद्वित 
स्थित शब्दान्तर ( दूसरे शब्द ) को उत्पन्न करता है। स चेति । और वह शब्द, दूसरे 
शब्द को उत्पन्त करता है, इस क्रम से 'श्रोनेन्द्रिय' के प्रदेश में उत्पन्न हुआ अन्तिम 
शब्द, “शओतेन्द्रिय' के द्वारा ग्रहण किया जाता है। अर्थात्‌ 'अन्तिमशब्द' का ही ग्रहण 
श्रोत्र से होता है, | प्रथम (आदि ) या मध्यम -( मध्य स्थित ) शब्द का नहों। 
एबसिति । इसी प्रकार बाँस ( वंश ) को चीरते समय दोनों दलों के विभागदेश में 
उत्पन्त हुआ 'शब्द', “दूसरे शब्द' को उत्पन्न करता हुआ क्रमशः ओजत के प्रदेश में 


' 'अन्तिमशब्द' को उत्पन्त करता है। उस 'अन्तिमशब्द' को श्रोतेन्द्रिय ग्रहण करता 


है। आदि के ( प्रथम ) शब्द को और बीच ( मध्य ) के शब्द को वह ग्रहण नहीं 
करता | भेरीति । 'भिरीशब्दों मया श्रुत:--मैंने भेरी का शब्द सुता--यह प्रतीति तो 
प्रममात्र ही है | क्योंकि भेरी से उत्पन्त हुआ शब्द, ग़हीत नहीं होता है, अँपि तु उस 
शब्दधारा में क्रमशः उत्पन्न होने वाला शब्द, श्रोत्र के प्रदेश में ग़हीत होता है । 
बब्द की उत्पत्ति तथा उसके विनाश की प्रक्रिया-- 

भेरी से होने वाले शब्द की उत्पत्ति में'भेरी' और “आकाश का संयोग, असमवायि- 
कारण होता है, और भेरी के स्ताथ दण्ड का जो संयोग है, वह निम्मित्तकारण होता है | 

एबमिति । इसी प्रकार बाँस के चीरने से 'चट-चट' शब्द की उत्पत्ति में बाँस के 
दल और आकाश का विभाग 'असमवायिकारण है, और दोनों दछ्ों का विभाग “निमित्त 
कारण' होता है । इत्यमिति । इस प्रकार 'प्रथम शब्द ( आदि शब्द ) या तो 'संयोगज' 
होता है अथवा विभागज' होता है। अन्त्य इति। अन्तिम तथा मध्यम शब्दों की 
उत्पत्ति का तो 'शब्द' ही अस्तमवायिकारण होता है, और 'अनुकुल वायु' निमित्तकारण 
वोता है| पथोक्तमिति । जैसा कि वैशेषिक सूत्र ( २२३१ ) में बताया गया हैं: 
'संयोग।द्विभागाब्छब्दाज्च शब्दनिष्पत्ति:---अर्थात्‌ संयोग से, विभाग से और शब्द से 
“शब्द की उत्पत्ति होती है। आद्यावीनामिति । आद्य, मध्यम और अन्त्य सभी छल्तों 
का 'समवायिकारण' एक आकाश' ही होता है। उन शब्दों के असमवायिका रणऑर 
नि्मित्चकारण भले ही भिन्‍त-भिन्‍्न हों । 


+ दे |! छ 
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कर्मबुद्धिबदिति ।॥ कर्म और बुद्धि के समान शब्द भी त्रिक्षणावस्थायी होता है 


अर्थात्‌ तीन क्षण रहता है| अभिप्राय यह है कि क्षणिक पदार्थ, प्रथम क्षण में उत्पन्न 


होता है, दुसरे क्षण में उसकी स्थिति रहती है और तीसरे क्षण में वह नष्ट होता है---- 
इस प्रकार तीन क्षण तक रहने पर भी वह ( शब्द ) क्षणिक कहलाता है। बौद्ध 
दाशनिक सभी पदार्थों को 'क्षणिक” मानते हैं, किन्तु उनके मत में “पदार्थ” का जो 
उत्पत्तिक्षण है, वही उसकी स्थिति ओर विनाश का भी क्षण होता है। अत: बौढ़ों के 
मत में क्षणिक' शब्द से त्रिक्षणावस्थायित्व नहीं माना जाता । त्त्नेंति। उन तीनों 
शब्दों में से आदि और, मध्यम शब्द, अपने से उत्पन्न होने वाले उत्तरवर्ती कार्य 'शब्द 


से मष्ट होते हैं। अर्थात्‌ जब अगला शब्द उत्पन्न होता है, तो वह अपने कारणभूत 


( उत्पादक ) शब्द को नष्ट कर देता है। अन्त्य इति | किन्तु अन्त्य शब्द का नाश 
उपान्त्य/ और “उपान्त्य/ का नाश “अन्त्य/ शब्द से 'सुन्दोपसुल्दस्याय' के अनुसार 


होता है । 

अब उपयुंक्त मत का खण्डन कर रहे हैं---इदल्स्बिति । यह मत उचित नहीं 
है। क्‍योंकि केवल द्वितीयक्षण में साथ रहने वाले अर्थात्‌ तृतीय क्षण में विद्यमान न 
रहने वाले “उपान्त्य शब्द' के द्वारा तीन क्षण रहने वाले “अन्त्य शब्द! का नाश होना 
संभव नहीं है। इसलिये 'उपान्त्य' के नाश से ही 'अन्त्य' का नाश होता है । 
शब्द की अनित्यता-- 


मीमांसक “शब्द! को नित्य कहते हैं। उनके खण्डना्थ शब्द का विनाशित्व 
द ( अनित्यत्व ) बता रहे हैं-- 


विनाहशित्वज्चेति । शब्द का विनाशित्व अनुमानप्रमाण से सिद्ध होता है। तथा होति। 
जैसे--'अनित्य: शब्द: सामान्यवत्त्वे सत्यस्मदादिबाह्येन्द्रियग्राह्मत्वात्‌ घटवत्‌” इति । 
अर्थात्‌ शब्द अनित्य है ( प्रतिज्ञा ), सामान्यवान्‌ होते हुए अस्मदादि की: बाह्मन्द्रियों 
के द्वारा ग्राह्य होने से, घट के समान। दब्दस्थेत्ति । शब्द का अनित्यत्व- 'साध्य' है. 
और अनित्यत्व का लक्षण “विनाशावच्छिन्नस्वरूपत्व” है । अर्थात्‌ नाशवान्‌ स्वरूप का 
होना है । 'विनाशावच्छिन्नसत्तायोगित्व-अर्थात्‌ “विनाश से युक्त सत्ताविशिष्ट होना'-- 
यह ॒ अनित्यत्व ( विनाशित्व ) का लक्षण नहीं है। अन्यथा सत्तारहित 'प्रागभाव 
में अनित्यत्व ( सान्तदव ) का अभाव होने छंगेगा। ससान्यवत्त्वे इति । 'सामान्य- 
वान्‌ होकर अस्मदादि की (हमारी ) बाह्येन्द्रिय से प्राह्मत्व/--हेतु है। इस्द्रिय- 
प्राह्मत्वादिति १! केवल “इन्द्रियग्राह्मत्वात्‌' कहने से आत्मा में हेतु का व्यभिचार होगा 
इसलिये “बाह्य पद का निवेश किया गया है । एबसपीति । ऐसा निवेश करने पर 
भी योगी की उसी बाह्न्द्रिय के द्वारा ग्राह्म होने वाले 'परमाणु' आदि में व्यभिचार 
होगा। इसलिये योगी के बाह्मेन्दिय का निरास करने के लिये “अस्मदादि' पद का 
निवेश किया गया है । अर्थात्‌ हमारी बाह्मेन्द्रिय से ग्रांह्म कहा गया है । 
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प्रदन---कि पुनरिति । योगी” की विद्यमानता में ( अस्तित्व में ) क्‍या प्रमाण है? . 
उत्तर--उच्यचत इति। “योगी” के अस्तित्व में प्रमाण बताते हैं--'धरमाणवः 
कस्यचित्‌ प्रत्यक्षा: प्रमेयत्वात्‌, धटवत्‌'--अर्थात्‌ किसी ' न किसी को प्रिमाणुओं” का 
प्रत्यक्ष तो होना ही चाहिये; क्योंकि वे ( परमाणु ) प्रमेय/ हैं, 'घट” के समान । 
यह अनुमान ही योगी" के अस्तित्व में प्रमाण है । तट 
तथापीति । अनुमान प्रमाण से योगी के अस्तित्व की सिद्धि किये जाने-पर भी 
'सामात्य”/ आदि ( सामान्य-समवाय-अभाव ) में व्यभिचार होगा! इसलिये ही 
सामान्यवत्त्वे सति” कहा गया है ! सामान्‍्यादि पदार्थ तो 'सामान्य” से रहित हुआ 
करते हैं। मीमांसक दाशंनिक तो योगी के अस्तित्व ( सत्ता ) को मानते ही नहीं 
हैं। उत्तके मत का निराकरण करने के लिये ही 'परमाणव:” इत्यादि अनुमान ग्रयोग..._ 
के द्वारा योगी के अस्तित्व की सिद्धि की गई है। ह हि 
' माधुरी जे बी 
' शब्द का लक्षण---भ्रोन्रप्राह्मों गुणः शब्द” किया गया है। अर्थात्‌ जो गुंण, शओत्र 
से श्रवण किया जाता है, याती श्रोत्रेन्द्रियजन्यज्ञान का विषय बनने योग्य होता है 
उस “गुण को 'शब्द' करते हैं |. तात्पयं यह है कि. श्रोत्रेन्द्रिय से केवल शब्द गुण का 
ही ज्ञान होता है, अन्य किसी ग्रुण का नहीं । अतः 'ओरोत्रग्राह्मगुणत्व--यह लक्षण 'शब्द 
का किया गया है! उक्त छक्षण में यदि 'गुण:” पद न्‌ रखें तो 'शब्दत्व' जाति में तथा 
शब्द! के अभाव में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि 'येनेच्दियेण यद्गुहाते तेनेवे- 
लियेण तल्षिष्टा जातिस्तदभावश्व गूहोते'--इस नियम के अनुसार जैसे शब्दगुण” का 
प्रहण क्षोत्र से किया जाता है, वैसे ही शब्दवृत्ति 'शब्दत्व” जाति तथा 'शब्दाभाव! का भी 
 श्रोत्रेन्द्रिय से ही ग्रहण किया जाता है। इस भतिव्याप्ति को हटाने के लिये उक्त लक्षण 
में “गुण: पद का निवेश किया गया है। तब “शब्दत्व” और “शब्दाभाव' गुणस्वरूप न 
होने से अतिव्याप्ति नहीं हो पाती । यदि उक्त लक्षण में से 'ओ्रोच्र' पद को हटा दिया 
जाय तो “रूप' आदि जितने भी भ्राह्म गुण हैं, उनमें लक्षण की अतिब्याप्ति होगी। 
उसके निरासार्थ लक्षण में “श्ोत्र' पद को रखना आवश्यक है। तब श्रोत्र से “शब्द' 
गुण के अतिरिक्त अन्य रूपादि” गुण, श्रोन्न से ग्राह्मय त होने के कारण उनमें लक्षण ह 
की अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । अब यदि लक्षण में से 'ग्राह्म' पद को. हटा दें तो . 
'श्रोत्रगुणत्व” इतना ही लक्षण शेष रहेगा।। तब श्रोत्रगत 'संख्या', 'परिमाण” आदि 
गुणों में लक्षण की अत्तिव्याप्ति होगी। उसके निरसतार्थ 'ग्राह्म' पद को लक्षण में 
रखना आवश्यक है। उसके रखने से 'संख्या' और 'परिमाण”, श्रोत्रगत रहने पर भी 
वे श्रोत्र से ग्राह्म नहीं है । अतः उनमें अतिव्याष्ति नहीं हो पायेगी । 
धैंका--कर्णशष्कुली से अवच्छिन्न आकाशरूप श्रोत्र में उत्पन्न होने वाले शब्द का 
ही श्रोत्रेन्द्रिय से ग्रहण हो सकता है, किन्तु भेरी आदि वाद्यों से अबच्छिन्न हुए आकाश 
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में उत्पन्न होने वाले शब्द का श्रोत्र से ग्रहण नहीं हो सकता । अत्तः लक्षण की उन 
शब्दों में अब्याप्ति होगी । 
समा ०--उक्त लक्षण का तात्पर्य जातिघटित लक्षण में हैं। उसे जातिघटितलक्षण में 
इस प्रकार कहा जायगा--'भोतन्रग्राह्मवृत्तिगुणत्वव्याप्पजातिमानू._ शब्द:--अर्थात्‌ 
श्रोत्रेन्द्रिय से ग्रहण किये जाने वाले 'गुण' पदार्थ में रहते वाली ( वृत्ति ), जो गुणत्व- 
जाति, उससे व्याप्य रहने वाली जाति से युक्त जो 'गुण' उसे 'शब्द' नामक गुण कहते 
हैं । तथाहि--जिस शब्द का श्रोत्रेन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है, उस 'शब्द' को श्रोत्रग्नाहय 
कहते हैं । उस श्रोत्रग्राह्म शब्द में रहने वाली जो 'गुणत्व जाति, उससे व्याप्प रहने 
वाली 'शब्दत्यजात्ति' ही होगी । वह 'शब्दत्वजाति---प्रभी 'शब्दों' में रहती है । 
कारण भेरी आदि से अवच्छिन्न हुए आकाश में उत्पन्न होने वाले 'शब्द' में भी उस 
'शब्दत्व' जाति के रहने से लक्षण की अव्याप्ति नहीं हो सकेगी । 
इस जातिघटितलूक्षण में यदि 'श्रोतग्राह्मवृत्ति' पद न रखें तो 'गुणत्वजातप्ति' को 
व्याप्य 'हपत्वादि' जातियाँ भी होंती हैं, ताहशजातिमान्‌ 'रूपादि' सभी गुण हैं, उन में 
उक्तलक्षण की अतिव्याष्ति होगी । उस भअतिव्याप्ति के निरासार्थ छक्षण में 'श्रोच्र- 
ग्राह्मवृत्ति' पद कों अवश्य रखना होगा । तब श्रोत्रग्राह्म शब्द में उन रूपत्वा दिजातियों 
के न रहने से उनमें अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी। अब यदि लक्षण में से 'गुणत्व- 
व्याप्य' पद को हटा दें तो श्रोत्रग्नाह्म शब्द में रहने वाली गुणत्वजातिं, ताहशजातिमानु 
सभी रूपादिगुण होंगे, तब उन में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी, तथा श्ोत्रग्नाह्म 'शब्द- 
गुण' में रहने वाली 'सत्ताजाति' ताहश सत्ताजातिमान्‌ द्रव्य, ग्रुण, कर्म! तीनों 
होने से उनमें भी लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उस अतिव्याप्ति के निरासार्थ लक्षण 
में 'गुणत्वव्याप्य पद अवश्य रखना होगा । तब 'गुणत्वजाति' और 'सत्ताजाति' 
दोनों ही 'गुणत्वजाति' की वज्याप्य जातियाँ न रहने से उनमें क्षण की अतिब्याष्ति 
नहीं हो पाती । 
अथवा 'आकाशविश्ञेषगुणः वाब्यः--यह भी लक्षण, 'शब्द' का कर सकते हैं । 
अर्थात्‌ 'आकाश' का जो विशेष गरुण', उसे 'शब्द' कहते हैं। आकाश में एकमात्र 
जब्द' ही विशेषगुण रहता है। उस शब्द से भिन्न अन्य कोई विशेषगुण 'आकाश' 
में नहीं रहता । अतः 'आकाशविशेषगुणत्वं शब्दत्वम्‌ यह लक्षण भी उचित ही है | 
उक्त लक्षण में से यदि 'आकाश' पद को हुटा दें तो अच्यान्य द्रव्यों के जो रूपादि 
विशेषगुण हैं, उनमें क्षण की अतिव्याध्ति-: हो जायगी। उस अतिव्याप्ति के निरा- 
साथ लक्षण में आकाश पद का निवेश करना आवश्यक है। तब 'रूपादिक' गुण 
'आकाश' के विशेषगुण न रहने से उनमें अतिव्यापष्ति नहीं होगी। 'रूपादिक' तो 
पृथिवी आदि द्रव्यों के विशेष गुण हैं, 'आकाश' के नहीं । अब यदि लक्षण में 'विशेष' 
पदन श्खें त्तों “आकाशगुण: पब्द: रे इतना ट्टी लक्षण शेष रहेगा ॥ दब आकाशचुत्ति 
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_संख्यादि पांचगुणों” में: लक्षण की अतिव्याष्ति होगी। उसके निरसनाथ रुक्षण में 
में 'विशेष” पद का निवेश करना आवश्यक है। उसके निवेश करने से 'संख्यादि' गुणों 
में छक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्योंकि 'संख्यादिक' आकाश के 'विशेषगुण” नहीं 

. हैं, अपितु सामान्यगुण' हैं। एवं लक्षणलक्षित 'शब्दग्रुण', एक आकाशरूप द्रव्य में ही... 
रहता है, उसके अतिरिक्त पृथिवी आदि द्रव्यों में वह्‌ ( शब्दगुण ) नहीं रहा करता है । | 

लक्षण में 'प्रह्म' का अथे 'प्रत्यक्षयोग्य' करना चाहिये। '्रत्यक्ष का विषय! ब्ये 
करना ठीक नहीं होगा। “्राह्म! पद का 'प्रत्यक्षविषय” अथ॑ करने पर श्रोत्र तक - 

'शब्द' की गति न हो पाने से शब्दलक्षण की -उस में अव्याध्ति होगी। क्योंकि वह, 

ओोत्रजन्यं प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो पा रहा है। किन्तु 'प्रत्यक्षयोग्य” अ्थे करने पर: 

अव्याप्ति नहीं होगी । क्‍योंकि श्रोत्र तक शब्द की पहुँच न होने से वह प्रत्यक्ष का 
विषय न हो सकने पर भी उसमें प्रत्यक्ष होने की योग्यता तो होती ही है। श्रोत्र से 
उसका ( शब्द का ) सन्निकर्ष न हो पाने से वह प्रत्यक्ष का विषय नहीं हो पाता, 
क्योंकि प्रत्यक्ष तभी होता है, जब विषय के साथ इन्द्रिय का सन्निकर्ष होता है। 
शंका--'शब्द' की श्रोत्रग्राह्मता कैसे संभव हो सकती है ? क्‍योंकि जहाँ (जिस : 
प्रदेश में ) भेरी यानी नागाड़ा बजाया जाता है, उसके बजाने से “शब्द” पैदा होता है, 
अर्थात्‌ भेरी के प्रदेश में 'शब्द' उत्पन्न हुआ है, और उस शब्द को. श्रवण करने वार 
श्रोत्रेन्द्रिय श्रोता के शरीर के एकभाम में स्थित रहता है। यानी शब्द का श्रवण 
करने वाला श्रोत्रेन्द्रिय उस शब्द के समीप ( शब्द के प्रद्रेश में ) नहीं रहता । - दोनों 
के रहने का प्रदेश भिन्न-भिन्न होने से श्रोत्र का शब्द के साथ सन्निकर्ष ( सम्बन्ध ) 
हो ही नहीं सकता। उस स्थिति में श्रोत्र द्वारा शब्द कां ग्रहण होना कैसे संभव 
हो सकता है? | द मर ििर 
समा०--भेरी ( नगाड़े ) से उत्पन्न हुए शब्द की एक परम्परा चलती रहती है। : 
बह परम्परा तब तक चलती रहती है, जब तक कि श्रोता के श्रोश्रदेश में 'शब्द' की 
उत्पत्ति नहीं हो जाती । नगाड़ें से जो शब्द उत्पन्न होता है, वह दुसरे शब्द को, दूसरा 
दीसरे शब्द को, तीसरा चौथे शब्द को उत्पन्न करता है, इस तरह उसकी परम्परा 

. जलती रहती है। इस शब्दपरम्परा में नगाड़े से निकलनेवाला ( उत्पन्न -होने 

वाला ) शब्द' प्रथम ( आद्य ) शब्द है, और सुनने वाले के श्रोश्रदेश में पहुँच कर 

उत्पन्न होने वाला शब्द अन्तिम शब्द है। और दोनों के बीच रहने वाले शब्द 
मध्यम शब्द हैं। ,श्रोत्र से 'अच्तिमशब्द” का ही ग्रहण होता है, आद्य या मध्यम शब्द 
का नहीं। भेरी से उत्पन्न हुआ शब्द 'संयोगजशब्द' है, क्योंकि वह भेरी ओर दण्ड : 
केसंयोग से उत्पन्न होता है।..... जी 

ग्रन्थकार ने भेरी शब्द के अतिरिक्त एक दूसरा उदाहरण भी दिया है कि बाँस 
को चीरने पर जो चट-चट शब्द पैदा होता है; उससे भी अन्य-अन्य शब्द की उस्पत्ति- 
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परम्परा चलती जाती है, और ,श्रोता के श्रोत्रदेश में . पहुँच कर अन्तिम शब्द की 

उत्पत्ति होती हैं। वह अन्तिम शब्द, श्रोत्ा के श्रोत्रेन्द्रियं से ग्राह्म होता है। वाँस के 

. चीरने पर होने वाला चट-चट शब्द 'विभागजशब्द' है। क्योंकि वह, बाँस के 

दो दलों के विभाग से पैदा होता है। 'संयोगज और विभागज' दो प्रकार के शब्दों 
को बताने के लिये ही ग्रन्थकार ने दो उदाहरण दिये हैं । हि 

निष्कर्ष यह है कि किसी वाद्य आदि के बजने पर जो शब्द ( घ्वनि ) उत्पन्न 

होता है, और तत्समनन्तर ही उस ध्वनि से उसी ( ध्वनि शब्द ) के समान अन्यान्य 

शब्दध्वनि उत्पन्न होते जाते हैं, ये सभी शब्द ( प्रथम शब्द ओर उससे होने वाले 

किन्तुं श्रोत्र तक न पहुँचे हुए शब्द अर्थात्‌ मध्यम ( मध्यस्थित ) शब्द, श्रोता के श्रोत्र 

से दुर होने के कारण उसे ( श्रोता को ) सुनाई नहीं पड़ते । किन्तु प्रवाहित शब्द- 

: चारा के द्वारा श्रोत्र में जो शब्द उत्पन्न होता है, वही “अन्तिम शब्द' है, और वही उसे 

. सुनाई पड़ता है, उसके पूर्व का कोई शब्द नहीं। उस भेरी आदि वाद्य से उत्पन्न हुए 

शब्द का समवायिकारण होगा--'भेरी से” अवच्छिन्न आकाश! । और भेरी-आकाश 

संयोग उस” शब्द का--“असमवायिकारण” होगा। तथा भेरी-दण्डसंयोग ( दण्ड से 

. भ्रेरी पर होने वाला आघात ) उस शब्द का "निमित्तकारण' होगा । यह चर्चा तो 

. 'संयोगजशब्द' के बारे में की गई है । 

उसी प्रकार किसी बॉस को चीरने पर उसके दोनों दलों ( खण्डों ) का विभाग 

होने से 'चट-चट' करता हुआ “शब्द उत्पन्न होता है, तत्समनन्तर ही उस शब्द से 

एंक 'शब्दधारा' प्रवाहित होती है, अर्थात्‌ उत्तरोत्तर एक-एक शब्द पैदा होता जाता 

हैं। जो श्रोता के श्रोत्र से दूर होने के कारण श्रोता को सुनाई नहीं पड़ता, किन्तु. 

प्रवाहित धारा के द्वारा जो शब्द उसके श्रोत्र में उत्पन्न होता है, वही उस धारा का 


अन्तिम शब्द है, ओर वही अन्तिम शब्द उस श्रोता को सुनाई पड़ता है। भेरी 


से उत्पन्न हुआ प्रथम शब्द या उससे प्रवाहित हुई धारा से उत्पन्न हुए शब्द, जो श्रोत्र 
तक नहीं पहुचे हैं; ऐसे मध्यम ( मध्यस्थित ) शब्द भेरी से दूर प्रदेश में ( भेरी से 
अलऊग ) स्थित मनुष्य को नहीं सुनाई देते हैं, यानी उन शब्दों का उसे श्रोत्र के 
द्वारा प्रत्यक्ष नहीं होता है। ऐसी स्थिति में भी उस आदमी का यह कहना कि 'भेरी- 
- . शब्दों मया श्रुत: या 'भेरीशब्द श्वणोमि'--भेरी के शब्द को मैंने सुना, या भेरी 


के शब्द को मैं सुन रहा हँ--यह्‌ समझना उसका निरा भ्रम है। क्योंकि जिस शब्द 


को उसने सुना या सुन रहा है, वह भेरी से साक्षात्‌ उत्पन्न हुआ प्रथम शब्द नहीं है, 
वह तो, “प्रथम शब्द” से निकली शब्दधांरा में प्रवाहित होने वाले शब्द-शब्दान्तर 
के रूप में उसके श्रोत्र के पास पहुँचकर उस श्षोत्र में उत्पन्न हुआ 'अन्तिम शब्द' 


( शब्दज़ शब्द ) है, जिसे वह सुन रहा है; या उसने सुना है। अतः उसका कथन, 
भ्रम से रहित नहीं है । 
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इसी तरह बाँस से होने वाले 'चट-चट' शब्द का 'समवायिकारण' होगा--बाँस 
के द्विदलों से अवच्छिन्न 'आकाश' और वास के द्विंदलों का आकाश के साथ “विभाग 
होंगा--असमवायिकारण' तथा बाँस़ के दोनों दलों का परस्पर विभाग' 'निमित्त- 
कारण' होगा । 

भेरी आदि से उत्पन्न होने वाले शब्द के हारा अन्य शब्द ( शब्दज-गब्द ) उत्पन्न 
होने की प्रक्तिया का उपपादन दो प्रकार ( तरह ) म्ते किया जाता है--( १ ) 
वीचीतरज़्न्याय और ( २ ) कदम्बमुकुलन्याय । 
( १ ) वीचीतरज़्यन्याय-- 

किसी भी जलाशय में कोई कंकड आदि फेंक देने पर या जल को खंगाल देने पर 
चारों ओर जो 'लहूर' उठती है, उसे 'बीची' कहते हैं। उस लहर से दूसरी लहर, 
दूसरी से तीसरी लहर, तीसरी से चौथी लहर--इस प्रकार से अनेक लहरें उठती चली 
जाती हैं--इन उठने वाली सभी: लहरों को 'वीचीतरजु' शब्द से कहते हैं। जहू में 
कंकड आदि फेंकने पर उत्पन्न होने वाली लहरें उस कंकड के चारों ओर जैसे उत्तरोत्तर 
( अगे-आगे ) उठती चल्ली जाती हैं, उस्ती प्रकार पहिला ( प्रथम ) 'शब्द' उत्पन्न 
होता है, वह जितने आकाश भाग में उत्पन्न होता है, उससे उत्पन्न होते वाला दूसरा 
पब्द, उससे अधिक आकाश भाग में उत्पन्न होता है। तीसरा शब्द उससे भी अधिक 
आकाशभाग में उत्पन्न होता है। अधिकाधिक भाग में उत्तरोत्तर शब्द के उत्पन्न 
होने के इस क्रम को 'वीचीतरजुन्याय' कहते हैं । 
(२ ) कदम्बमुकुलन्याय-- 


कदम्ब पुष्प की कली जब विकप्तित होने ( खिलते ) लगती है, तब उसके बीज 
कोष में चारों ओर छोटी-छोटी अनेक पंखुडियाँ वृत्त बनाकर विकसित होती हैं। 
तंदनतन्तर उन अनेक पंखुडियों के विकास से उसम् वृत्त के चारों ओर दूसरी छोटी- 
छोटी अनेक पंखुड़ियाँ वृत्त बनाकर विकसित होती हैं। तदनन्तर उस दूसरे वृत्त के 
चारों ओर छोटी-छोटी अनेक पंजुडियाँ तीपरा वृत्त बनाकर विकसित होतीं हैं। इस 
क्रम से भिन्न-भिन्न वृत्त बनाकर अनेक पंखुडियों का सम्पूर्ण कदम्बपुष्प विकसित हुआ 
दिखाई देता है। उसी प्रकार किसी जगह वाद्य ब॑जने से 'प्रथम शब्द' उत्पन्न होता है, 
तदनन्तर वह शब्द, अपनी परिधि के चारों मोर अपने जैसे अनेक शब्दों को उत्पन्न 
करता हैं। ये शब्द भी अपनी परिधि के चारों ओर अपने जैसे भिन्न-भिन्न अनेक 
शब्दों को उत्पत्न करते हैं। शब्द की इस प्रकार की उत्पत्ति को 'कदम्बमुकुलन्याय' 
/ब्द से कहा जाता है । ' 

शब्द की उत्पत्ति में दो न्‍्यायों को बताने का उद्देश्य यह है कि उनमें रहने 
वाला 'अन्तर' स्पष्ट हो जाय । 
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। वीचीतरज़ुन्पाय से चारों ओर सभी दिशाओं में उत्पन्न होने वाला शब्द, 
। उत्तरोत्तर आगे-आगे अन्यान्य शब्द को पैदा करता हुआ भी तरजऊ्छडू के समान 'एक' 

होता है । 
। परन्तु कदम्बमुकुलन्याय के अनुसार चारों ओर उत्पन्न होने वाले शब्द, चारों 
ओर होने वाली पंखुड़ियों के समान भिन्‍न-भिन्‍न दिशाओं में उत्पन्न होने वाले 'शब्द' 
अनेक होते हैं | कदम्बमुकुलत्याय के अनुसार शब्दोत्पत्ति कि प्रक्रिया अनेक शब्दों की 
उत्पत्ति और उनके विनाश की कल्पना करने में गौरव होता है । अतः न्याय-वेशेषिक- 
सिद्धान्त में वीचीतरड्भन्याय के अनुसार शब्दोत्पत्ति की प्रक्रिया मान्य की गई है। 
जैसा कि मुक्तावक्कीकार ने १६६ वीं कारिका में बताया है-- 

“वीचीतरज़्न्यायेन तदुत्पत्तिस्तु कीौतिता | 

कदम्बगोलकन्यायादुत्यत्ति: कस्यचिन्मतें ॥ 


( न्‍्या० सि० मु० १६६ ) 
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वीचीतरज़ुन्याय का स्वरूप कदम्बमुकुलन्याय का स्वरूप 
निष्कपं यह है कि जलाशय में कंकड़ फेंकने पर एक तरंग के अग्रभाग में दुसरा 


तरज्ज उठता है, भर दूसरे तरज्भ के अग्रभाग में तीसरा तरज्ञ उठता है, तथा तीसरे 
तरज़ के अग्रभाग में चतुर्थ तरज्ञ उठता है--इस प्रकार से एक ही पूवंदिक्‌ दिशा 
में उन तरंगों की परम्परा का प्रवाहु चलता रहता है। उसी तरह जहाँ पर उक्त 
रीति से पूव॑-पूर्व शब्द के उत्तर-उत्तर शब्द की उत्पत्ति एक ही पूर्वादिक दिशा में 
होती जाती है, वहाँ पर वीचीतरजुन्याय से प्रथमशब्द के द्वारा द्वितीयादि शब्दों 
की उत्पत्ति समझती चाहिये । 

और जैसे कदम्बगोलक मध्य से सब दिशाओं की ओर पंखुडियाँ निकला करती 
हैं, वैसे ही जिस स्थल में मध्यवर्ती प्रथम शब्द से पूर्वादिक दश दिश।ओं में दश 
शब्द उत्पन्न होते हैं, उन दश शाब्दों से दुसरे दश शब्द उत्पन्न होते हैं, -उन दूसरे 
दश शब्दों से तीसरे दश शब्द उत्पन्न होते हैं । इस प्रकार दरशों दिशाओं में पूर्व-पुर्व 
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शब्दों से उत्तर-उत्तर शब्द उत्पन्न होते जाते हैं--ऐसी जगह पर कव्म्बमुकुछन्याय 
से प्रथम शब्द से द्वितीयादि शब्दों की उत्पत्ति समझनी चाहिये । 
दोनों न्‍्यायों की व्यवस्था-- 
इंका--यह कैसे समझा जाय कि कहाँ पर वीचीतरज़्न्याय से प्रथम शब्द, एक 
ही दिशा में अनेक शब्दों की घारा को प्रवाहित कर रहा है, और कहाँपर प्रथम शब्द, 
कदम्बमुकुलन्याय से दर्शों दिशाओं में उस जैसे शब्दों की धारा को प्रवाहित कर 
रहा है ! 
समा०--वायुसंयोग को ही इसमें व्यवस्थापक माना जाता है, क्‍योंकि जैसे 
शब्द की उत्पत्ति में आकाशादिक कारण होते हैं, वैसे ही आकाश और वायु का 
संयोग भी शब्द की उत्पत्ति में निमित्तकारण होता है। भेरी से अवच्छिन्न हुए जिस 
आकाश में प्रथम शब्द की उत्पत्ति होती है, उस भेरी से सम्बद्ध हुआ वायु जिस 
दिशा की ओर बहता है उस दिशा से अवच्छिन्न हुए आकाश में ही उस वायु के 
संयोग से उस प्राव्द की धारा बहती रहती है। उससे भिन्न दिशा के साथ वायु और 
आकाश का संयोग-नत होने से उस दिशा की ओर उस शब्द की धारा नहीं बहती है। 
एवं च वायु के अनुसार ही शब्दधारा का प्रवाह वायुसम्मुख दिशा की ओर बहा 
करता है। अतएब उस स्थिति में छोग कहते हैं कि भेरी ( नगाडे ) के पास स्थित 
होकर भी विपरीत वायु के कारण मैंने भेरी के शब्द को नहीं सुना। और जब वायु, 
सभी दिशाओं के सम्मुख बहता है तब कदम्बमुकुलन्याय से सभी दिशाओं में उस 
प्रथम शब्द की धारा प्रवाहित हो उठती है | जैसे मेघों के गर्जनात्मक शब्द से स्व॑दिक्‌- 
संचारी वायु के संयोग से सभी दिशाओं में शब्द की धारा बहती है.। इस प्रकार 
वायुसंयोग से ही द्वितीयादि शब्दों की उत्पत्ति का नियम प्रतीत होता है। वायु के 
संयोग का तियम, तत्तत्‌ दिशा के सनन्‍्मुख वायु की गतिक्रिया के अनुसार होता है । 
और वायु की गतिक्रिया का नियामक तो अद्ृष्ट-विशिष्ट आत्मा का संयोग ही 
मानना पड़ता है। यह तो एंब्दोत्पत्ति की प्रक्रिया हुई । 
बंका--प्रथम ( आद्य ), मध्यम, अन्त्य सभी शब्दों के असमवायिकारण और 
निभित्तकारण, पृथक्‌-पृथक होते हैं, किन्तु 'नमवाधिकारण' सभी शब्दों का 'एक आकाश' 
ही होता है, यह कसे संभव हो सकता है ? क्‍योंकि वाद्य से उत्पत्त होने वाले प्रथम 
( आद्य ) शब्द का 'समवाग्रिकारंण,' भेर्यादिवाद्यावक्छित्त आकाश तथा मध्यम शब्द 
का समवायिकारण होता है--पुर्वशब्द रूप असमवायिकारण' से अथवा 'अनुकूलवायु 
रूप निर्मित्तकारण से अवच्छिन्त आकाश । और अच्त्य णब्द का समवाधिकारण होता 
है--कर्णशण्कुली से अवच्छिन्न आकाशात्मक श्रोत्र | इस प्रकार आद्य, मध्यम और 
अन्त्य शब्दों के समवायिकारण जब कि स्पष्टतया भिन्न-भिन्न हैं, तब सभी शब्दों 
का एक ही 'समवाधिकारण' आकाश है--बह कहना कैसे संगत हो सकता है ? 
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सम्ता०-- उपयुक्त शब्दों के जो भिन्‍त-भिन्‍त समवायिकारण आपाततः प्रतीत हों 
रहे हैं, वस्तुतः ये सव एकरूप ही ( आकाशरूप ही ) हैं। उनकी भिन्‍नता तो 
अवच्छेदकों को भिन्‍नता के कारण प्रतीत हों रही है। वह भिन्‍नता 'आकाश' की 
अपनी निजी नहीं है । अवच्छेदकरूप उपाधि के भेद से आकाश को भिन्‍्त-भिन्‍न 
समझा जा रहा है । अत: भेदव्यवहार 'औपाधिक' है। इसलिये उपयुक्त सभी शब्दों 
का 'आकाश' रूप एक ही समवायिकारण बताया गया है। जो पूर्णतया संगत है, 
उसमें कोई किसी प्रकार की असंगत्ति नहीं है । 
शंका--कर्म और बुद्धि के समान 'शब्द' को चिक्षणावस्थायी ( तीन क्षण 
रहने वारा ) कहा गया है। न्यायवैशेषिक के कत्तिपय प्रन्यों में शब्द को और 
'अपेक्षाबुद्धि से भिन्‍त सभी जन्य ज्ञानों को द्विक्षणमात्रावस्थायी कहा गया है, 
क्योंकि तीसरे क्षण में उनका नाश दो जाता है। और 'कर्म' को चतु:क्षणाव स्थायी 
कहा है, क्योंकि उत्तर संयोग' से पांचवे क्षण में पुर ( कर्म ) का नाश हो जाता 
है। परन्तु तकभाषाकार केशवमिश्र ने कर्म, बुद्धि और शब्द. तीनों को निक्षणा- 
वस्थायी बताया है | यह बताने में उनका क्या अभिप्राय है ? 
समा०--कर्म को चतुःक्षणावस्थायी कहने में दृष्टि यह है कि प्रथम क्षण में 
'कर्मोत्तत्ति' होती है। द्वितीय क्षण में “कर्मग्ुक्त द्रव्य का पुर्ब॑संयोगीद्रव्य से विभाग 
होता है। तृतीय क्षण में 'पूरव॑स॑ंयोग का नाश' होता है चतुर्च क्षण में 'कर्मयुक्त द्रव्य 
का द्रव्यान्तर के साथ संयोग' होता है। तब पद्म क्षण में 'कर्म का नाश" होता है । 
इस प्रकार कर्मों की चतुःक्षणावस्थायिता को देखने से उसे 'त्ि क्षणावस्थायी' 
बताना यथपि उचित नहीं छगता है। तथापि गम्भीरता से मनन करने पर उसका 
औचित्य स्पष्ठ हो जाता है, क्योंकि नाश्य-नाशक भाव तभी होता है, जब विरोध 
हों। वह विरोध दो प्रकार का होता है--( १) सहानवस्थानरूप विरोध और 
( २ ) वध्य-घातकभाव रूप विरोध। कर्म और उत्तरसंयोग में बरदि सहानवस्थान- 
रूप विरोध' कहें तो उत्तरसंगोग के समय 'कर्म/” का अवस्थान (स्थिति ) नहीं 
होगा। अर्थात्‌ उत्तरसंयोंग के उत्पत्तिकाल में ही ( चतुर्थ क्षण में ही ) 'कमं' का 
नाश हो जायगा | तब चतुर्थ क्षण में ही उसका ( कर्म का ) नाश हो जाने से उसे 
(कम को ) त्रिक्षणावस्थायी कहा गया है। इससे प्रतीत होता है कि तक॑भाषाकार 
केशवमिश्र को कर्म और उत्तरसंयोग' में सहानवस्थानरूप विरोध ही स्वीकृत है । 
वध्य-चातकभावरूप विरोध उन्हें स्वीकृत नहीं है । 
किन्तु बुद्धि और शब्द को 'चिक्षणावस्थायी' कहकर यह सूचित किया है कि 
बुद्धि और 'शब्द का स्वनाशक उत्तरवर्ती गुण के साथ उन्हें 'वध्य-धातक भावरूप 
विरोध' स्वीकृत है, 'सहानवस्थानरूप विरोध' स्वीकृत नहीं है । 
यदि यहाँ पर सहाववरथानरूप विरोध माना जाय तो वे ( बुद्धि और शब्द ) 


शब्द-नाश | | अथनिरूपणंस ः ..* -४ड४रे 
. अपने द्वितीय क्षण में भी नहीं रह पायेंगे, क्योंकि द्वितीय क्षण में ही उनके विनाशक 
“विशेष ग्रुण” उत्पन्न हो जाते हैं, जिससे द्वितीय क्षण में उनका भ्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा, _ 
. क्योंकि सहानवस्थानरूप विरोध” के कारण उस' द्वितीय क्षण में वे विद्यमान कैसे 
रह सकते हैं? तथा उत्पत्तिक्षण वाले' प्रथम क्षण में भी. उनका प्रत्यक्ष नहीं हो 
संकेगा, क्योंकि 'विषयेन्द्रियसन्निकर्ष” जब, काये के पूर्ववर्ती रहता है, तभी उससे प्रत्यक्ष 
हो पाता है। किन्तु वह, विषयभूत बुद्धि और शब्द की उत्पत्ति के पूर्व हो नहीं 
- सकता । एवं च बुद्धि और शब्द का उनके विनाशक विशेष गुण के सांथ सहानव- 
स्थानरूप विरोध” मानने पर .उनका प्रत्यक्ष होना. कभी संभव ही नहीं होग/ । अतः 
बुद्धि और शब्द को त्रिक्षणावस्थी कहा गया है । | | 
शब्द के नाश की प्रक्रिया-- ह ह 
भेरीवाद के प्रदेश से श्रोंता के श्रोंत्र तक प्रवाहशील शब्दधारा में तीन प्रकार 
के शब्द हैं। 'आद्य शब्द' तो वह है, जो भेरीवाद्य के आहत किये जाने पर प्रथमत 
एवं उत्पन्न होता है। 'मध्यम शब्द' वह है, जो उस प्रवाहशील शब्दधारा के प्रथम 
और अन्तिम शब्दों के मध्य में होते जाते हैं। और “अन्त्य धाब्द' वह है जो शब्दधारा 
के द्वारा श्रोत्र में उत्पन्त होकर श्रोत्र से सुना जाता है, वही शन्दधारा का अन्तिम 

शब्द है। इन तीन प्रकार के शब्दों में से 'भाद्य! कौर “मध्य” शब्दों का नाश, उनसे , 
उत्पन्न होने वाले कार्यभ्रुत शब्दों से होता जाता है, और “अन्त्यः शब्द का नाश, 
उसके उत्पादक कारणभूत 'शब्द' से होता है। उसी कारणभूत “शब्द! को. 'अन्तिम 
शब्द' के अव्यवहित पूर्वेक्षण में उत्पन्न होने के कारण समीपबवर्ती होने से “उपान्त्य' 
भी कहते हैं। इन 'अन्त्य और “उपान्त्य” शब्दों में 'सुन्द और उपसुन्द' नाम के. 
राक्षसों जैसा विरोध है। जैसे सुन्द और उपसुन्द परस्पर विरोधी होने से परस्पर ही 
युद्ध कर के एक साथ ही नष्ट हो गये उसी- प्रकार 'अन्त्य/ और “उपान्त्य' शब्द भी 

एक-दूसरे के नाशक ( परस्पर विरोधी ) होने से एक साथ ही नष्ट हो जाते हैं । 

किन्तु 'अन्त्य और उपान्त्य” शब्दों का यह परस्पर नाश्य-नाशकभाव तके- 
भाषाकार केशवमिश्र को सभ्मत नहीं है। केशवर्मश्न का कथन है कि 'उपान्त्य! 
शब्द अधिक से अधिक “अन्त्य” शब्द के द्वितीय क्षण तक रह सकता है। तृतीय क्षण 
में तो उसका रहना ही असम्भव है तब वह तृतीय क्षण में होने वाले “अन्त्य शब्द' के 
नाश का कारण कैसे कहा जायगा ? क्‍योंकि तृतीय क्षण में ( अन्त्य शब्द के नाश 
क्षण में ) तो 'उपान्त्य शब्द' स्वयं विद्यमान ही नहीं है। अतः 'अन्त्य शब्द' का नाश 
बुपान्त्य शब्द' से न॑ मानकर 'उपान्त्य शब्द के नाश से “अन्त्य शब्द' का नाश 
मानना चाहिये। क्योंकि 'उपान्त्य शब्द! का नाश, अन्त्य शब्द' के द्वितीय क्षण में 
उत्पन्न होकर उसके तृतीय क्षण में भी रहता है। इसलिये तृतीय क्षण में होने वाले 
अन्त्य शब्द के नाश” का उसे कारण कहना अनुचित नहीं है। निष्कर्ष यह है-+- 
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(१) जिम क्षण में 'उपान्त्य शब्द! की' उत्पत्ति होती है, उत्त क्षण में 'अन्त्य' 
शब्द का अस्तित्व भी नहीं है, वह तो गर्म में लीन है। (२) द्वितीय क्षण में 
'जपान्त्य शब्द की स्थिति रहती है, उस क्षण में 'अन्त्य शब्द' की उत्तत्ति होती है । 
(हे ) तृतीय क्षण में जब “उपान्त्य शब्द! का बिताश होने को हैं तब 'अन्त्य 
सहुद को स्थिति का काल होता है । ह ह 
यह वस्तु स्थिति है। जब कि तृतीय क्षण के बाद “उपान्त्य शब्द' स्वयं विद्यमान 
ही नहीं है, तब वह अगले क्षण में उस 'अन्त्य शब्द' का नाशक कैसे कहा जायगा ? 
अतः उपान्त्य शब्द के नाश से ही अन्त्य शब्द का नाश होना तर्कभाषाकार को मान्य 
है। जैप्ता कि उन्होंने कहा है---तस्मादुपान्त्यनाशा देव अन्त्यनाण:' इतति । 
शब्द का अनित्यत्व ( विनाशित्व )-- 
मीमांसाशास्त्र के दार्शनिक विद्वान्‌ 'शब्द' को नित्य बताते हैं | 'शब्द' के उच्चारण 
को उसका ( शंब्द का ) उत्पादक कहना ठीक नहीं है, उच्चारण तो उस शब्द का 
अभिव्यञ्जक है। अतः वह ( शब्द ) नित्य है, अनित्य नहीं । इस मीमांसक मत के 
खण्डनार्थ तकभाषाकार ने न्यायदर्शन की दृष्टि से 'शब्द' के अनित्यत्व ( विनाशित्व ) 
को प्रदर्शित किया है। शब्द का अनित्यत्व 'अनुमान' प्रमाण से निश्चित किया जाता 
, है। अतः उप्तका 'अनित्यत्व' प्रमाण से सिद्ध है। किन्तु शब्द का अनित्यत्व बताने 
के पूर्व 'अनित्यत्व' का स्वकृप बताना चाहिये, तभी शब्द का अनित्यत्व समझ में 
आ सकता है, अन्यथा नहीं । 
यदि कोई “अतित्यत्व' का स्वरूप यह बतावे कि “विनाशावच्छिन्नसत्तायोंगित्वम॒ 
अनित्पत्वम्‌---अर्थात्‌ नष्ठ होने वाली सत्ता से युक्त होना ही “अनित्यत्व' है तो वह 
अनित्यत्व का लक्षण स्वरूप 'प्रागभाव' में अव्याप्त होगा, क्‍योंकि किसी भी पदार्थ 
( वस्तु ) की उत्पत्ति से पूर्व जो उसका 'अभाव' रहता है, उत्ते उत्त वस्तु का 
प्रागभाव कहते हैं और वह 'प्रागभाव' अनित्य हुआ करता है। वस्तु के उत्पन्न 
होने पर वह प्रागरभाव नहीं रहता है, यानी नष्ट हो जाता है। तथापि उच्त प्रागभाव 
में सत्ता जात्ति नहीं रहती है। सत्ता जाति तो नैयासिक--वैशेषिकों के अनुसार 
केवल “द्ब्य', 'गुण', और “कर्म में ही रहती है। अन्यत्र कहीं भी नहीं रहती । 
अतः 'विनाशावच्छिन्वसत्तायोगित्व'--यह अनित्यत्व का लक्षण 'सत्ता' रहित प्रागभाव 
में घटित न होने से उक्त लक्षण की अव्याप्ति होती है । 
उस अव्याप्ति को देखकर ही ग्रल्थकार ने 'विनाशावच्छिक्नस्वरूपत्वमनित्यत्वम --- 
विनाश से युक्त स्वरूप होना ही 'अनित्यत्व' है। अर्थात्‌ जिसका स्वरूप नष्ट हो 
जाता है, उत्ते अनित्य कहते हैं। इस लक्षण के अनुसार देखने पर 'प्रागभाव' के स्वरूप 
का भी विनाश हो जाता है। अतः ग्रन्थकारोक्त छक्षण 'प्रागभाव' में घटित हो जाने 
से उसकी अव्याप्ति नहीं है । यही अनित्यत्व का स्वरूप है । 
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दब्द के अनित्यत्व में अनुमान प्रयोग-- 
शब्द: अनित्यः सामान्यवत्त्वे सत्ति अस्मदादिवाहोन्द्रियग्राह्मत्वात्‌ पटवर्त्‌' अर्थातु 

'शब्द' अनित्य है ( प्रतिज्ञा ), क्योंकि वहू सामान्य से युक्त होकर हमारी बाह्य इन्द्रिय 

के द्वारा ग्राह्म है ( हेतु ), जैसे--पठ या घट आदि ( उदाहरण )। यहाँ 'शब्द पक्ष 

है और 'अनित्यत्व' साध्य है। इस प्रयोग में प्रयुक्त हेतु 'सामान्यवच्वे सति अस्मदादि- 

बाहर्द्रियग्र|ह्त्वात्‌' है। अर्थात्‌ 'सामान्य' ( जाति ) का आश्रय होते हुए हम जैसे 
मनुष्यों की बाह्यन्द्रिय से प्रत्यक्षयोग्य होना । जैसे घंट--इस घट के हृष्टान्त से कोई 
भी समझ सकता है कि जैसे सामान्य का आश्रय होते हुए हम जैसे मनुष्यों की वबाह्य- 
इन्द्रियों से प्रत्यक्षयोंग्य होने के कारण 'घट था पट' आदि अनित्य हैं, उप्ती प्रकार 
'शब्द' भी शब्दत्व, गुणत्व, सत्ता आदि सामान्य ( जाति ) का आश्रय होता हुआ और 
हम जैसे मनुष्यों की बाह्मेन्द्रिय ( श्रोत्र ) से प्रहणयोग्य होने के कारण अनित्य है । 

उक्त हेतु में से 'बाह्य/ पद को निकाल दें तो 'आत्मा' में, उपसुंक्त--अनुमानगत् 

हेतु का 'साध्य' के साथ व्यभिचार हो जायगा। क्योंकि 'आत्मा' में आत्मत्व, 
द्रव्यत्व, सत्ताजाति के रहने से वह ( आत्मा ) सामान्यविशिष्ठ ( आश्रय ) है, तथा 
अस्मदादिकों ( हम जैसों ) के मनरूप इन्द्रिय से ग्राह्म ( ग्रहण करने योग्य ) भी है । 
अतः दैतु' तो 'आत्मा' में उपलब्ध हो रहा है, किन्तु अनित्यत्व' रूप साध्य 'आत्मा' 
में उपलब्ध नहीं हैं। 'जहाँ-जहाँ हेतु रहे वहाँ-वहाँ साध्य का रहना आवश्यक है' 
जैसे-यत्र यत्र धूमः, तत्र-तत्र॒ अग्निः-देखा गया है । यही तो हेतु और साध्य की 
घ्याध्ति 'कुहलाती है। दस प्रकार की व्याप्ति से युक्त रहने पर ह्ढी 'हेतु. / साध्य का 
निम्धायक हो पाता है, अन्यथा नहीं । एवं च साध्याभाववाले आत्मा में हेतु के रहने 
से उक्त हेतु व्यभिचारी हो रहा है उस व्यभिचार दोष के निरासार्थ प्रयुक्त हेतु में 
'बाह्य' पद का देना आवश्यक है। तब आत्मा' का ग्राहक जो 'मन' इन्द्रिय है, वह 
'बाह्य' नहीं है, अपितु 'अन्तरिन्द्रिय' है। अतः उक्त हेतु का आंत्मा में व्यभिचार नहीं 
होता है। अब यदि हम प्रयुक्त हेतु में 'अस्मदादि' पद न दें तो 'परमाणुओं' में उस 
'हेतु' का व्यभिचार होगा । क्योंकि 'पर्माणु' में द्रव्यत्व रहता है, इसलिये बह 'द्रव्यत्वा 
रूप सामान्यवाला है तथा योगीजनों के चक्षुरूप बाह्योन्द्रिय से ग्राह्म भी है। इस 
कारण परमाणुओं में उक्त 'हेतु' तो है, किन्तु 'अनित्यत्व' रूप साध्य, उन परमाणुओं 
में नहीं है। क्योंकि 'परमाणु' तो नित्य होता है। अतः साध्याभाववाले परमाणओं में 
हेतु' के रहे जाने से ( वृत्ति होने से ) उक्त हेतु व्यभिचारी हो रहा है । उस व्यभिचार 
के निरासार्थ हेतु में “अस्मदादि' पद का निवेश आवश्यक है। तब हम जैसे साधारण 
लोगों के बाह्मेन्द्रिय ( चक्षु ) से 'परमाणुओं' का ग्रहण न हो सकने के कारण पर- 
माणुओं' में हेतु का व्यभिचार नहीं होगा । अब यदि प्रयुक्त हेतु में 'सामान्यव्वे सतति' 
पद न रखें तो सामान्य, विशेष, समवाय, अभाव ( शब्दध्वंस )--इन तीनों में 'हेतु' 
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व्यभिचरित होगा । क्योंकि 'सामान्य आदि' हम लोगों के चक्षुरादि बाह्मेन्द्रिय से ग्राह्म 
ही हैं, इसलिये सामान्य आदिकों में हेतु तो स्थित है, किन्तु अनित्यत्व' रूप साध्य 
की स्थिति उनमें नहीं है, क्योंकि 'सामान्य अदि' नित्य हैं। इस कारण अनित्यत्वकूप 
साध्य के अभाववाले उन सामान्‍्यादिकों में 'हेतु' के रहने से वह व्यभिचारी हो गया 
है । उस व्यभिचार के निवारणार्थ हेतु में 'सामान्यवत्त्वे सति' पद अवश्य ही रखना 
होगा। तब जातिरूप सामान्य, “द्रव्य, गुण, कर्म' इन तीन पदार्थों में ही समवाय- 
सम्बन्ध से रहता है। उन सामान्यदिक पदार्थों में वह जापतिरूप सामान्य नहीं रहता 
हैं। उप्र कारण सामान्यादि पदार्थों में 'हेतु' का अनित्यत्व 'साध्य' से व्यभिचार नहीं 
हो रहा है | एवं च सामान्यवच्ते तति अस्मदादिवाहयोन्द्रियग्नाह्मत्वात्‌ '--हेतु से 'शब्द' 
का अनित्यत्व स्रिद्ध हो जाता है। इस रीति से नेयायिक-बेशेबिकों के मत में तो 'दाब्द' 
को अनित्य ही माना गया है। किन्तु अन्य दार्शनिक तथा वेयाकरणों ने 'शाब्द' को 
अनित्य न मानकर उद्मे “नित्य बताया है| 
प्रभाकर ( गुरु ) मीमांसादार्शनिक का कहना है कि आकाश का गुणरूप जो शब्द 
है, वह नित्य ही है। कोई भी शब्द, अनित्य नहीं है। अनित्य न होने से उसके 
उत्पत्ति-विताश की कोई संभावना ही नहीं हैं। शब्द की उत्पत्ति में नेयायिक-वैशेषिकों 
ने जिन कण्ठ-तालु आदि के तथा विजातीयवायु के संगरोग को उत्पादक कारण के 
रूप में बताया है, वे सब 'शब्द' के उत्पादक न होकर उसके अभिव्यम्जकमात्र 
होते हैं। अर्थात्‌ 'नित्य शब्द' की अभिव्यक्ति कराते हैं । 
शब्द में, नित्यता सिद्ध करने के लिये वे अनुमान प्रमाण उपस्थित करते हैं--..'शब्द: 
नित्य: आकाशमात्रगुणत्वात्‌ आकाशपरिमाणवत्‌्'--अर्थात्‌ 'शब्द' नित्य है, आकाण- 
मात्र का गुण होने से, जो आकाशमात्र का गुण होता है, वह अवश्य ही नित्य होता 
हैं। अतः 'शब्द' आकाशमाजत्र का गुण होने से वह अवश्य ही नित्य होगा । यहाँ प्रयुक्त 
हुए हेतु में से यदि “मात्र' पद को हटा दें तो आकाश और घट के संयोग! में हैत का 
व्यभिचार होगा | क्योंकि आकाश-घट का संयोग, 'आकाश' और 'घढ' दोनों में रहता 
है, इस कारण 'संयोग' में आकाशगुणत्वरूप हेतु तो है, किन्तु नित्यत्वरूप साध्य 'संयोग' 
में नहीं है । अत: आकाशगुणल्वरूप हैतु, व्याभिचरित हो रहा है | उसके वारणार्थ हेतु 
में 'मात्र' पद देता आवश्यक है । उसके देनेपर व्यभिचार नहीं होता है, क्योंकि आकाश- 
घटसंयोग में जो 'संयोग' गुण है, वह केवछ आकाशमात्र का ही 'गुण' नहीं है, अपितु 
घट का भी गुण है। क्योंकि वह दोनों में रहता है। इसलिये आकाश-घट के संयोग में 
उक्त हैतु का व्यभिचार नहीं होता है | एवं च 'शब्द' का नित्यत्व केवल अनुमान प्रमाण 
से ही सिद्ध नहीं है, अपितु 'प्रत्यभिनज्ना' रूप 'प्रत्यक्ष' प्रमाण से भी उसकी नित्यता सिद्ध 
होती है! 'सोड्यं गकार:--यह प्रत्यभिज्ञा का स्वरूप है। अर्थात्‌ जिस 'गंकार' को 
हमने पहिले ([ पूर्व ) सुना था, वही यह 'गकार' है। इस प्रत्यभिज्ञा में 'एतत्कालीन 
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गकार में पूर्वकालीन 'गकार'.का अभेद प्रतीत होता है। 'यह अभेदप्रतीति 'गकार 
अर्थात्‌ शब्द को अनित्य ( विनश्वर ) मानने पर, कदापि संभव नहीं हो सकेगी। 
अतः अभेदविषयक प्रत्यभिज्ञा के आधार पर शब्द की नित्यता सिद्ध होती है। 

मीमांसक ( गुरु ) प्रभाक़र के मन्तव्य पर अनित्यतावादी नैयायिक कहता है कि 
कि 'उत्पन्तों गकारः, विनष्टों गकारः” अर्थात्‌ यह गकार/ उत्पन्न हुआ है, यह 
 गकार' विनष्ट हुआ है--इस प्रकार की प्रतीति संभी लोगों को हुआ करती है.। 
इस ग्रतीति के आधार पर 'गकारादि” वर्षों ( शब्दों ) की उत्पत्ति तथा विनाश को 
अवश्ये स्वीकार करना होगा । और जो “पदार्थ” उत्पत्ति-विनाशशील होता है, वह 
अवश्य ही “अंनित्य” होता है । अतः “शब्द” अनित्य है। 

. मोसांसक--उत्पन्तो गकार:, विनष्ठो गकार:'-यह लोक प्रतीति, उस गकार' 
की उत्पत्ति और विनाश को नहीं बंता रही है, किन्तु उन “गकारादि' वर्णों के 
अभिव्यंजक विजातीय वायु के उत्पत्ति-विनाश को बता रही है, अर्थात्‌ गकार' का 
अभिव्यञ्जक वायुः उत्पन्त हुआ है तथा नष्ट' हुआ है। इस प्रकार अभिव्यंजक वायु 
के उत्पत्ति विनाश को बताती ( विषय करती ) हुई बह लोक प्रतीति, उन ग़कारादि 
वर्णों की. नित्यता में बाधक नहीं हो रही है, 'प्रत्युत बोधक ही हो रही है। 

तेयायिक-- प्रभाकर मीमांसक (गुरु ) का उक्त वक्तव्य ठीक नहीं है। क्‍योंकि 
'उत्पन्तो गकार:,,विनष्ठों गकार:'--अर्थात्‌ यह 'गकार” उत्पन्त हुआ है और यह 
गकार विनष्ट हुआ है--यह प्रत्ीति तो सभी को होती है। इस प्रतीति के आधार 
. पर गकारादि वर्णों” की उत्पत्ति तथा विनाश तो सभी को मानना ही होगा । जो 
पदार्थ उत्पत्ति तथा विनाशशील होता है, बह पदार्थ अनित्य हुआ करता है, जैसे 
घट-पटादि पदार्थे, उत्पत्ति-विनाशशील होने से अनित्य हुआ कंरते हैं। अतः “शब्द” 
भी उत्पत्ति-विनाशशील होने से वह भी अवश्य अनित्य होगा । द 
.. अतः प्रभाकर मीमांसक को 'सोड्यं गकार: '-यह जो प्रत्यभिज्ञा होती है, वह - 
केवल “भ्रम रूप ही है। एवं च॒ प्रमात्मक प्रत्यभिज्ञा से ग़कारादिवर्णों की 'नित्यता' 
. सिद्ध नहीं हो सकती . पर । ह 
दुसरी बात यह है कि 'सोअ्यं गकार:” इस. प्रत्यभिज्ञा को यदि प्रमा' रूप भी 
कहें, तो भी उससे 'शब्द” की “नित्यता” सिद्ध नहीं हो सकती, क्‍योंकि वह प्रत्यभिज्ञा 
“एततुकालीन गकार' में 'पुवंकालीन- गकार!ः के अभेद को नहीं बता रही है, 
अपितु, एतत्कालीन “गकार' में 'गत्वधर्मावच्छिन्न गकार' के अश्नेद को बताती है। 
तब जो “गत्वजाति' उस पूर्वकालीन 'गकार' में रहती है, वही 'गत्वजाति” एतत्कालीव 
ग़कार' में है। अतः जैसे 'पूवंकालीन गकार” उस 'गत्वजाति' से अवच्छिन्न है। वंसे 
ही एततकालीन गकार' भी उस 'गत्वजाति' से अवच्छि्त है। ऐसे 'गत्वावच्छिन्न 
गकार में “गत्वावच्छिन्न गकार” का भेद नहीं रहता है । इसे कारण उस पूर्वेंकालीन 
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'गकारब्यक्ति' का तथा “उत्तरकालीन गकारव्यक्ति' का परस्पर भेद रहने पर भी 
'गत्वजाति' का अभेद रहने से 'सो5्यं गकार:' इस प्रत्यभिज्ञा का पूर्वकाछीन 'गकार 
सृत्ति गस्वजाति' से अवच्छिन्त हुए गकार' से यह एतत्कालीन 'गकार' अभिन्‍न हैं-- 
यह प्रत्तीति उसे हो रही है। इस प्रकार की प्रत्यभिज्ञा को 'प्रमा रूप मानने पर भी 
उन गकारादि वर्णों की नित्यता सिद्ध नहीं हो सकती । 
अथवा--शब्द' में लोगों को 'तारत्व', “'मन्द्र॒त्व' रूप विद्द्ध धर्म प्रतीत होते हैं । 
ये विरुद्ध धर्म 'एक शब्द' में कभी संभव नहीं हो सकते । अतः उन 'तारत्व-मन्द्रत्व 
रूप विरुद्ध धर्मों के कारण भी उन शब्दों में भेद है--यह अवश्य मानना होगा । इस 
कारण प्रत्यभिज्ञा के आधार पर शब्द की नित्यंता को सिद्ध नहीं क्रिया जा सकता | 
प्रभाकर मीमांसक ने 'शब्द' की 'नित्पता' को सिद्ध करने के छिये जो अनुमान 
प्रयोग किया था, वह भी शब्द की अनित्यता के साधक अनुमान प्रयोग के द्वारा 
सत्पत्तिपक्ष दोष ते दुषित होने के कारण दृष्ट हो रहा है | शब्द की अनित्यता का साधक 
अनुमान प्रयोग यहू कर प्कते हैं--शब्द: अनित्य: सामान्यवत्त्वे सत्ति अस्मदादि- 
बाह्येन्द्रियग्रा ह्मत्वातू, पटवत्‌“--अर्थात्‌ 'शब्द' अनित्य है, जातिरूप सामानन्‍्यवाला होता 
हुआ हम जैसों के वाह्मेन्द्रिय के द्वारा होने से, अर्थात्‌ हम जैसों के वाह्यन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष 
का विषय होने से । जो पदार्थ, सामान्य वालो होता हुआ अस्मदादिकों के बाह्मन्द्रिय 
से ग्राह्म होता है, वह पदार्थ अनित्य ही होता है। गैसे--'पट पटत्व, द्रव्यत्व आदि 
सामान्य ( जाति ) में युक्त हुआ अस्मदादिकों के चक्षु, त्वक्‌ रूप बाह्मेन्द्रिय से ग्राह्म 
होता हैं। इसलिये वे घट-पटादि पदार्थ, अनित्य ही होते हैं। उसी प्रकार 'शब्द' भी 
शब्दत्व, गुणत्वरूप सामान्‍य वाला होता हुआ अस्मदादिकों के श्रोत्र रूप वाह्येन्द्रिय 
से ग्राह्म होता है, इस कारण वह ( शब्द ) भी घट-पटादि पदांथों के समान ही 
अनित्य है | एवं च उक्त अनुमान से 'शब्द' में अनित्यता ही सिद्ध होती है । 
महामीमांसक कुमारिलभटूपाद का तो शब्द' के सम्बन्ध में यह मन्तब्य है कि 
जब्द' की न उत्पत्ति होती है और न विनाश ही होता है। वह तो 'नित्य' ही है । 
किन्तु वह “हूप' आदि गुणों के समान 'गुण' नहीं है, अपितु आकाश' आदि के समान 
द्रव्य! है। द्रव्यरूप 'शब्द' की नित्यता में अनुमान प्रमाण है। अनुमान प्रयोग ने इस 
प्रकार करते हैं--शब्दः नित्य: निःस्पर्शद्रव्यत्वातु आकाशवत्‌'--अर्थात्‌ 'शब्द' नित्य 
हैं, स्पर्शशुण से रहित द्रव्यरूप होने सें। जो-जो स्पर्श से रहित “द्रव्य' होता है, वह 
स्वंदा नित्य ही होता है, जैसे 'आकाश' स्पर्शरहित द्रव्य होने से 'नित्य' माना 
जाता है। उसी प्रकार 'प़त्द' भी स्पर्शरहित द्रव्य रूप होने से उसको 'नित्य' ही 
कहना होगा । 
यहाँ प्रयुक्त किये गये 'हेतु' में 'द्रव्य' पद न देकर केवल “निःस्पर्शत्वातु इतना ही 
कहें तो गन्धादिक' अनित्य गुणों में 'हेतु' का व्यभिचार होगा। क्योकि 'गुण' में 
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| गग्रुण' नहीं रहता । इस कारण “गन्धादिक' अनित्य गुण, 'स्पशंगरुण' से रहित हैं । अतः 


धन्धादिक' गुणों में 'स्पर्शरहितत्व” हेतु तो विद्यमान है, किस्तु “नित्यत्व” रूप 'साध्य' ह 


नहीं है। अतः हेतु” व्यभिचरित हो रहा हैं। उसके निवारणार्थ प्रयुक्त हेतु में 'द्रब्य! _ 
पद का सिवेश करना आवश्यक है। तब गन्धादिक गुणों में 'द्रव्यरूपता' के न होने से 
भम्धादिक' गुणों में हेतु का व्यभिचार नहीं होगा । अब यदि केवल द्रव्यत्वात्‌' को... 
: ही हेतु के रूप में प्रयुक्त करें तो 'घट-पट' आदि में हेतु का व्यभिचार होगा । . क्योंकि 
'घट-पट” आदि पदार्थों में 'द्रव्यत्व” रूप हेतु तो है किन्तु: नित्यत्व” रूप साध्य, उनमें 
नहीं है । इस व्यभिचार के निवारणार्थ “द्रव्यत्वात्‌” में “निःस्पर्श को द्रव्य” का 
विशेषण बनाना आवश्यक है । तब 'घटादिकः' द्रव्य पदार्थ 'स्पर्शगुण” से रहित नहीं 
हैं, अपितु स्पर्शंग्रुण वाले ही हैं। अतः घटादिकों में उक्त हेतु का व्यभिचार नहीं हो 
पातां । इस प्रकार अनुमान प्रमाण से 'शब्द' में नित्यता की सिद्धि हो जाती है। . 

 शंका--निःस्पर्शंद्रव्यत्व” रूप हेतु से शब्द. में नित्यता तब सिद्ध हो सकेगी 
जब कि “शब्द” में किसी प्रमाण से “द्रव्यत्व” को प्रथमत: सिद्ध करें.। किन्तु शब्द की 
द्रव्यरूपता का साधक कोई प्रमाण है नहीं ।- अत: “शब्द! में द्वव्यत्व के न होने से 
आपके द्वारा प्रयुक्त अनुमान स्वरूपासिद्धि दोष से दुषित है । उससे .नित्यत्व की सिद्धि 
नहीं होगी । 

. सम्ा० -शब्द में द्वव्यत्व की सिद्धि अनुमान प्रमाण से हो सकती है । -अनुमाव 
प्रयोग इस प्रकार होगा-- शब्दः द्र॒व्यं साक्षात्सस्बन्धेन इन्द्रियग्राह्मत्वात्‌ घटादिबत्‌ु-- 
अर्थात्‌ शब्द द्रव्य है, साक्षात्सस्बन्ध से इन्द्रियग्राह्म होने से । जो-जो पदार्थ साक्षात्‌ 
सम्बन्ध से इन्द्रियग्राह्म होता है, वह द्रव्य पद्रार्थ ही होता है। जैसे 'घटादि' संयोगरूप 
साक्षात्‌ सम्बन्ध से चक्षुरिन्द्रिय के द्वारा ग्राह्म होते हैं उस कारण 'घटादिक' द्रव्यरूप 
ही कहे जाते हैं। उसी प्रकार 'शब्द' भी साक्षात्‌ सम्बन्ध से श्रोत्रेन्द्रिय के द्वारा 
ग्राह्म होता है, इसलिये 'शब्द' भी उन घटादिकों के समान 'द्रव्यरूप' ही है। 'संयोग 
और “समवाय' इन दोनों सम्बन्धों को 'साक्षात्‌ सम्बन्ध' कहते हैं । 


यहाँ प्रयुक्त किये अनुमान में 'साक्षात्सम्बन्धे! पद यदि न रखें तो 'रूपादिका 


गुणों में हेतु का व्यभिचार होगा । क्योंकि 'रूपादि' गुण भी चक्षुरादि इन्द्रियों के द्वारा 
ग्राह्म होते हैं, किन्तु रूपादिकों' में “द्रव्यत्वरूप साध्य” नहीं है। अतः हेंतु का 
व्यभिचार हो रहा है। उसके निवारणांथे हेतु में 'साक्षात्सम्बन्धेन' पद का निवेश 
करना आवश्यक है। तब “रूपादिक' 'साक्षात्सम्बन्ध! से इन्द्रियग्राह्म न होकर 'संयुक्त 
समवाय” रूप परम्परासम्बन्ध से इन्द्रिय के द्वारा आह्य हुआ करते हैं। इसलिये 
रूपादिगुणों में 'हेतु' का व्यभिचार नहीं हो रहा'है। इस रीति से अनुमानप्रमाण के 
द्वारा शब्द में द्रव्यत्व की सिद्धि होती है.। अत्तः प्रयुक्त किये गये “निःस्पर्शद्रव्यत्व' 
रूप हेतु से 'शब्द' में नित्यता की सिद्धि की गई है। 
२५ त० ह 
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इस पर नेयायिक कहता है कि श्रीभट्टपाद का उक्त कथन ठीक नहीं है । क्योंकि 
वे 'शब्द' को द्रव्य मानकर उसे 'नित्य' कह रहे हैं । किन्तु वे यह बत्तावें कि उस्ते 
( शब्द को ) वे 'पृथिवी आदि! द्रव्यों के समान रूपी द्ब्य' ( रूपवान्‌ द्रव्य ) मानते 
हैं? या 'वायु आदि” द्रव्यों के समांन “अख्पी द्रव्य” ( रूपरहित द्रव्य ) मानते हैं ? 
यदि वे प्रथम विकल्प ( पक्ष ) को स्वीकार करते हैं तो रूपवान्‌ पृथिवी आदि 
द्रत्पों के समान चक्षरित्द्रिय से उसका ( शब्द का ) प्रत्यक्ष होना चाहिये। किन्तु 
शब्द का चाक्षपर्रत्यक्ष नहीं होता है। अब यदि वे द्वितीय विकल्प ( पक्ष ) का 
स्वीकार करते हैं तो 'शब्द' के हूपरहित होने से उसका ( शब्द का ) श्रोजेन्द्रिय से 
प्रत्यक्ष ही नहीं होगा। क्‍योंकि 'वाह्मद्रव्य' के प्रत्यक्ष में 'उद्भूतरूप' को कारण 
माना गया है। “उद्भूतरूप' के बिना 'वाह्य द्रव्य! का प्रत्यक्ष नहीं होता । किन्तु 
उसका श्रावण प्रत्यक्ष तो सभी को हुआ करता है। अतः “शब्द' में द्रव्यत्व की सिद्धि 
नहीं हो सकती । एवं च 'शब्द' में द्रव्यत्व के न रहने से 'निःस्पर्शोद्रव्यत्व' रूप हेतु 
से उसको (शब्द की ) नित्यता को भी सिद्ध नहीं किया जा सकता। और 
'प्रत्यभिज्ञा' जो होती है, वह तो 'भ्रमरूप है, इसे हम पहिले ही कह चुके हैं। अतः: 
'उत्पन्तों गकरः विनष्टों गकार:” इस प्रतीति ते उम्तकी “अनित्यता' ही सिद्ध 
हो रही है । 
बैंयाकरण मत पर विचार-- | 
मीमांसकों के समान बँयाकरणों ने भी 'शब्द' को नित्य माना है, परन्तु उनकी 
प्रक्रिया मीमांसकों से भिन्न है। उनका कहना है कि वर्णों के समुदाय को 'पद' 
कहते हैं। पद में स्थित एक-एक वर्ण से 'अर्थवोध' का होना संभव नहीं है, उसी तरह 
मिल्तित वर्णों से भी अथंबोध का होना सम्भव नहीं है। क्योंकि 'वर्ण' ,द्विक्षणा- 
वस्थायी हैं, तथा वे क्रम से उत्पन्न होते हैं। उस कारण उन पदघटक वर्णों का मेल 
( समूह ) होना कभी भी संभव न होने से '"पद' की पिद्धि नहीं होगी । 'पद' के 
सिद्ध न होने से उस पद का श्रावणप्रत्यक्ष नहीं हो सकेगा, क्योंकि प्रत्यक्ष होने में 
विषय को भी कारण माना जाता है। “विषय' के बिना प्रत्यक्ष नहीं होता है। 
अतः 'पद का प्रत्यक्ष न हो पाने से उसके 'अर्थ' का स्मरण नहीं होगा । पदजत्य 
: पदार्थस्मृति के बिना “अर्थ के 'शाब्द बोध' का होना भी सम्भव नहीं है। इसलिये 
उन वर्णों से अभिव्यक्त होने वाले 'पदस्फोट' को मान लेना चाहिये। उस नित्य 
'पदस्फोट' के ज्ञान से ही “अर्थ' का स्मरण श्रोत्ता को होता है। उतस्त 'पदस्फोट' 
के आधार पर ही “अनेक वर्णों" में 'एकं पदम्‌' 'एकं वाक्यम” कहा जाता है। अतः 
'शब्द' नित्य है| 
उस पर नंयाथिक कहता है कि वैयाकरणों का भी मन्‍्तव्य ठीक नहीं है । वर्योक्ति 
'घट', 'कलश आदि पदों में स्थित 'घं,' 'ट* वर्णो से अभिव्यक्त तथा “घट' पद के 


चीन ना ताजा रू 
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अथे की स्मृति कराने वार! जो.'पदस्फोट' है, वह 'घट या करशादिक' पदों के समस्त... 
वर्णों से अभिव्यक्त हुए उन 'घट, कलशादि' पदों के 'घट-कलशादि' रूप अर्थ की 
स्मृति कराता है ? अथवा उस पद के यत्किचित्‌ ( जिस किसी ) एक वर्ण से अभि- 
व्यक्त होने वाले पद के अर्थ की स्मृति करातां है ? अथवा उस पद के सभी वर्णों की 
प्रत्यक्षज्ञानरूप अभिव्यक्तियों से अभिव्यक्त हुआ. वह 'पदस्फोट' उस पद के अर्थ की 
स्मृति कराता है ? इन तीन विकेल्पों में से प्रथम विकल्प का स्वीकार यदि वैया- 
करण करता है, तो वह संभव नहीं होगा, क्योंकि द्विक्षण|वस्थायी तथा क्रमशः होने 
: वाले 'घट-कलूशादि' पदों के घटक ( अवयव ) 'घ, 2“, 'क, ल, श' आदि वर्ण हैं, 
. उनका मेल होना कदापि संभव नहीं है, अर्थात्‌ उन सभी वर्णोंकी “एकक्षण! में 
स्थिति संभव नहीं है, और उन पदों के घंटक “घ, ट! या 'क, ल, श' आदि सभी 
वर्णों की एकत्र स्थिति हुए बिना “घट-कलशादि' पद. में स्थित “पदस्फोट' की 
अभिव्यक्ति कभी होगी ही नहीं। उस कारण पदस्फोट का प्रत्यक्ष न हो पाने से 
श्रोता को 'घट-कलशादि' पदों के. अर्थ का बोध भी नहीं हो पायगा । अत: प्रथमपक्ष 
ठीक नहीं है । 
उसी तरह द्वितीय पक्ष. का स्वीकार भी वैयाकरण नहीं कर सकेगा, क्योंकि 
पद के घटक किसी भी एक वर्ण के उच्चारण से ही श्रोता को 'घट' या 'कलश' पद 
के स्फोट का प्रत्यक्ष होकर उस पद के अर्थ का बोध होना चाहिये, किन्तु होता नहीं. 
है। और वैयाकरण के मतानुसार उन 'घकारादि या ककारादि वर्णों का, 'घट' या 
कलश” रूप अर्थ के बोध में उपयोग नहीं है, अंपितु“पदस्फोट' के बोध में ही उपयोग 
है। अतः उस 'पदस्फोट' का बोध, जिस किसी एक वर्ण से हों ही जायगा, तब तो 
अन्यव्ण-व्यथे ही हो जायेंगे। इसलिये द्वितीयं विकल्प को भी स्वीकार नहीं कर 
सकते । अब यदि तृतीय पक्ष का स्वीकार करें तो वह भी संभव नहीं होगा । क्योंकि 
जैसे ककारादि या घकारादि वर्ण, ट्विक्षणावस्थायी हैं तथा: क्रम से उत्पन्न होते हैं, 
उसी तरह घकारादि अथवा ककारादि वर्णों की श्रावणप्रत्यक्षरूप अभिव्यक्तियाँ भी 
द्विक्षणावस्थायी हैं तथा क्रमशः उत्पन्न होती हैं। इसलिये उन अभिव्यक्तियों का भी 
किसी एक क्षण में स्थितिरूप मेलन होना संभव नहीं है । ु 
अभिप्राय यह है--“विशिष्ट बुद्धि में विशेषणज्ञान कारण होता है'--इस नियम 
के अनुसार प्रथमक्षण में 'कत्व' या “बत्व' जाति का' निविकल्पक प्रत्यक्ष होगा और 
द्वितीयक्षण में 'कत्वजातिविशिष्ट ककार' का या 'घत्वजातिविशिष्ट घकार' का प्रत्यक्ष 
 होगा। इसी प्रकार -पद के घटक जितने भी वर्ण होंगे उन सभी कां- आनुपूर्वी से 
जाति और व्यक्ति का प्रत्यक्ष तत्तत्‌ क्षणों में होता जायग्रा। एवं च अग्नरिम-अग्निम 
वर्ण के प्रत्यक्ष होने के क्षण में पूव॑-पूर्व वर्ण का प्रत्यक्ष शान नष्ट होता जायगा । 
अतः उन वर्णों की अभिव्यक्तियों का मेलन कभी संभव हो नहीं है। उस मेंलन के 
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असंभव रहने से 'पदस्फोट' की भी अभिव्यक्ति नहीं होगी। इस प्रकार पदस्फोट के 
अप्रत्यक्ष रहने से श्लोता को 'घट' या 'कलूण' आदि पदों से कभी भी अंर्थ बोध 
नहीं हो सकेगा | इसलिये वेयाकरण तृतीय पक्ष का भी स्वीकार नहीं कर सकता । 

इस पर वैयाकरण यदि यह कहे कि पूर्व-पूर्व॑ वर्ण के अनुभव से उत्पन्न होने वाले 
जो पूर्च-पूर्व वर्ण-विषयक संस्कार हैं, उन संस्कारों से सहकृत जो अन्तिम वर्ण का 
प्रत्यक्ष है, वही उस पदस्फोंट का अभिव्यंजक है। ऐसा मानने पर पूर्वोक्त दोष प्राप्त 
नहीं होता है । 

तव नेयायिक कहते हैं कि वैभ्ञाकरण का उपयुक्त कथन भी ठीक नहीं है । क्योंकि 
जिम्त पूर्व-पूवं वर्णविषयक संस्कार-सहकृत अन्त्यवर्ण के प्रत्यक्ष को 'पदस्फोट' का 


अभिव्यञ्जक वंबाकरणों ने माना है, उसी से ( प्रत्यक्ष से ) ही 'घट-कलूश' आदि पदों 


की स्मृत्ति हो जायगी और उस पद के अर्थ का बोध भी हो जायगा। अत: उसके 
लिये 'परदेस्फोट' की कल्पना करन व्यर्थ है। एवं च पाब्द की नित्यता सिद्ध करने में 
बैयाक रणों का प्रयास निष्फल ही है । 

( १६ ) अर्थप्रकाशों बुद्धि: । नित्याउनित्या चर । ऐशी बुद्धिनित्या, अन्यदीया 
त्वनित्या । ' 
( १६ ) ब॒द्धिनिरूपण-- 

अथेंति । “अर्थ के प्रकाश ( ज्ञान ) को बुद्धि! कहते हैं। यानी जो 'प्रकाश' 
( ज्ञान ), अर्थ-विषयक हो, उस प्रकाण को “बुद्धि शब्द से कहा जाता है। यह 
बुद्धि', आत्मा का एक 'विशेषगुण' है। वह “नित्य/ और '“अनित्य' के भेद से दो 
प्रकार की है। उनमें से ईश्वर की बुद्धि ( ऐशी बुद्धि ) नित्य है और जीव की बुद्धि 
अनित्य होती है । 

माधुरी 

“बुद्धिरपलब्धिज्ञनिमित्यनर्थास्तरम्‌--( न्‍्या० सू ० १। १। १५ )। इस सूत्र के 
अनुसार ज्ञान, बोध, प्रतीति, प्रत्यव, उपकब्धि--ये सभी 'बुद्धि' के ही नामान्‍्तर हैं । 
अत: 'ज्ञान और बुद्धि--दोनों शब्द समानार्थक हैं। ग्रन्थकार ने 'अथंप्रफाशों बुद्धिः' 
कहकर सूचित किया है कि संख्या के समान 'बुद्धि' को अन्तःकरण नहीं समझना 
चाहिये। सांख्यदर्शन में “अन्त:करण' को बुद्धि, और बुद्धि के अर्थाकार परिणाम 
को 'ज्ञान, और “पुरुष ( आत्मा ) में उस ज्ञान के प्रतिबिम्ब को “उपलब्धि! माना 
गया है । वेदान्तदर्शन में 'अन्तःकरण' को बुद्धि, और बुद्धि के अर्थाकार परिणाम 
को “वृत्ति' ( गौण ज्ञान ), व आत्मा' को मुख्य ज्ञान कहा है । 

किन्तु न्याय-वैशेषिक दर्शन की दृष्टि उक्त प्रक्रिया से भिन्न है। उसकी दृष्टि 
में बुद्धि को “आत्मा का विशेषगुण माना जाता है। क्योंकि अच्तरिन्द्रिय (मन! और 
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बुद्धनि्षण |... अंर्थनिरूपणसू. दे डप३ 
बहिरिन्द्रियों के द्वारा 'अर्थ' का ज्ञांन ( प्रकाश ) आत्मा को ही होता.है। न्‍्याय- 
दर्शन के प्रमाणादिपदार्थों का. अन्तर्भाव इस बुद्धि! पदार्थ में ही वेशेषिकदर्शन ने 
. कर दिया है। वैशेषिकदर्शन के प्रशस्तपादभाष्यकार ने 'विद्या' और “अविद्या' के भेद 
. से बुद्धि के प्रथमत: दो भेद किये हैं 4 उनमें से “अविद्या' के ऋर भेद किये हैं--- 
(१) संशय, (२ ) विपरयंय, ( ३) अनध्यवसाय, और ( ४ ) स्वप्न । | 

यह बुद्धि! ( गुण ), एकमात्र आत्मा! ( द्रव्य ) में ही समवायसम्बन्ध से रहती 
है । उसके अतिरिक्त 'पृथिवी” आदि द्र॒ब्यों में नहीं रहती । यह ज्ञानरूप बुद्धि से ही 
सब की प्रवृत्ति, निवृत्ति, आहार, विहार आदि समस्त व्यवहार हुआ करते हैं। अत- 
एंव तकंसंग्रहकार श्रीअन्नंभट्ट ने 'सर्वेग्यवहरहेतु्गूणो बुद्धिज्ञानम्‌! कहा है। 'बुद्धि! 

के बिना कोई व्यवहार नहीं हो पाता है। यह बुद्धि! ( गुण ) समस्त व्यवहारों का 
असाधारण कारण है| कोई भी व्यवहार तभी होता है जब व्यवहाय वस्तु ( विषय ) 
का ज्ञान रहे । जबतक वस्तु ज्ञात न हो, तबतक उसके सम्बन्ध में व्यवहार हो ही नहीं 
सकता । तथापि इस लक्षण की 'निविकल्पक ज्ञान' में अध्याप्ति हो रही हैं, क्योंकि 
उस निविकल्पक ज्ञान से किसी व्यवहार की सांक्षात्‌ उत्पत्ति नहीं होती है। इसी 
कारण तर्कभाषाकार श्रीकेशवमिश्र ने उस लक्षण को न अपनाकर “अथंप्रकाशो बुद्धि: 

यह लक्षण 'बुद्धि' का किया है । यानी अर्थविषयक 'प्रकाश' ही बुद्धि का स्वरूप है १ 

उक्त लक्षण में 'प्रकाश/ पद का निवेश यदि न करें तो “अर्थों बुद्धि:” इतने 
मात्र लक्षण की बुद्धि से भिन्न वस्तुमात्र' में अतिव्याप्ति होगी । क्योंकि अर्थ” शब्द 
से यच्च यावत्‌ सभी वस्तुओं का संग्रह होता है। उस अतिव्याप्ति के विराकरणार्थ 
प्रकाश” पद का निवेश आवश्यक, है ।, यदि लक्षण में से “अर्थ पद को हटा दें तो 
प्रकाशो बुद्धि: इतने मात्र लक्षण की प्रदीप से होने वाले “प्रकाश' में अतिव्याप्ति हो 

. जायगी। उसके निवारणार्थ लक्षण में अर्थ' पद का रखना आवश्यक हैं। उसके 
. रखने पर प्रदीप आदि के प्रकाश' में अतिव्याष्ति नहीं हो सकेगी । क्‍योंकि बुद्धिरूप 
प्रकाश ही 'अरथंविषयक! होता है। तैजस प्रकाश “निरविषयकः होता है। केबल 
'अधेविषयक बुद्धि” को भी बुद्धि का लक्षण कहना ठीक नहीं होगा, क्योंकि उसकी भी 


अब 


अधथंविषयक “इच्छा, द्वेष, प्रयल्न और संस्कार' में अतिव्याष्ति हो रही है । 

अतः बुद्धि का लक्षण चजातामीत्यनुब्यवसायविषयवृत्तिगुणस्थव्याप्यजातिमती 
. बुद्धि/--करना चाहिये । अर्थात्‌ 'जांतामि” इस अनुव्यवसाय ज्ञान के विषय में रहने 
वाली 'गुणत्वजाति' से व्याप्य .जाति वाले “गुण' को बुद्धि कहते हैं। 'ज्ञान' को विषय 
. करने वाले 'ज्ञान' को अनुव्यवसाय कहते हैं। वह अनुव्यवसाय अन्तरिन्द्रिय 'मन॑ से ._ 
जन्य होने के कारण उसे मानस प्रत्यक्ष! कहते हैं। 'जानामि” यह अनुब्यवसाय- .. 
ज्ञान, पूर्वोत्पन्न ज्ञानख्प बुद्धि कों विषय करता है। इसलिये 'शानंरूपबुद्धि, उस 
अनुब्यवसायज्ञान का विषय कहलाती है । ऐसी बुद्धि में रहने वाली तथा गुणत्वजाति 
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की व्याप्प ऐसी “बुद्धित्व' जाती होगी, वह समस्तज्ञानरूप बुद्धियों में रहती है। यह 
लक्षण-समन्वय हैं,। ज्ञान और बुद्धि दोनों शब्द एक ही अर्थ के वाचक्क हैं। 
उक्त लक्षण में यदि 'जातामीत्यनुव्यवस्तायविषयवृत्ति' पद न रखें, तो 'गुणत्वजाति' 
के व्याप्य 'छपत्वादिक' जाति वाले “रूपादिगुणों' में छक्षण की अतिब्याप्ति होगी। 
उसके निवारणार्थ लक्षण में “जानामीत्यनुव्यवसायविषयवृत्ति' पद रखना आवश्यक है । 
उससे अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्‍योंकि वे 'हूपादिकगुण', 'जातामि' इस अनुच्यवसाय- 
ज्ञान के विषय नहीं हैं, किन्तु, उप्त 'अनुव्यवसाय' का विषय तो वह 'बुद्धिरूप' ज्ञान 
ही है । इस कारण झरूपत्वादिजातियाँ 'जानामि' इस अनुव्यवस्ताय के विषय में रहती 
नहीं है । इसलिये 'रूपत्वादि' जातियों को लेकर उन “रूपादि गुणों' में हृक्षण की 
अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी । 
अब सदि गुणत्वव्याप्य' पद को लक्षण में से हटा दें तो 'गुणत्व' जाति कौ लेकर 
'हृूपादि' समस्त गुणों में तथा 'सत्ताजाति'.को लेकर दृव्य, गुण और कर्म' में उच्त 
लक्षण की अतिव्याप्ति होंगी। क्‍योंकि अनुव्यवसाय के विषयश्नृत बुद्धिरूपज्ञान में 
जैसे 'बुद्धित्व' जाति रहती है, वैसे ही 'गुणत्वजाति' तथा सत्ताजाति भी रहती है । 
उस 'गुणत्वजाति' को लेकर 'रूपादिक' समस्त गुणों में तथा 'सत्ताजाति' को लेकर 
'दव्य-गुण-कर्म में 'बुद्धि के लक्षण की अतिव्याष्ति होगी | 
किच्व 'जानामि' यह अनुव्यवसाय जैसे उस 'ज्ञानरूप बुद्धि को विषय करता है, 
वैसे ही उस बुद्धि के आश्रयभूत आत्मा' को भी वह्‌ विषय करता है। इसलिये 
'बुद्धि' के समान 'आत्मा' भी, 'जानामि' इस अनुव्यवसााय का विषय कहा. जाता है । 
उम्त आत्मा में आत्मत्व, द्रव्यत्व, और सत्ता ये तीनों जातियाँ रहती हैं। ऐसी 
स्थिति में 'आत्मत्व' जाति को लेकर तो आत्मा' में, और 'द्रव्यत्व' जाति को लेकर 
'पृथिंवी आदि सभी द्रव्यों' में तथा 'सत्ता जाति' को लेकर 'द्रव्य-गुण-कर्म' में लक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी। उसके निवारणार्थ क्षण में 'गुणध्वव्याप्य' पद को “जाति' 
के विशेषण के रूप में निविष्ठ करना अवश्यक है। तब 'गुणत्व, सत्ता, आत्मत्व, 
द्रव्पत्व--ये चारों जातियाँ उप्त गुणत्वंजाति की व्याप्य नहीं हैं। अतः उन गरुणत्वादि 
जातियों को लेकर 'गुणादिकों' में बुद्धि के लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होती है । 
धंका--जातिघदित लक्षण की अपेक्षा यदि “जानामीत्यनुव्यवसाथविषयगुण! 
बुद्धिः--अर्थात्‌ 'जानामि' इस अनुव्यवसाय का जो विषय हो तथा 'गुण' हो उसे 
बुद्धि! कहते हैं। यह छोटा-सा लक्षण ही क्‍यों नहीं करते ? इस लक्षण की भी 
'आत्मा' में अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्योंकि 'आत्मा' में गुणरूपता नहों है। अतः 
जातिघटित लक्षण बनाने की क्या आवश्यकता है? 
सभा०---आपकी शंका ठीक है, तथापि जिन स्मरण, अनुव्यवसायादिज्ञानों को 
भी विषय करने वाला दूसरा उत्तरवर्ती अनुव्यवसायज्ञान जहाँ उत्पन्न नहीं हुआ है 
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उन स्मरण, अनुव्यवसायादि ज्ञानों' में उक्त लक्षण की अव्याष्ति होगी। तथा 
'निविकल्पकज्ञान' में भी उक्त छक्षण की अव्याप्ति होगी । क्‍योंकि “निविकल्पकज्ञान' 
अतीन्द्रिय होने से उसमें मानसप्रत्यक्षरूप 'अनुव्यवसाय' की विषयत्ता ही नहीं है । 

अत्त: वक्त दोषों के निवारणार्थ बुद्धि का जातिघटित रूक्षण करने की आवश्य- 
कता है । उसके अनुसार *बुद्धित्वजाति', उन स्मरण, तथा अनुव्यवस्तायादि ज्ञानों में 
तथा निविल्पकज्ञान में भी रहती है। एवच तीनों में छक्षण के घटित हो जाने से 
कहीं भी अव्याप्ति नहीं है । इसलिये जातिघटितलक्षण का बनाना उचित ही है । 
. बुद्धि के भैद-- 

नित्य और अनित्य के भेद से 'बुद्धि! दो प्रकार की होती है। उनमें ऐशी 
(ईश्वर की ) बुद्धि तो 'नित्य' है, वह न उत्पन्न होती है और न उसका विनाश ही 
होता है। वह 'एक और 'सर्वविषयक' यानी समस्त 'विश्व' को जानने वाली होती 
है। ओर ईश्वर से भिन्न जो 'जीव' हैं, उनकी “बुद्धि! अनित्य होती है। जीव 
( आत्मा ) में बुद्धि! (ज्ञान ) की उत्पत्ति आत्म-मन्तःसंयोग होने पर अन्य कारणों 
के सन्निधि से हुआ करती है | जीवात्मा की अनित्यबुद्धि का 'जीवात्मा' समंवायि- 
कारण माना जाता है। ओर जीवात्मा के साथ जो 'मनःसंयोग' है, .वह उस बुद्धि 
( ज्ञान) का “असमवायिकारण' है। और 'अदृष्ट' तथा 'ईश्वर' आदि उसचुद्धि 
( ज्ञान ) के 'निमित्तकारण' कहलाते हैं । 

उस “अनित्यबुद्धि' का 'नाश' तो उस बुद्धि के अनग्तर ह्वितीयक्षण में उत्पन्न 
होने वाले उस जीवात्मा के जो ज्ञानादिक योग्य विशेषगुण हैं, उनसे ही होता है । 
अतः पूर्वोक्त 'शब्दगुण' के समान जीवाश््मा की 'बुद्धि' ( ज्ञान ) भी द्विक्षणावस्थायी 
ही होती है । 

जीवात्मा की “अनित्य बुद्धि' भी ( १) अनुभूति और (२) स्मृति के भेद से 
दो प्रकार की होती है । और “अनुभूति' तथा 'स्मृति' रूप दोनों प्रकार की बुद्धि भी 
(१ ) यथार्थ ( प्रमा) ओर (२ ) 'अयथार्थ' ( अप्रमा ) भेद से दो प्रकार की 
होती है । उनमें से 'यथार्थानुभव' --( १ ) प्रत्यक्ष, ( २ ) अनुमिति, ( ३ ) उपमित्ति, 
और (४ ) शाब्द के भेद से चार प्रकार का होता है। इन चारों में से प्रथम 
जो 'प्रत्यक्षात्मक्ष अनुभव' है, वह (१) ह्लाणज, (२ ) रासन, (३ ) चाक्षुष, 
(४ ) त्वाच, ( ५ ) श्रावण, ( ६ ) मानस के भेद से छह प्रकार का होता है। यह 
छह प्रकार का प्रत्यक्षात्मक अनुभव भी (१) निविकल्पक और (२ ) सविकल्पक 
के भेद से दो प्रकार का होता है। और वह भी ( १) लौकिक और (_ २ ) अलौकिक 
के भेद से दो प्रकार का होता है । उसमें भी वह 'अल्ौकिक प्रत्यक्ष--( १ ) 'सामान्य- 
लक्षणाप्रत्यासत्तिजन्य” और (२ ) 'ज्ञानलक्षणाप्रत्याप्तत्तिजन्य' और (३ ) योगज- 
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धर्मलक्षणाप्रत्यातत्तिजन्य' भेद से तीन प्रकार का होता है । ( इनका विस्तृत विवेचन 
प्रत्यक्षप्रमाण के प्रसंग में किया गया है । ) 
दूसरा 'अययथार्थानुभव“--( १) संशय (२ ) विपयंय (३ ) तक॑ के भेद से 
तीन प्रकार का होता है | 
यथाथानुभव (प्रमा ) की उत्पत्ति, 'गुणसहकृत प्रमाण' से होती है। और 
अयधार्चानुभव ( अप्रमा ) की उत्पत्ति, 'दोषसहकृूत प्रमाण' से होती है। 'प्रमा' से 
भिन्न जो ज्ञान' उप्ती को 'अप्रमा अथवा अविद्या' कहते हैं । 
वेशेषिकदर्शन के प्रशस्तपादभाष्य में भाष्यकार ने “बुद्धि के जो "विद्या और 
अविद्या' के भेद से दो भेद बताये हैं। उनमें से 'अविद्या' को 'संशय, विपर्मय ; 
अनध्यवस्ताय और स्वप्न के रूप में चार प्रकार से विभाजित किया है । इनमें संजय और 
अनध्यवसाय दोनों पृथक्‌-पृथक्‌ हैं। दोनों को एक ही नहीं समझता चाहिये । 'संशय' 
ज्ञान उसे कहते हैं, जिसमें 'स्थ!णुर्वा पुरुषों वा' इत्याकारक उभयकोटि को स्पर्ण करता 
हुआ ज्ञान हो | और 'अनध्यवस्ताय' उम्र ज्ञान को कहते हैं, जिस में 'पदार्थ ( नस्तु ) 
का किसी विशेषरूप में ज्ञान नहीं होता है, केवल सामान्यरूप से उम्तका ज्ञान होता 
है, जिसे 'यत्किव्ित्‌ इदम्‌--यह कुछ है--इस शब्द से कहा जाता है। अर्थात्‌ जिस 
पदार्थ के सम्बन्ध में 'किमिदम-- यह क्या है ?--ऐसी जिज्ञासा ( जानने की इच्छा ) 
होती है, उस ज्ञान को 'अनध्यवप्ताय' शब्द से कहा जाता है। इसी ज्ञान को 
'आलोचनमात्र' शब्द से भी कहा करते हैं। अतः 'संशय' और “अनध्यवस्ताय' एक 
नहीं है । 
'मिख्याज्ञातं विपयंय:--यह वह मिथ्या ज्ञान है, जिसकी जहाँपर वास्तविक सत्ता 
न होते हुए भी बहाँ पर उसका ग्रहण हो रहा है। जैसे--शुक्ति में रजतत्व का 'इर्दं 
रजतम्‌' इस रूप में निम्नय करना । यह ज्ञान, 'रजतत्व' से शून्य ( रहित ) शुक्ति में 
हो रहा है । शुक्ति में 'रजतत्व' की वास्तविकता न रहने पर भी उसका अग्रहण हो' 
रहा है। वास्तव में तो शुक्ति में रजतत्वाभाव है, किन्तु उसका ग्रहण [ ज्ञान ) नहीं 
हो रहा है। अतः शुक्ति में रजतत्व का ज्ञान, मिध्याज्ञान होने से 'विपर्यय' कहा 
जाता है । 
जो ज्ञान' स्वेप्नावस्था में होता है, उसे 'स्वप्नज्ञान' कहते हैं। इस स्वप्ता- 
वस्पा के ज्ञान में इन्द्रियों का कोई व्यापार नहीं होता है। इन्द्रियों के साथ 'मन' 
का भी कोई सम्बन्ध ( सम्पर्क ) नहीं रहता है। 'मन' तो शरीर के इल्ि द्रयशुन्प भाग 
में ( पुरीत तिनाडी में ) प्रतिष्ट हो जाता हैं। उस समय 'आत्मा' के साथ जो 'मन' 
का संयोग होता है, उसी को 'स्वप्न' ( स्वाप ) कहते हैं। एवं च 'संयोग' और 
'जाग्रदवस्था के अनुभव से उत्पन्न संस्कार---हन दो कारणों से होने वाले को 'स्वप्त- 
ज्ान' कहते हैं, क्‍योंकि यह ज्ञान, स्वष्नावह्था में होता है। इस स्वाप्नज्ञान की 
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. गणना “अविद्या' में ही की जाती है, क्‍योंकि इस ज्ञान का विषय, किसी देश में या 

_ किसी काल में या बुद्धि में स्थित न रहने पर भी केवल संस्कारमात्र से ही उत्पन्न होता 
रहता है। इस स्वाप्नज्ञान के. तीन विशेष कारण माने जाते हैं--( १ ) संस्कार- 
_ पाटव, (२ ) धातुदोष, और ( ३ ) अदृष्ट । अर्थात्‌ इन कारणों के -भेद से “स्वप्न 
भी तीन प्रकार के होते हैं। अर्थात्‌ 'संस्कारों' की प्रबलता से एवं धातुदोष से 
और अद्ृष्टवशात्‌ भी स्वप्न हुआ करते हैं। साधारणतया मनुष्य जिस बात को 
निरन्तर सोचत|-विचारता रहता है अथवा जिसको देखने से मन पर प्रबल संस्कार 
पड़ता है, उसी वस्तु को वह स्वप्त में देखता है। जैसे--क्रोधी' कामुक और लछालची 
आदमी को स्वष्न में भी अपराधी, कामिनीस्त्री, और धन ही दिख।ई देता है । इसी को 
' संस्कार पाटव्ज' स्वाप्नज्ञान कहते हैं । | 


एवं धातुज ( धातुवेषम्यज ) स्वाप्नज्ञान भी होता है। “घातु' शब्द से आयुर्वेद- 
शास्त्र के अनुसार वात, पित्त, कफ' ग्रहण किये जाते हैं। वातप्रकृति ( बातप्रधानः ) 
अथवा वातदृषित आदसमीको प्राय: आकाश में उड़ने के स्वप्न दिखाई पड़ते हैं । 
इसी को धातुज स्वाप्नज्ञान कहते हैं ।. एवं पित्तप्रकृति ( पित्तप्रधान ) अथवा पित्त- - 
दृषित आदमी को स्वप्न में आग की ज्वाला, सोने-चाँदी के ढेर दिखाई पड़ते हैं । 
यह भी धातुज स्वप्नज्ञान है। इसी प्रकार “कफप्रधान! ( कफप्रकृति ) अथवा कूफ- 
दृषित आदमी को “जल” सरोवर नदी-समुद्र आदि में तैरने स्नान करने के अथवा 
हिमपात, जल बरसने के स्वप्न दिखाई देते हैं । यह भी धातुज स्वाप्नज्ञान है । 


उसी तरह अद्ृष्टज स्वप्न भी होते हैं। कभी-कभी जाग्रदवस्था में भी अघटित 
घटना का ज्ञान हो जाता है । .दरस्थित घटनाओं का ज्ञान हों जाना, जिसे अपने 
जीवन में कभी नहीं देखा हो, ऐसे पदार्थों का भी स्वप्न दिखाई देता है। इस अद्ृष्टज- 
स्वप्न का वर्णन, महाकवि श्रीहर्ष ने नेषधीयचरित” महाकाव्य में इस प्रकार किया 
है--“अदृश्मप्यथ॑महष्टवैभवात्‌ करोति सुप्तिजनदर्शनातिधिम्‌? || ११३९ ॥ “दमयन्ती' 
ने कभी न देखे हुए 'नल” को स्वप्न में देख लिया । ऐसे स्वप्न को “अहृष्टज' स्वप्न 
कहते हैं । ््ि ह 

एक 'स्वप्नान्तिक' अवस्था भी होती है। इसमें स्वप्न पड़ने के पूर्व होने वाला . 
जो ज्ञान है, उसका विषय, स्वप्न के उत्तर भाग में ज्ञात होता है। जैसे किसी ग्ुरु- - 
भक्त विद्यार्थी को कोई ग्रन्थपडक्ति न लग रही हो- तो उसे स्वप्म में उसके ग्रुरुचरण 
भ्रकट होकर उस. उलझी हुईं पड्क्ति को सुलझा देते हैं। उसे उस पडुक्ति के विषय 
का ज्ञान हो जाता है । ऐसे ज्ञान को 'स्वप्नान्तिक ज्ञान” कहते हैं। इंस स्वप्नान्तिक- 
ज्ञान की गिनती अविद्या में नहीं की जाती, अपितु विद्या में इसकी ग्रिनती की गई 
है। क्‍्योंकि' इससे स्वप्नज्ञान के विषय का यथाये ज्ञान होता है।... . 
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( १७ ) प्रीति: सुखम्‌ । तच्च सर्वात्मनामनुकूलवेदनीयम । 
( १७ ) सुखनिरूपण-- 
प्रीतिरिति। प्रीति ( आनन्द ) को 'सुख” कहते हैं। वह सभी आत्माओं को 
अनुकुल प्रतीत होता है | अर्थात्‌ सभी छोग उम्त ( सुख ) को चाहते हैं । 
न्याय-बंशेषिकदर्शन 'सुख' को आत्मा का विशेषशुण बताता है । उसकी उत्तपत्ति 
“धर्म ( पुण्यकर्म ) से होती है। वेदास्तादि दर्शनों ने 'तित्यसुख' को भी माना है, 
जिसे न्‍्याय-वंशेधिकदर्शनों ने नहीं स्वीकार किया है । 
माघुरी 
इंका-परधन, परस्त्री के उपभोग से होने वाले सुख के प्रति सत्पुरुषों के मन 
में तो हमेशा ही हेंघ रहता है । ऐसे सुख में अनुकूल बुद्धि तथा ऐसे सुख को प्राप्त 
करने की इच्छा सत्पुरुषों को कभी नहों होती है। इस कारण परद्रव्य-परस्त्री के 
उपभोग जन्‍्य सुख में उक्त लक्षण की अव्याप्ति हो रही है। अतः यह लक्षण, निर्दुष्ट 
नहीं है । 
समा०--निईष्ट लक्षण यह हो प्कता है--इष्टसाधनताज्ञानाजन्य-जन्येच्छाविषय- 
गुण: सुश्लम--अर्थात्‌ 'इदं मदिष्ट्साधनम्‌' इत्याकरक होने वाले “इष्टसाधनता- 
ज्ञान से अजन्य [( उत्पन्न न होने वाली ) जो “जन्य इच्छा, उस्तका विषय होकर 
जो गुणरूप हो, उत्ते 'सुख' कहते हैं । जैसे--शब्द-स्पर्शादिक विषय, 'सुखरूप इृष्ट' के 
साधन माने जाते हैं। वह 'सुख' स्वयं “इृष्टरूप' ( फल-प्रयोजन रूप ) होने से किसी 
अन्य इष्ट का साधन नहीं है। उस्त सुख के लिये लोगों के मन में जो इच्छा होती है, 
बहु केवल सुख के ज्ञानमात्र से ही जन्‍्य ( उत्पन्न ) होती है। वह “इष्टसाधनता- 
ज्ञान से जन्य महीं है। और 'सुखरूप' इष्ट की प्राप्ति होने शें जो 'शब्द-स्पर्शादि' 
विषयरूप साधन हैं, उनको पाने की जो इच्छा हो रही है, वह तो “शब्द-स्पर्शादि 
विषय मेरे दष्ट ( सुख ) के साधन हैं--इत्याकारक 'इष्टसाधनताज्ञान' से जन्य है । 
एवं च इष्टसाधनता ज्ञान से अजन्य जो 'सुख में भूयात्‌' इत्याकारक जन्य इच्छा है, 
वह 'सुख' है, और वहूं 'गुणरूप' भी है। अतः लक्षण का समन्वय अपने लक्ष्य 
( सुख ) में हो जाता है। इसलिये इसे निर्दुष्ट लक्षण कह सकते हैं । 
उक्त लक्षण में यदि दृष्टसाधतताज्ञानाउजन्य' पद का निवेश न करें तो “जन्येच्छा 
विषयगुण: सुखम्‌--इतना ही लक्षण शेष रह जायगा | तब उसकी सुख के साधनभूत 
शब्द, स्पर्ण, रूप, रस, गन्ध आदि में अतिव्याष्ति हो जायगी, वर्योकि जेसे 'सुख', 
जत्य इच्छा का विषय होता है, वैसे ही सुख के साधन शब्द-स्पर्शादिक भी उस जन्य 
बच्छा के विषय हुआ करते हैं। अतः अतिव्याष्ति हो रही है। उसके निवारणार्य 
लक्षण में 'इच्छा' के विशेषणरूप में 'इष्टसाधनताज्ञाना5जन्य' पद का निवेश करना 
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आवश्यक है । उसके निवेश करने से अतिव्याप्ति नहीं होगी, क्योंकि सुख के साधनभूत 
शब्द-स्पर्शादिकों में छोगों को जो इच्छा: होती है, वह *इदं मंदिष्ट्साधनम्‌--- . 
इत्याकारक हमारे “इष्टसाधनताज्ञान' से ही होती है, क्योंकि शब्द-स्पर्शादिक हमारे 
'सुखरूप इष्ट' के" साधन हैं । अतः शब्द-स्पर्शाद साधनों की जो इच्छा है, वह 
इणष्टसाधवताज्ञान से अजन्य' नहीं है, अपितु जन्य ही है। अतः शब्द-स्पर्शादिक जो 
सु खसाधन हैं, उनमें उक्त लक्षण की अतिव्याप्ति अब नहीं होगी ! अब यदि लक्षण . 
में जन्य”' पद न देकरं “इष्टसाधनताज्ञानाञ्जन्येच्छाविषयगुण: सुखम्‌--इतना ही. 


लक्षण रखें तो ईश्वर की इच्छा के विषयभूत जो रूपादिंगुण हैं, उनमें अतिव्याप्ति -. . 


होगी। क्‍योंकि ईश्वर की “इच्छा” भित्य है। इसलिये वह इष्टसाधनताज्ञान से जत्य 
नहीं है अर्थात्‌ अजन्य ही है। जौर वह ईश्वर की इच्छा सम्पूर्ण पदार्थों को विषय . 
करती है। इसकारण वह ईश्वर की इच्छा उन रूपादि गुणों को भी विषय करती 
है। इसलिये उनमें अतिव्याप्ति होगी। उसके निवारणार्थ लक्षण में “इच्छा के 
विशेषणरूप में. 'जन्य” पद देना आवश्यक है। तब ईश्वर की इच्छा जन्य” न होने से 
अर्थात्‌ 'नित्य/ होने से उसकी इच्छा को लेकर 'खरूपादिगुण' में अतिव्याप्ति नहीं 
ही सकेगी । | 

अब यदि उक्त लक्षण में गुण” पद न देकर “इष्ट्साधनताज्ञाना&जन्य-जन्येच्छा- . 
विषय: सुखम्‌' इतना ही लक्षण करें तो 'दुःखाभाव' में अतिव्याप्ति होगी, क्‍योंकि जसे - 
'सुख'---फलरूप होने से स्वयं 'इध्ट' स्वरूप है, वैसे ही 'दुःखाभाव' भ्ली फलरूप होने 
: से स्वयं ही “इष्ट' स्वरूप है। वह किसी अन्य इष्ट का 'साधन' रूप नहीं है । इसलिये 
सुखेच्छा के समान दुःखाभावेच्छा भी इष्टसाधनताज्ञान से अजन्य-ही है । अतः इष्ट- 
साधनताज्ञान से अजन्य जो जन्य-इच्छा, उसका विषय वह दुःखाभाव भी है। अतः 


उसमें अतिव्याप्ति हो रही है। उसके निवारणार्थ लक्षण में गुण' पद का निवेश . है 


करना चाहिये। उसके निवेश करने से अतिब्याप्ति नहीं हो सकेगी, क्योंकि 'दुःखा- 
भाव' में ग्ुणरूपता नहीं है । 

उक्त 'सुखसंज्ञक 'ग्रुण, केवल जीवात्मा में ही समवायसम्बन्ध से रहता है। 
वह 'सुख' उत्पत्ति-विनाशशील होने से 'अनित्य” ही होता है। कोई भी सुख नित्य 
नहीं होता है। 'सुख' का समवायिकारण--जीवात्मा है,, और जीवात्मा के साथ 
मन' का जो संयोगसम्बन्ध है, वह उस सुख का असमवायिकारण' है, और धर्म तथा 
' शब्द-स्पर्शादिकंविषय और देश-कालादिक उस सुख के निमित्तकारण हैं । 

- वह 'सुखगुण' भी अनित्य बुद्धि के समान स्वोत्तर उत्पन्न हुए ज्ञानादिक योग्य- 
विशेषगरुण से नष्ट होता है। अत: अनित्यबुद्धि के समान ही वह 'सुखगुण' भी 
द्विक्षणावस्थायी होता है । ४ हे 

सभी प्राणियों को अपने-अपने आत्मा का सुख तो 'अहं सुखी' इत्याकारक सानस॑ 


१ 
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प्रत्यक्ष से ही ज्ञात होता है । किन्तु दूसरे सुख का मानस प्रत्यक्ष नहीं होता, अपितु 
दूसरे के मुख आवि की प्रसन्‍नतारूप हैतु से. दूसरे के सुख का अनुमान द्वोता है । 
इस 'सुखगुण' के चार भेद ( प्रकार ) होते हैं--( १ ) वैषबिक, ( २ ) आभि- 
मानिक, ( हे ) मानो रथिक ( ४ ) आष्यासिक । उनमें में वैषधिक सुख वह है, जो 
शब्द-स्पर्शादिविषयों के अनुभव से होता तजै। आभिमानिक सुख वह है, जो किसी 
ब्धिकारप्राष्ति से या वैदृष्य के गर्व से होता है। विषयों के ध्यान-चिन्तन-मनन से 
होने वाले सुख को 'मानोरथिक' सुख कहते हैं । और सूर्याविदेवताओं के नमस्कार, 
दर्शन, अभिषेक, स्तोत्रपाठ से तथा शरीरिक व्यायामादि से जो लाघवरूप सुश्र है, 
उसे आभ्याध्तिक सुख कहते हैं | 
नवीन नैयायिकों का कहना है कि जैसे “बुद्धिगुण' नित्य-और अनित्य भेद से दो 
प्रकार का होता है, वेसे 'सुख गुण' भी (१) नित्य और (१) अनित्य के भेद से 
दो प्रकार का होता है। क्योंकि “नित्य विज्ञानमानन्दं ब्रह्म' अर्थात्‌ ईश्वर ( ब्रह्म ) 
नित्य-ज्ञानसम्पन्त तथा नित्व-भानन्द (सुख ) से तम्पन्त है। इस श्रुति मे ईश्वर 
के आनन्द ( सुंख ) को नित्य कहा है। ईश्वर में नित्य सुख रहता है थौर जीवात्मा 
में अनित्म सुख रहता है । 
( १८ ) पीडा दुःखस्‌ । तच्च सर्वात्मतां प्रतिकुलवेदनीयम । 
( १८ ) दुःखनिरूपण-- 
पीडेति। 'पीडा' को दुःख कहते हैं। वह सभी आत्माओं ( प्राणियों ) को 
प्रतिकूल जान पड़ता है । इसीलिये सब लोग उसे त्याज्य कहते हैं । 
माधुरी 
ग्रन्थकारोक्त पीड़ा दुःखम' इस लक्षण को दूसरे शब्दों में 'सर्वेधां प्रतिकुछतया 
वेदनीयं दुःख भी कह सकते हैं । सब प्राणियों को जिस ज्ञान का विषय, प्रतिकुलछ 
( अनिष्ड ) रूप में प्रतीत होता है, उसे 'दुःख' कहते हैं। 'दुःख' में यानी प्रतिकूल 
विषय में किसी को भी इष्ट बुद्धि नहीं हुआ करती | सभी यह चाहते हैं कि 'हमें 
कभी भी दुःख प्राक्ष न हो '--यही अनिष्ट बुद्धि है ! 
हॉका--तंपस्वी लोग 'तप' करते हैं, कृच्छ चान्द्रायणादि ब्रत करते हैं, शरीर 
को अनेक प्रकार के कष्ट देते हैं, उसे पीडित करते रहते हैं। “दुःखं मा भुज्जीय'.... 
दुःख प्राप्त हमें कभी ने द्ो--ऐंसी प्रतिकुलता बुद्धि ( अनिष्ट बुद्धि ) उन्हें 'पीडा' 
( दुःख ) के विषय में कभी नहीं होती । कुम्ती ने तो भगवान्‌ से 'विधद: सन्तु न: 
शब्धत्‌'-कहकर 'विषत्तियों को ही वरदान में माँगा था। अतः 'पीडा दुःखम्‌' अथवा 
सर्वेषां प्रतिकुलतया वेदतीय दुः खम्‌--इस छक्षण की एपल्वियों के रा अनुभूयमान 
दुःख में अव्याप्ति हो रही है । 
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समा०---'पीडा दुःखम्‌' अश्ववा 'प्रतिकूलतया बेदनोयं दुश्खन कहने का तात्पर्य 
यह हैं कि 'द्विप्टत्ताथनताविषयकजन्यज्ञानाउजन्य-हेषविधयगुण: दुःरूप! अर्थात्‌ जिस 
जन्य ज्ञान का विषय दद्िष्टसाधनता' है, उस ज्ञान से अजन्य जो 'हेष', उसके 
विषयभूत पदार्थ को दुःख कहते हैं, देंप का जो विषय होता है, उसे “द्विष्ट' कहते 
हैं। “दुःख' के प्रति सभी प्राणियों का द्वेष रहता है। इसीलिये 'दुःख' को द्विष्ट कहा 
जाता है। ऐसे 'द्विष्ट दुःख के साधन सिंह, सर्प आदि हिसक प्राणि हम करते है, 
तथा ज्वर, उदरणशूलादि होते हैं। अत एवं हिसक प्राणियों से छोगों को द्वेष रहता 
है। उनके प्रति जो द्वेंध रहता है, वह 'द्विष्टक्ताधनता ज्ञान' के कारण ही रहता है । 
एवं च सिंह सर्पादिविषयक द्वेष, उस हदिष्टसाधनताज्ञान से जन्य कहलाता है। 
न्‍्य दुःख साधारण के प्रति जो हैष रहता है, वह ( दुखःविषयक द्वेष ), 'द्विष्ट 
साधनताज्ञ|न' से जन्य नहीं है, अपितु 'दूःख के ज्ञानमात्र से ही उसमें देंष होता 
है। इसलिये वह दुःखविषयक ह्वेष, 'द्विष्टसाधनताज्ञान' से अजन्य कहा जाता हैं। 
ऐसे द्विष्टसाधनताविषयक जन्यज्ञान से अजन्यद्रेष का विषयशूत तथा गुणरूप जो हो 
उसे दुःख कहते हैं । 


यदि 'द्वेषविषयगुण: दुःखम्‌' इतना ही लक्षण करें तो दुःख के साधन जो दुर्गन्ध 
कटुरस आदि हैं उनमें अतिव्याप्ति होगी। क्योंकि जैसे दुःख, लोगों के देघ का विषय 
होता है, वसे ही दुःख के साधन दुर्गन्ध, कट्रसादिक भी लोगों के द्वेष के विषग्न होते 
हैं, अतः: अतिव्याप्ति हो रही है। उप्तके निवारणार्थ छक्षण में 'द्विष्टसाधनता- 
विषयकजन्यज्ञानाउजन्य' पद को उस द्वेंष के विशेषण रूप में रखना आवश्यक है। 
तब अतिव्पाप्ति नहीं होगी, क्योंकि दुःखसाधनों के प्रति जो द्वेंष होता है, वह 
द्विष्टसाधनताविषयकजन्यज्ञान से अजन्य नहीं होता है, अपितु 'वे दुर्गन्‍्ध कटु- 
रसादिक हमारे दुःख के साधन हैं--इत्याकारक हिष्टसाधनताविषयकज्न्यज्ञान 
से जन्य ही हैं, अजन्य नहीं है। इसलिये उन दुःखसाधनों में अतिब्याप्ति नहीं हो 
पा रही है। 


यदि लक्षण में गुण पद न दें तो 'सुखाभाव' में अतिव्याप्ति होगी। क्योंकि 
जैंसे 'दुःख' के प्रति लोगों का देंष रहता है, वैसे ही 'सुखाभाव' के प्रति भी लोगों का 
हेंध होता है, और जैसे 'दुःख', अन्य किसी (द्विष्ट' का साधन नहीं होता है, बसे ही 
'सुखाभाव' भी अन्य किसी 'द्विष्ड' का साधन नहीं होता है। इसलिये 'दु.ख' से द्वेष के 
समान 'सुखाभावविषयकद्वेष' भी द्विष्टसाधनताविषयकजन्यज्ञान' से अजन्य ही है | 
अत: सुखाभाव में. 'द्विप्टसाधनताविषयकजन्यज्ञानाउजन्यद्रेषविषयता' रहने से अति- 
व्याप्ति हो रही है। उसके निवारणार्थ लक्षण में “गुण' पद रखना आवश्यक है | तब 
'सुखाभाव मं गुणरूपता न रहने से अतिथ्याप्ति नहीं हो पाती । 
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धंका--सुखस्य अभाव:--सुंखाभावः । इस “ सुखाभाव' को ही दुःख शब्द से 
क्यों न कहा जाय ? सुखाभाव से 'दुःख' को प्रथक्‌ कहना उच्तित्त नहों है । 

समा०--सुखाभाव को 'दुःख' नहीं कह सकते, क्योंकि यदि सुखाभाव को दुःख 
कहें, तो क्या उसके ( सुख के ) 'प्रागभाव' को दुःख कहें, या उसके 'अन्योउन्याभाव 
को दुःख कहें, या उसके “अत्यन्ताभाव' को दुःख कहें, या उसके 'प्रध्वेश्नाभाव' को 
दुःख़ कहें ! 

यदि 'सुख के प्रागभाव' को दुःख कहें तो जीवात्मा में सुख के विद्यमान रहने पर 
भी आगे उत्पन्न होने वाले 'सुखों' का प्रागभाव तो उसमें है ही, अतः भावी सुख के 
प्रागभाव को लेकर, 'सुखकाल' में भी 'अहूं दुःखी' ऐसी प्रतीति किसी को भी होती 
नहीं है । अतः यह प्रथम विकल्प ( पक्ष ) ठीक नहीं है । 

यदि 'सुख' के अन्पोष्न्याभाव को दुःख कहें तो सुख के विद्यमान काछ में “अहूं 
दुःखी' ऐसी प्रतीति होनी चाहिये, क्योंकि जिस जीवात्मा में वह 'सुख' है, उसी 
जीवात्मा में उस्त सुख का भेदरूप अन्योध्ल्याभाव ( जीवात्मा सुर्ख त---इस प्रकार 
का ) भी रह रहा है । मत: उस सुख के अन्योपउन्याभाव को लेकर सुख के विद्यमान 
काल में भी 'अहं दुःखी' ऐसी प्रतीति होनी चाहिये, किन्तु वैसी प्रतीति किसी को भी 
नहीं हुआ करती । इसलिये यह दूसरा विकल्प ( पक्ष ) भी ठीक नहीं है । 

यदि 'सुख' के अत्यन्ताभाव को दुःख कहें तो 'घट-पट आर्दि' जड़ वस्तुओं में 
कभी किसी काल में भी 'सुख' की उत्पत्ति नहीं होती है । अतः उन घट-पटादि जड़ 
वस्तुओं में 'ुखात्यन्ताभाव' ही रहता है। इसलिये उत्त घट-पटादि जड़ बस्तुओं में 
दुःख की प्रतीति होनी चाहिये | किन्तु उन घटादिकों में किसी को भी दुःख की प्रतीति 
तहीं होती । इसलिये तीसरा विकल्प ( पक्ष ) भी ठीक नहीं है । 

अब यदि सुख के प्रध्वंसाभाव को दुःख कहें तो घटगत दुःख की प्रतीति रूप 
पूर्वोक्त दोष यद्यपि प्राप्त नहीं हो रहा है, क्‍योंकि 'प्रागभाव' और '“प्रध्वंसाभाव'--ये 


दौनों अभाव, अपने प्रतियोगी के अधिकरण में ही रहते हैं, अन्यत्॒ नहीं । जब कि उन ., 


घटादिकों में 'सुख' नहीं रहता है, तो उन घटादिकों में सुखध्वंस भी कैसे रहेगा ? 
यानी नहीं रहेगा । सुख तो जीवात्मा में ही रहता है, इप्तलिये सुश्रध्यंस भी आत्मा 
में ही रहेगा । अब यदि सुखध्वंस को दुःखछूप मानोगे तो स्वर्ग में स्थित (प को 
भी 'अहं डुःखी---मैं दुछी हूँ---पह अनुभव होना चाहिये । क्योंकि स्वर्ग में निवास 
करने वाले पुरुषों में भी पूर्वोत्मन्न हुए सुखध्व॑ंस विद्यमान ही हैं। व पोंकि 'ध्वंर' का 
अन्त नहीं होता, बढ़े नित्य रहता है। किन्तु स्वर्ग निवासी पुरुषों को 'अहूं दुःखी' यह 
अनभव नहीं होता है । इसलिये यह चौथा विकल्प भी ठीक नहीं है । अतः 'दुःख' को 
सुखाभाव रूप नहीं कट सकते । उसे प्र॒थक्‌ पदार्थ ही समझना उचित है । 


प्रह 'दिःख', जीवात्मा में समवाय सम्बन्ध' से रहता है। जीवात्मा से भिन्न 


इच्छा-निरूपण ] अर्थंनिरूपणम्र ४६३ 


पृरथिवी आदि जड़ वस्तुओं ( द्रव्यों ) में वह ( दुःख गुण ) नहीं रहता । और वह 
दुःख, उत्पत्ति-विनाशशीछल' होने से अनित्य ही होता है। कोई भी दु:ख नित्य नहीं 
होता है। उस दुःख का समवायधिकारण--जीवात्मा है। और जीवात्मा के साथ जो 
मनःसंयोग है, वह उप्तका असमवायिकारण है। एवं अधर्म, हिंसक प्राणिवर्गं, 
शारीरिक-मानसिक अस्वस्थता, शीत-आतप आदि और देश-काल आदि 'दुःख' के 
निमित्तका रण होते हैं । 

और द्वुःख का नाश, विभू आत्मा के योग्य विशेष गुण बुद्धि, सुख' गुण के 
समान स्वोत्तर उत्पन्त हुए 'ज्यानादि' योग्य विशेष गुण से ही हुआ करता है। एवं च॑ 
बुद्धि, सुख आदि गुण के समान 'दुःख' गुण भी द्विक्षणावस्थायी होता है । 

अपने दुःख का “अहं दुःखी' इस आकार में मानस प्रत्यक्ष होता हैं। और दूसरों 
के दुःख का. मानस प्रत्यक्ष न होकर उनके मुखमालिन्यादि हेतुओं से अनुमान किया 
जाता है। अत: वह अनुमेय होता हैं। और वैषधिक, आधभिमानिक, मानोरथिक, 
आभ्यास्तिक भेद से वह चार प्रकार का होता है। 

( १०, ) राग इच्छा । 
( १९ ) इच्छा-निरूपण--- 

राग इति | 'राग' का नाम ही इच्छा हूँ । 

माधुरी 

इच्छाविशेष को ही “राग! कहते हैं, उसी को 'चिकौर्षा' भी कहते हैं। इच्छा- 
सामान्य का ताम राग या 'चिकोर्षा' नहीं है। अभिप्राय यह है कि “उत्कटेच्छा 
राग:--अर्थात्‌ “उत्कट इच्छा' का नाम राग है। वह आत्मा' में ही रहता है । 
ईश्वर में नहीं रहता । अतएव 'ईश्वर' को बीतराग कहते हैं, उसे कोई भी “रागवान्‌' 
नहीं कहता । 

प्रइन--इच्छासामान्य को ही “राग' क्यों नहीं कहा जाता है? 

उत्तर--5चछासामान्य को “राग शब्द से कहने पर ईश्वर में भी इच्छासामान्य 
की विद्यमानता रहने से उसमें ( ईश्वर में ) रागित्व मानना होगा, जो श्रुत्ति-स्मृति 
के विरुद्ध है। इसलिये इच्छास|मान्य को 'राग' न कहकर 'उत्कट इच्छा ( विशेष 
इच्छा ) को 'राग' कहा जाता है। तथा 'चिकीर्षा' भी इच्छाविशेष का ही नाम है । 
अत एव 'प्रवृत्तिहेतुरिच्छा चिकोर्षा'---अर्थात्‌ पुरुष की प्रवृत्ति में हेतुशत इच्छाविशेष 
को चिकीर्षा कहते हैं-यह लक्षण क्रिया जाता है। जैसे--'पाक कृत्या साधयानि' 
अर्थात्‌ इस पाक को मैं अपनी प्रयत्नात्मक कृति से सिद्ध करूँ- -इस प्रकार की जो-जों 
कृतिसाध्यत्वप्रकारकपाक क्रिया विधयक इच्छा विशेष है--उसे च्रिकीर्पा कहते हैं। उस 
चिकीर्षा में तीन कारण होते हैं---( १ ) क़तिसाध्यताज्ञान, ( २ ) इण्टसाधनताज्ञान 
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(३ ) बलवत्‌ द्विष्टसाधनत्वज्ञान का अभाव । इन तीन कारणों के बिना 'चिकीर्षा 
( राग, या इच्छाविशेष ) उत्पन्त नहीं होती । जैसे--पाककर्ता पुरुष ( पाचक ) 
पंत में सोच लेता है कि 'अय॑ं पाक: मत्कृतिसाध्य:' अर्थात्‌ यह पाक, मेरी प्रथ॒त्नात्मक- 
कृति से साध्य है इस प्रकार का कृतिसाध्यताज्ञान उसे पाकक्रिया के प्रति होता है, 
तथा “अयं पाक: मदिष्टसाधनमु--यहू पाक मेरे इष्ट ( सुख ) का साधन है-- 
इस प्रकार का इष्टसाधनताज्ञान उसे पाकक्रिया के प्रति होता है, और अय॑ पाको 
बलवदृद्धिष्ट्साधनं न---अर्थातु प्रबलद्वेष के विषयभूत जो मरण दुःखादि हैं, उन वलवदु- 
दिष्टों की स्ताधतताज्ञान का अभाव, जब उसे होता है, तभी उत्त पाककर्ता पुरुष को 
उस पाकरूप क्रिया के प्रति चिकीर्षा ( उत्कटइच्छारूप राग ) होती है। उक्त तीन 
कौरणों में से किसी एक का भी अभाव रहने पर चिकीर्षा नहीं होती है। एवं च 
तीनों ही चिकीर्षा के कारण हैं । 

पदि केवल 'इष्टसाधनताज्ञान' को ही 'चिकीर्षा' ( राग, उत्कटइच्छा ) का 
कारण कहें तो पर्जन्य ( वृष्टि ) आदि कार्यों में सभी को 'इष्टसाधनताज्ञान रहता 
» है। तब उससे वृष्टि आदि कार्यों के प्रति लोगों को 'चिकीर्षा' होनी चाहिये, किन्तु 
उन वृष्टि आदि कार्यों प्रति किसी को भी चिकीर्षा नहीं होती, क्योंकि चिकौर्षा 
होती तो वृष्टि करने की प्रवृत्ति होती । “प्रवृत्तिहेतुरिच्छा चिकीर्षा--प्रवृत्ति के हेतुभूत 
इच्छविशेष को ही 'चिकीर्षा' कहा है । वृष्टि के प्रति जो इष्टसाधनताज्ञान है, उससे 
केवल इल्छामात्र होती है। अतएव चिकीर्षा में 'कृतिसाध्यताज्ञान को भी कॉरण 
माना शंया है| तब वृष्टि में किसी को भी क्ृतिसाध्यताज्ञान न होने से कृतिसाध्यता- 
ज्ञानसखू्प कारण का अभाव है, उस कारण वृष्टि आदि कार्यों में किसी को चिकीर्षा 
नहीं होती । 

यदि केवल 'कृतिसाध्यताज्ञान' को ही 'चिकीर्षा' के प्रति कारण कहें तो 
'जलताडनादि' व्यर्थक्रियाओं में सभी को क्ृतिसाध्यताज्ञान तो रहता ही है, फिर 
भी उन व्यर्थक्रियाओं के प्रति किसी सभ्य की चिकीर्षा नहीं होती । क्योंकि चिकीर्षा 
में “इष्टसाधनताज्ञान और क्ृतिसाध्यताज्ञान' दोनों ज्ञान अपेक्षित रहते हैं। 
तंब व्यर्थक्रियाओं में इष्टसाधनताज्ञान के न होने से किसी को उसमें चिकीर्षा 
नहीं होती । अब यदि उक्त दो ज्ञानों को ही 'चिकीर्षा' के प्रति कारण कह तो 
'मधुविषमिश्चित अन्न' के भनक्षण में क्ष॒घातुर को चिकीर्षा होनी चाहिये, क्योंकि उसे 
मधुविषमिश्चित अन्वभक्षण के प्रति 'कृतिसाध्यताज्ञान' तथा 'इष्ट्साधनता ज्ञान 
दोनों हैं, तथापि उसप्ते ताहश अन्नभक्षण के प्रति चिकीर्षा नहीं होती है । इससे प्रत्तीत 
होता है कि 'चिकीर्पा' के होने में 'बलबद्‌ द्विष्टलाधनता-ज्ञानाभाव' भी कारण होता 
3 । उसे कारण मानने से ताहश अन्नभ्नक्षण में चिकीर्षा नहीं होती, क्योंकि उस 
मधविषमिश्चितान्नभक्षाण में प्रवलद्वेष के विषयभूत सरण की साधनता का ज्ञान ही 
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विद्यमान है। यहाँ पर बलवद्‌ द्विष्टसाधनता ज्ञान का अभाव नहीं है। अतः 'बल्वद- 
द्विष्टसाधनताज्ञानरूपप्रतिबन्धक' के विद्यमान रहने से ताहश अन्नभक्षण में चिकीर्षा 
नहीं होती है। एवं च “इच्छाविशेष” का नाम चिकीर्षा है, 'इच्छासामान्य” का 
नाम चिकीर्षा नहीं है । डे 
यह “इच्छा नामंक ग्रुण समवायसम्बन्ध से 'आत्मे।' में- ही रहता है । अन्यत्र 
पृथिवी आदिद्वव्यों में नहीं रहता ! “बुद्धि! संज्ञक॑ गुण के समान वहू “इच्छा” संज्ञक 
' गुण भी ( १) नित्य और ( २ ) अनित्य के भेद से दो प्रकार का होता है। उनमें - 
ईश्वर की “इच्छासामान्य' उत्पत्ति-विनाश रहित होने से “नित्य” होती है, एक होती है. 
और समस्त जगद्विषयक होती है । और जीवात्मा की इच्छा, उंत्पत्ति-विनाशंशाली 
होने से अनित्य होती है, नाना ( अनेक ) होती है, और यत्किचिद्वस्तुविषयक 
होती है । 
जीवात्मा की- अनित्य इच्छा का 'जीवात्मा' ही समवायिकारण होता है। और 
'आत्म-मनःसंयोग”! उस इच्छा का असमवायिकारण होता है। ज्ञातवस्तु की ही 
इच्छा-होती है, अज्ञात की नहीं । अतः तत्तद्‌ वस्तु की “इष्टता का ज्ञान ( इष्द- 
साधनताज्ञान ), तत्तद्‌ वस्तुविषयक इच्छा का 'निमित्तकारण' होता है।- तथा 
अद्ृष्ट, ईश्वरादि भी निमित्तकारण होते हैं। । धर 
उस “इच्छा” का विवाश, स्वोत्तर उत्पन्न होने वाले आत्मगत ज्ञानादिक योग्य- 
४ से ही होता है। सुख-द्रःख' के समान यह इच्छा भी द्विक्षणावस्थायिनी 
र्त 
यह जीवात्मा की इच्छा (१) फलेच्छा और (२ ) उपायेच्छा के भेद से दो 
प्रकार की होती है। 'सुख और दुःखाभाव'---दोसचों का नाम 'फल है। 'मह्मं सुख 
भूयात्‌*--मुझे सुख हो--इत्याकारक जो सुखस्वरूपफलविषयक इच्छा है, उसी तरह 
“मम दुःखाभावों भूयात्‌*--भुझी दुःख का अभाव रहे---इत्याकारक जो दु:खाभावस्वरूप 
फलविषयक इच्छा है--इन दोनों प्रकार की इच्छाओं को 'फलेच्छा” कहते हैं । सुख की 
इच्छा में तथा दुःखाभाव- की इच्छा में सुख-दुःखाभाव रूप फल का ज्ञान ही कारण 
होता है। 'फल' की इच्छा, फल के स्वरूप का ज्ञान होने मात्र से ही हो जाती है । 
. भावात्मक और अभावात्मक भेद से फल” भी दो प्रकार का होता है। उनमें से 
सुख' तो भावात्मक फल है, और 'दुःखनिवृत्ति' अभावात्मक फल है। 
दूसरी उपायेच्छा है । सुखरूप फल की प्राप्ति कराने वाले जो भोजनादिक उपाय -: 
हैं, तथा दुःखाभावरूप फ़ल की भ्राप्ति कराने वाले जो रसायनादि उपाय हैं, उन उपायों 
की जो इच्छा अर्थात्‌ “मम “भोजनेरसायनाधुपायलाभो .भवतु/--इत्याकारक इच्छा 
को “उपायेच्छा' कहते हैं। इस उपायेच्छा के प्रति 'इष्टसाधनता-ज्ञान ही कारण 
. होता है। अथोन्‌.. यह भौजनं-रसायनादि उपाय, मेरे सुख-दुःखाभावरूप इष्ट के 
३० त० 
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साधन हैं--इत्पाकारक इष्टसाधनताज्ञान से ही उन उपायों की इच्छा होती है । 

इष्टसाधनताज्ञान के बिना वह उपायेच्छा नहीं होती है। भावात्मक और अभा- 

वात्मक दोनों प्रकार के फलों के अतिरिक्त जितने भी कार्य हैं, वे सब साक्षात 

अथवा परम्पंरथा उक्त दोनों फलों के 'साधत' ( उपाय ) होते हैं। उन साधनों को 
प्राप्त करने की इच्छा, 'फलसाधनता' ( इण्टसाधनता ) के ज्ञान से होती है । 

इच्छा के बाद इच्छित वस्तु की श्राप्ति के लिये 'प्रयत्त' किया जाता है। इस 
प्रयत्न को 'प्रवृत्ति' कहते हैं। इस प्रकार प्रवृत्ति होने से 'इच्छा' का रक्षण 'इच्छा- 
भीत्यनुभवविषयवृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमती इच्छा'--इस प्रकार से जातिघटदित किया 
जाता है। अर्थात्‌ 'अहमिच्छामि' इस प्रकार के अनुभव का जो विषय है, उस विषय 
में रहने वाली ( वृत्ति ), तथा .'गुणत्व' जाति की व्याप्य जो 'जाति', वह 'जाति' 
जिस 'गरुण' में रहती हो, उस गुण को 'इच्छा' कहते हैं । ' अहमिच्छामि'----मैं इच्छा- 
वाला हुँ---इत्याकारक मानसप्रत्यक्षरूप अनुभव का विषय वह 'इच्छा' ही है। उस 
इच्छा में रहने वाली [ वृत्ति ), जो 'गुणत्वजाति', उसकी व्याप्य जाति 'इच्छात्व” 
ही होगी । वह “इच्छात्वजाति' सभी इच्छाओं में 'समवाय'सम्बन्ध से रहती है । 
अतः लक्षणतमन्वय हो जाता है | 

लक्षण में “इच्छामीत्यनुभवविषयवृत्ति' पद को न रखें तो 'गुणत्वव्याप्य-जातिमती 
इच्छा' इतना ही लक्षण शेष रहेगा। तब 'गुणत्वजाति' के व्याप्य 'छूपत्वादिक' 
जातियों को लेकर “रूपदिक' गुणों में छक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उम्त अतिव्याप्ति 
के निवारणार्थ 'इच्छामीत्यनुभवविषयवृत्ति' पद का रखना आवश्यक है। तब रूपत्वा- 
दिक जातियाँ, उस इच्छामि' इत्याकारक अनुभव की विषयक्षृत 'इच्छा' में न रहने 
से 'रूपत्वादिक' जातियों को लेकर “रूपादि' गुणों में लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं 
हो पायेगी । 
अब यदि 'गुणत्वव्याप्य' पद को उस लक्षण में न रखें तो अनुभंव की विषयश्चृत 

“इच्छा' में रहने वाली 'गुणत्वजाति' को लेकर 'रूपादिक' सभी गुणों में तथा 'पत्ता- 
जाति' को लेकर 'द्रव्य-गुण-कर्म' तीनों में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी। और 
“इच्छामि' यह 'अनुभव' जैसे “इच्छा' को विषय करता है, वैसे ही 'इच्छा' के आश्रयभूत 
आत्मा' को भी विषय करता है। उत्त 'भात्मा' में आत्मत्व, द्रव्यत्व, सत्ता' ये तीनों 
' जांतियाँ रहती हैं। इस कारण 'इच्छांत्व' जाति के समान 'आत्मत्वादि' तीनों जातियाँ 
भी 'इच्छामि' इस अनुभव के विषय में रहती है । अतः 'आत्मा' में तथा द्रव्यत्वजाति 
को लेकर पृथिवी आदि द्वव्यों में और 'सत्ता' जाति को लेकर द्रव्य-गुण-कर्म' तीनों 
में अतिव्याप्ति होगी । उम्तके निवारणार्थ लक्षण में 'गुणत्वव्याप्य/ पद का रखना 
आवश्यक है । तब “गुणत्व, सत्ता, आत्मत्व, द्रव्यत्व' ये चारों जातियाँ 'उस “गुणत्व' 
जाति की व्याप्प न होने से उनमें अतिव्याप्ति नहीं होगी । 
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यह इच्छा ही मनुष्य को भोग” और 'मोक्ष' दिलाती है। मनुष्य जब सांसारिक _ 
विषयों की इच्छा करता है, और उसमें लिप्त रहता है, तब अन्त में .दुःखी होता ., 
है । और जब अपने स्वरूप ( आत्मस्वरूप ) को .याती भगवत्स्वरूप को. जानने, की _ 
इल्छा करता है तब वह भगवत्सम्मुख होता है, और सभी .प्रकार के दु:खों से मुक्त ह 
हो जाता है । अतएवं किसी भक्त कवि नें कहा है-- , अर 
“प्रसरति' विषयेषु येषु राग: परिणमते विगतेषु तेषु शोक: । 
त्वयि रुचिरुचिता नितान्तकान्ते रुचिपरिणामशुचासगोचरो5सि ४७ 
अर्थात्‌ जिन सांसारिक विषयों में राग ( इच्छा, आसक्ति ) बढ़ता रहता है, ॒ उन जा 5 
विषयों का वियोग होने पर, वह “राग' उसके शोक ( दुःख.) का कारण बन. जाता 
 है। अतः विषयों में राग करना उचित नहों है, अपितु अतिकान्त ( अतीव सुन्दर ) 
भगवान्‌ _अ्रीकृष्णचन्द्र' में ही राग करना उचित है। क्‍योंकि वह शांश्वत ( नित्य ) 
है। उसका वियोग होना कभी संभव ही नहीं है। उसमें किया हुआ “राग कभी भी 
शोक का कारण नहीं हो सकता । 
( २० ) क्रोधो द्ेषः १ 
(२० ) क्रोचनिरपण--. 
क्रोध इति । क्रोध' को .ही द्वेष कहते हैं । 
. माधुरी द 
थकार ने “क्रोधों द्ेष:---यह '“द्वेष' का लक्षण किया है। यह “आत्मा का ' 
. विशेष गरुंण है। वह 'दुःखद्वेष ओर दुःखसाधनह्वेष' के भेद से दो प्रकार होता है। उन 
दोनों की उत्पत्ति, उनके ज्ञान मात्र से होती है। है. 
 ब्रन्‍्थकार के वक्त लक्षण का तात्पयं उसके जातिघुटितलक्षण में है। वहाँ जाति- 
. चटितलक्षण इस प्रकार होगा--'प्ेष्मीत्यनुभवविषयवृत्तिगुणत्वध्याप्यजातिमांनू हेवः ““ 
अर्थात्‌ 'अहूं देष्मि'--मैं द्वेष करता हेँ--इस प्रकार के अनुभव का जो विषय, उसमें 
रहने वाली तथा.गुणत्व” जाति कीं व्याप्यजाति से विशिष्ट (युक्त ) जो 'गुण' उसे 
' ढुंष कहते हैं। 'मैं द्वेष करता हूँ'--इस मानेस प्रत्यक्षरप अनुभव का विषय 'देष” ही 
होता है। उस 'द्विष” में रहने वाली तथा 'गुणत्वजाति' की व्याप्य 'ेषल्वेजाति' ही. 
होगी । वह 'द्वेषत्वजाति' समवायसम्बन्ध से सभी द्वेषों में रहती है। इस प्रकार दवेष 
, में लक्षण का समन्वय हो जाता है।... ह 
- उक्त लक्षण में देष्मीत्यनुभवविषयवृत्ति' यह्‌ पद न रखें तो 'गुणत्व के ब्याप्ध 
रूपत्वादि' जातियों! को लेकर “रूपादि' गुणों में लक्षण की अतिब्याप्ति होगी । 
उसके निवारणार्थ लक्षण में 'द्वेष्मीत्यनुभवविषयंवृत्ति! पद का रखना आश्वयक है। 
तब '“रूपत्वादि” जातियाँ 'द्ेष्म' इस अनुभव के विषयभूत द्वेष' में ने रहने से 
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'हपत्वादि जातियों” को लेकर 'रूपादि' गुणों में अतिव्याष्ति नहीं हों पायेगी। अब 
यदि क्क्षण में “गुणत्वव्याप्य पद को न रखें, तो 'द्वेष्मि' इस अनुभव के विषयभूत 
द्वेष' में रहने वाली 'गुणत्वजाति' को लेकर 'रूपादि' सभी गुणों में तथा 'सत्ता' जाति 
को 'लेकर “द्रव्य, गुण, कर्म' तीनों में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी। जैसे 'द्ंष्मि' पह 
अनुभव 'द्ेषगुण' को विषय करता है, उसी तरह 'द्ेषगुण' के आश्रयभ्त 'आत्मा' को 
भी वह विषय करता है। उस 'आत्मा' में आत्मत्व, द्रव्यत्व, सत्ता' ये तीनों जापियाँ 
रहती हैं। उन तीनों जातियों को लेकर यथाक्रम “आत्मा! में तथा प्रथिवी आदि 
द्रव्यों में तथा “द्रब्य, गुण, कर्म में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थ 
लक्षण में “गुणत्वव्याप्य' पद का रखना आवश्यक है। तब 'गुणत्व, सत्ता, आत्मत्व, 
द्व्यत्व--मे चारों जातियाँ, 'गुणत्व' जाति की व्याप्य न होने से 'गुणत्वादि' जातियों 
को लेकर 'कृपादिकों' में लक्षण की अतिब्याप्ति नहीं होगी । ि 
यह द्वेष' गुण, भी ( इच्छा की तरह ) समवायप्रम्बन्ध से केवल 'आत्मा' में ही 
रहता है। उसके अतिरिक्त पृथिवी आदि द्रव्यों में तथा 'ईश्वर' में वह नहीं रहता । 
भौर वह [ देष ) उत्पत्ति-विनाशशौल होने से सुख-दुःख के समान ही 'अनित्य' है । 
नित्य नहीं है । 
देंध का समवायिकारण 'जीवात्मा' है, और 'आत्म-मन:संयोग' उस द्ेंष का 
अस्मवायिकारण' होता है, और 'दुःखज्ञान' तथा दुःखस्ताधनताज्ञान' और अहृष्ट, 
ईश्वर आदि उसके निमित्तकरण होते हैं। वहू 'देष गुण' भी 'विभू आत्मा' का 'योग्य 
विशेषगुण” होने से “आत्मा में 'स्वोत्तर उत्तन्न ज्ञानादि योग्य विशेष गुण' से 
उप्तका विनाश होता है। अतः सुख-दुःखादि के समान वह देधगुण भी द्विक्षणावस्थायी 
होता है | 
धंका--दुःखसाधनता के ज्ञान से भी यदि द्वेष होता है तो पाकादिकों में भी 
देप होना चाहिये, क्योंकि पाक करने वाले ( पाचक ) पुरुष की आँखों को धूँए ( धूम | 
पे कितना कष्ट होता है, तथा गरमी के दिनों में अरिनि की उष्णता प्ले क्रित्तना कष्ट 
होता है--इसका सभी को अनुभव है। तथापि पाक करने में प्रवृत्ति होती है, बह 
क्‍यों होती है ? हे 
पमा०--दु:खसाधनता का ज्ञान होने पर भी 'पाकक्रिया' में उसे 'बलूवदिए्ट- 
साधनता का ज्ञान रहता है, उत्त कारण उसे 'पाकक्रिया' के प्रति 'हेप' नहीं होता है, 
क्योंकि 'बलवदिष्टसाधनता' का ज्ञान 'हेष' का प्रतिबन्धक होता है.। एवं चर 'पाक- 
क्रिया में उसे. दुःखसाधनता का ज्ञान रहने पर भी 'भोजनजन्यतृप्तिझृप' जो 'बल- 
वदिष्टसाधनता ' का ज्ञान हो रहा है, उससे 'पाकक्रिया' के प्रति उसे द्वेंप नहीं होता 
है। निष्कर्ष यह है कि 'देंष' के प्रति: जैसे 'दुःखसाधनताज्ञान' कारण होता है, वैशे 
ही उसके ( द्वेंप के ) प्रति 'बलवदिष्टशाधनता' के 'अभाव' का ज्ञान भी कारण होता 
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है । अतः 'बलवदिष्टसाधनताज्ञानाधभभाव' छूप 'कारण' के न रहने से 'पाकक्रिया' 
के प्रति छोगों को द्वंप नहीं होता है । 

जैसे 'इच्छाविशेष' का ताम “राग' यानी 'नचिकीर्षा' है, वैसे ही 'द्ेषविशेष' का 
नाम क्रोध है। 'हेषसामान्य का नाम क्रोध' नहीं है। यदि 'देषत्तामान्य' को ही 
'क्रोध' कहा जाय तो 'नरक आदि के प्रति 'देंष' के स्तमान 'क्रोध' भी होना चाहिये । 
परन्तु केवल द्वेंप ही उसके प्रति रहता है, क्रोध नहीं 

# (२१ ) उत्साहः प्रयत्न: । 

४ बुद्धचादयः घट मानसप्रत्यक्षा: । 

( २१ ) प्रयत्ननिरूपण-- 

उत्साह इति । उत्साह को 'प्रयत्न' कहते हैं । 

बृद्धघादय इति | (१ ) बुद्धि, (२ ) सुख, ( ३ ) दुःख, (४ ) इच्छा, ( ५ ) 
हेंष, ( ६ ) प्रयत्न--इन छह गुणों का मानसमप्रत्यक्ष होता है | ये बद्धि आदि छह गुण 
' 'आत्मा' के हैं। 


माधुरी 

उत्साह का ही दूसरा नाम 'प्रयत्त' है। उसके नित्य-अनित्य के भेद से दो 
प्रकार हैं। उनमें ईश्वर के 'प्रयत्न' को 'नित्य” कहा जाता है, वह 'एक' और 'सर्व॑ 
विषयक' होता है। “अनिए्य प्रयत्न' भी 'प्रवृत्ति, निवृत्ति, और जीवनयोनि' के भेद से 
तीन प्रकार का होता है। उनमें से 'प्रवृत्ति' राग से हुआ करती है। 'निवृत्ति' हैष 
से होती है और जीवनयोति' अहृष्ट ( प्रारब्धक्तर्म ) से होती है । “- 

उत्साहरूप 'प्रयत्न का जातिघटितलकक्षण 'करोमीत्यनुभवधिषयवृत्तिगुणत्वश्याप्य- 
जातिमान्‌ प्रयत्तः--किया जा सकता है । अर्थात्‌ 'प्रयत्तरूपकृतिमानहम्‌'--मैं प्रयत् 
रूप कंतियाला हू--इत्याकारक अनुभव के विषय में रहने वाली तथा गणत्वजाति की 
व्याप्य जो जाति, वह ( जाति ) जिस गुण में रहती हो, उस गुण को 'प्रयत्न' कहते हैं । 
'करोमि-इध्याकारक मानसप्रत्यक्षरूप अनुभव 'कृतिरूप प्रयत्त' को ही विषय करता 
है। इस कारण 'प्रयत्न की उस अनुभव का 'विपय' कहते हैं। उस प्रयत्न में रहने 
वाली तथा गुणत्वजाति की व्याप्य 'प्रयत्नस्व' जाति ही होगी । वह 'प्रयत्नत्व' जाति: 
समवायसम्बन्ध से सभी प्रयत्तों' में रहती है । अतः लक्षण का समन्वय हो जाता है| 

उक्त लक्षण में 'करोमीत्यनुभवविषयवृत्ति' पद को यदि नहीं रखेंगे, तो 'गुणत्व- 
जाति' के व्याप्य 'रूपत्वादि जातियों को लेकर 'रूपादि' गुणों में लक्षण की अति- 
व्याप्ति हो जाधगी । उसके निवारणार्थ 'करोमीत्यनुभवविषयवृत्ति' पद को लक्षण में 
रखना आवश्यक है। तब “रूपत्वादि' जातियाँ 'करोमि' इत्याकारक अनुभव के 
विपयभूत प्रयत्न! में नहीं रहती हैं। इसलिये 'हपत्वादि' जातियों को लेकर 'रूपादि' 
“गुणों में अतिव्याप्ति नहीं होगी । 
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अब यदि “गुणत्वव्याप्य' पद को लक्षण में न रखें, तो 'करोमि' इत्याकारक 
अनुभव के विषयभृत प्रयत्न में रहने वाली गुणत्वजाति को लेकर रूपादि सभी गुणों 
में तथा पत्ताजाति को लेकर द्रव्य, गुण, कर्म में अतिव्याप्ति होगी। 'करोमि'-- 
यह अनुभव जेसे 'प्रयत्तन' को विषय करता है, वैसे ही 'प्रयत्न' के आश्रयभ्रृत 'आत्मा' 
को भी विषय करता है। इसलिये 'प्रयत्न' के समान आत्मा' भी 'अनुभव' का विषय 
होता है। 'आत्मा' में “आत्मत्व, द्रव्यत्व, सत्ता'--ये तीनों जातियाँ रहती हैं। इन 
तीनों जातियों को लेकर यथाक्रम आत्मा में तथा 'प्रथिवी' आदिक द्वव्यों में तथा 
द्रव्य, गुण, कर्म में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी। उसके निवारणार्थ लक्षण में 
गुणत्वग्याप्य' को. 'जाति' का विशेषण बनाना चाहिये। 'गुणत्व, सत्ता, आत्मत्व, 
द्रब्पत्व--ये “चारों जातियों", गुणत्वजाति की व्याप्य न होने से उन 'गुणत्वादि' 
जातियों को लेकर 'हृपादि' गुणों में लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । 
यह '“प्रयत्नगुण, समवायसम्बन्ध से आत्मा ( संज्ञक द्रव्य ) में ही रहता है। 
उससे भिन्न प्रुथिवी' आदि द्रव्यों में नहीं रहता। इसी 'प्रयत्न' को 'क्ृत्ति' भी कहा 
करते हैं, यानी प्रयत्न' का ही दुसरा नाम कृति है। यह 'प्रयत्तगुण' भी पू्षोक्त 
बुद्धि, इच्छागुण के समान "नित्य, अतित्य के भेद से दो प्रकार का होता है। 
उनमें से ईश्वर का 'प्रथत्न', उत्पत्ति-विनाशरहित होने से 'नित्य' माना जाता है, 
तथा 'एक', और 'सवंजगद्विषयक' होता है । किन्तु 'जीवात्मा' का प्रयत्त, उत्पत्ति- 
विनाशशील होने से 'अनित्य' माना जाता है, तथा 'नाना' [( अनेक ) और 
'यात्किचिद्वस्तुविषयक' होता है । ' 
जीवात्मा में रहने वाले 'अनित्य प्रयत्न का 'समवायिकारण' वह जीवात्मा ही 
होता है। और उम्र जीवात्मा के साथ 'मन' का जो 'संयोग-सम्बन्ध' है, वह ( आत्म- 
मनःसंयोग ) उसका ( अनित्यप्रयत्त का ) 'असमवाधिकारण' होता है । तथा 'इष्ट- 
साधनत्ाज्ञान' भोर अहृष्ट, ईश्वरादि उसके निमित्तकारण होते हैं । 
उप्त अनित्यप्रथत्त का विनाश तो आत्मा में स्वोत्तर उत्पन्न हुए जो ज्ञानादि 
विशेषगुण हैं, उनके द्वारा ही होता है। अतः सुख, दुःख आदि के समान वह 'प्रयत्न' 
भी 'द्विक्षणावस्थायी' होता है । 


जीवात्मा कां वह '“अनित्यप्रयत्त' भी 'प्रवृत्ति, निवृत्ति और जोवनयोनि' के भेद 
से तीन प्रकार का होता है। उन तीनों में ते 'प्रवृत्तिरूपप्रयत्तन' का लक्षण इस प्रकार 
होगा-- शागजन्यों गुणः प्रवृत्ति: --अर्थात्‌ उत्कट इच्छारूप 'राग' से जन्य जो गुण है, 
उसे 'प्रवृत्ति कहते हैं॥ जिश्न 'वस्तु' में उत्कट राग होता है उसी 'बस्तु' के ग्रहण 
में प्रवृत्ति हुमा करती है। “राग के बिना किसी की प्रवृत्ति नहीं हुआः करती'--बह 
नियम है | एवं च 'प्रवृत्ति' रागजन्य है--यह सिद्ध होता है । 
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क्त लक्षण में यदि रागजन्य: पद न रखें, तो रूपादिगणों' में अतिव्याप्ति 
होगी । उसके निवारणार्थ 'रागजन्य:” पद को अवश्य रखना होगा। तब 'रूपादि- 
'गण” रागजन्य न होने से उनमें अतिव्याप्ति नहीं होगी। अब लक्षण में यदि. 'गुण 
पद न रंखें तो 'राग के. ध्वंस' में अतिव्याप्ति होगी। क्योंकि 'रागध्वंस भी भपने 
प्रतियोगी 'राग” से ही जन्य होता है। उसः अतिव्याप्ति के निवारणार्थ ,लक्षण में 
'गुण:' पद को रखना आवश्यक है। तब “रागध्वंस' में गरुणरूपता के न होने से उसमें 
अतिब्याप्ति नहीं होगी । ह ह 
इंका--तथ।पि इच्छारूप “राग के प्रत्यक्ष में .अतिव्याप्ति होंगी । क्योंकि विषय 
'के बिना प्रत्यक्ष! ज्ञान होतां-नहीं। अतः 'राग का प्रत्यक्ष ज्ञान विषय राग से जन्य 
है--और वह “गुण” भी है। उस अतित्याप्क्ति के निवारणार्थ “रागजन्यों रागाई- 
विषयकगुणः प्रवृत्तः---यह लक्षण कर देंगे। अर्थात्‌ लक्षणणत 'गुण' का विशेषण 
. 'रागाध्विषयक को बना देंगे । तब अतिव्याप्ति नहीं होगी । क्योंकि “राग का प्रत्यक्ष ' 
ज्ञान 'रागा४विषयक' नहीं है, अपितु “रागविषयक” ही है।-. अत: अतिव्याष्ति नहीं है । | 
. उसी प्रकार “निवृत्ति! रूप प्रयत्न का लक्षण---'हेषजन्पो देषाईविषयकरग॒ुण: निर्युत्ति 
किया जायगा। अर्थात्‌ द्वेष” से जन्य्‌ तथा द्वेष' को -विषय न करने वाला जो गुण! 
' उसे निवृत्ति.कहते हैं। जिस पदार्थ ( वस्तु ) से द्वेष रहता है, उस पदार्थ से 'निवृत्ति' 
हुआ करती है। हेष के बिना निवृत्ति नहीं होती। अत “निवृत्ति” द्वेषजन्य है । 
लक्षणोक्त 'द्ेषजन्यः पद, “हूपादिगुणों' में अतिब्याप्ति के निवारणार्थ है। और 'देेषाई- 


विषयक पद, .उसके ्रत्यक्षज्ञान” में अतिव्याप्ति के निरासाथे है। तथा गुण: पंद 
उ्ट्रेषुध्बंस” में अतिव्याप्ति के निरासाथे है । । 


अब जीवनयोति' प्रयत्त का लक्षण होगा---'जीवनाउदृश्कयो गुण) जीवन- 
योनि!/--अर्थात्‌ जीवन के कारणभूत पाप-पुण्य'” रूप अर्हृष्ट से जन्य गुण” को 


'जीवनयोनिप्रयत्त' कहते हैं । यह जीवनयोनिप्र॑यत्न्‌, शरीर में श्वासोच्छवासादिरूप 
प्राणसंचार' में कारण होता है। किसी भी प्राणी का. जितने काल तक जीवन-रहता 
है, उतने कालतक यह 'जीवनयोतिप्रयत्न! रहता है। जैसे 'प्रवृत्ति-निवृत्ति' रूप प्रयत्न' 

का मानस प्रत्यक्ष होता है, वेसे इंस 'जीवनयगोनिप्रयत्न! का ' मानसप्रत्यक्ष नहीं 
होता । अपितु धर्म-अधर्म के समान यह 'जीवनयोनिप्रयत्न' अतीन्द्रिय होता है । 

अतीन्द्रियं जीवनयोनिप्रय॒त्त' का- प्राणसंचाररूप कार्य से अनुमान किया जाता है । 
अनुमान प्रयोग इस प्रकार किया जाता है--'प्राणसचार: प्रयंत्वसाध्य: प्रणसआारत्यात्‌. 
धावत: पुरुषस्य प्राणसच्चारवत्‌*--अर्थात्‌ प्राणों का पश्वासक्रियाूूप संखार, 'प्रयत्म- 
साध्य' होता है, क्योंकि 'प्राणसचचार' होने से | जो-जो प्राणसचार होता ६, वहे प्रयत्न- 
साध्य ही होता है। जैसे वेग ( तेजी ) से दोड़नें. वाले का प्राणसचार॑, 'प्रयत्न 
साध्य होता है। अभिप्राय यह है कि अतिवेग ( अत्यन्त तेजी ) से दौंड़ने वाले व्यक्ति 


। 
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के प्रयत्न की अधिकता से 'प्वाप्मक्रिया' की अधिकता होती दिखाई देती है। इसलिये 
अधिक प्राणस्चार में अधिक प्रयत्न की कारणता अनुभवश्विद्ध है। अधिकप्राणसचार | 
के दृष्टान्त से प्राणसच्ारमात्र में 'प्रयत्नसाध्यता' का अनुमान किया जा सकता है । 
किन्तु अधिक प्रयत्न के विना हीं स्वभावश्चिद्ध णो 'प्राणसचार' है, उसके छिये-- 
कोई प्रत्यक्षप्रयत्न' तो कारण है नहीं। इसलिये उस स्वभावस्तिद्ध प्राणराध्चार का 
कारण यह अतीन्द्रिय जीवनयोनिप्रयत्न ही है--यह सिद्ध होता है । 

नवीन नैयायिकों का कहना है “प्रवृत्ति और निवृत्ति' ये दो प्रकार के ही प्रयत्न 
होते हैं। तीसरे 'जीवनग्रोनिश्रयत्त' की कह्पता करने में कोई प्रमाण नहीं है । शरीर 
में होते वाला स्वभावसिद्ध श्वासोच्छवासादि क्रियारूप जो प्राणसख्ार, है, उसमें 
तो अद्ृष्टविज्वेषप्रयोज्य-जीवन” ही कारण होता है। अथवा उप्त जीवन के प्रयोजक 
'अदृश्विशेष' को ही कारण कहा जा सकता है। इसलिये प्राणसच्चार के कारणरूप 
में 'ज़ीवनयोनिप्रयत्न' की कल्पना करना व्यर्थ है। देहसहित /आत्मा' का 'मन' के 
साथ जो 'संयोग सम्बन्ध' है, उसी को 'जीवन' कहते हैं । 

प्राचीन तैयायिकों ने जीवनयोनिप्रयत्त” के साधनार्थ जो अनुमान प्रयोग 

उपस्थित किया है, वह ठीक नहीं है। क्योंकि किसी के अधिकप्राणसन्ार' में उसके 
अंधिकप्रयत्न' की जन्यता को देखकर, उसके हृष्टान्त से 'समस्तप्राणसचारमात्र' 
को 'प्रयत्नजन्य' कह देना उचित नहीं है। अन्यथा 'प्रवृत्तिछपप्रयत्न' को 'इष्ट- 
साधनताज्ञानजन्य' देखकर, उम्तके दृष्टाल्त से भी समस्त प्रयत्तमात्र को इष्टसाधनता- 
ज्ञानजन्य' मानता होगा । और सुपुष्ति अवस्था में भी उस 'जीवनयोनिप्रयत्तन' के 
हैतुभूत किसी अतीन्द्रियज्ञान की भी कल्पना करनी होगी। किल्तु ऐसी कल्पना 
करना तो प्राचीनों को भी मान्य नहीं है । इसछिये 'प्रवृत्ति' और 'निवृत्ति' दो ही 
प्रकार के प्रयत्नों को मानना चाहिये । 

'प्रवृत्तिक्प प्रयत्न” में ( १) चिकीर्षा, (२ ) कृतिसाध्यताज्ञान, ( ३ ) इष्ट- 
साधनताज्ञान, ( ४ ) उपादान का प्र॒त्यक्ष--ये चारों कारण होते हैं। इन चार कारणों 
के! बिना प्रवृत्ति नहीं हुआ करती । जैसे कुलाल जब यह विचारता है कि 'घट को 
मैं अपनी प्रयत्तरूप कृति से निर्माण करू---अर्थात्‌ “घट कृत्या साधय।मि' इत्याकारक 
'कृतिसाध्यत्व प्रकार॒क इच्छारूप चिकीर्षा' जब उसे होती है, तथा यह “घट, मेरें 
प्रथत्नरूपकृति से सिद्ध | निर्मित-निर्माण-) होने योग्य है, अर्थात्‌ अय॑ घट: मत्कृति-. 
साध्य: ---इत्पाका रक 'कृतिसाध्यताज्ञान' उस्े होता है, तथा यह घट, मेरे इष्ट का 
साधन है', अर्थात्‌ अय घट: प्रदिष्टसाधनम्‌'--इत्याकारक 'इष्टसाधनत्ताज्ञान' जब 
उसे होता है, तथा. यह घट मृत्तिका से उत्पन्न होगा, अर्थात्‌ “भयं घट; मृत्तिकया 
निर्मितों भवेत्‌--इस प्रकार से 'घट' के समवायिकारणरूप 'उपादान' का ज्ञान होता 
है, तंभी तह कुलाल घट' के निर्माण में प्रवृत्त होता है। उपयुक्त चिक्रीर्षा आदि 


. वि कि आ चक वन दफन अत 
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कारणों के बिना उसंकी प्रवृत्ति नहीं होती । एवं च किसी भी चेतन. प्राणी की. जिस _ 

किसी भी कार्य में प्रवृत्ति होती है तब उक्त चार कारणों से ही हुआ करती है । रा 
शंका--प्रवृत्ति' में कृतिसाध्यताज्ञान, इष्टसाधनताज्ञात के समान ही यह 

कार्य, मेरे 'बलवान्‌ अनिष्ट का 'अजनक ,( जनक-उत्पादक नहीं.) है, अर्थात्‌ 'बलूवद- 


निष्टाउननुब न्धित्वज्ञान'! को भी उसमें कारण मानना चाहिये। यदि उसे कारण नहीं. .. : 


मानेंगे तो. क्षुधातुर व्यक्ति की: मधुविषसंयुक्त अन्न के भोजन में भी प्रवृत्ति होनी 
सचाहिये। जब कि उस व्यक्ति को उसे अन्नभोजन' में कृतिसाध्यताज्ञान तथा इंष्ट- 
साधनताज्ञान-दोनों ही हैं। . .. ; 

सभा०-- बलवंदनिष्टाननुबन्धित्वज्ञान,' तो “चिकीर्षा' में हीं कारण हुआ करता 
है। क्षुधातुर व्यक्ति को 'मधुविषसम्पृक्त अन्न” भोजन में 'मरणरूप बलवे्देनिष्ट- 
जनकेत्वज्ञान' ही है, उसी कारण उस मधूविषसम्पृक्त अन्न के भोजन में उसकी 
“'चिकीर्षा' नहीं होती । उसके भोजन में उसे 'बलवदनिष्टाननुबन्धित्वज्ञान' नहीं है 
_ यदि यह ज्ञान होता, तो उंस भोजन में उसे 'चिकीर्षा' अवश्य होती । एवं च चिकीर्षा-: 


रूप कारण के न होने से उसकी उस भोजन में श्रवृत्ति नहीं होती। अतः 'बलवद- द 


निश्टाधननुबन्धित्वज्ञ।न' ( बलवत्‌ अनिष्टाइजनकत्वज्ञान ) भी - प्रवृत्ति के' प्रति 
स्वतन्त्र कारण मानने की आवश्यकता नहीं है । 


कुछ ग्रन्थकारों. का कहना है कि यदि प्रवृत्ति के प्रति 'बलबदनिष्टांउननुबन्धित्व- 
ज्ञान! को स्वतस्त्ररूप से कारण न मानकर केवल 'चिकीर्षा' में ही उसे कारण कहोगे, 
तो पूर्वोक्त 'कतिसाध्यताज्ञान! तथा “इष्टसाधनताज्ञान' इन दोनों को भी “प्रवृत्ति' 
के प्रति कारणःन मानकर केवल “चिकीर्षा' के प्रति ही कारण मान लौजिये । किन्तु 
.. आपने वैसा नहीं माना है। अत: कृतिसाध्यत्व, इष्टसाधनत्व के समान ही बलछवद- 
: तिष्ठाननुबन्धित्वज्ञान को भी प्रवृत्ति के प्रति कारण मानना ही उचित होगा । 

इांका--कार्यसाध्यकप्रवृत्ति में यदि उस कार्य के समवायिकारण रूप उपादान 
के प्रत्यक्ष को कारण माना जाय तो गृदज्भवादक की मृदज्भुवादन में शब्दसाध्यकप्रवृत्ति 
नहीं होगी । क्योंकि 'शब्द' के समवायिकारण 'आकाश' का किसी की प्रत्यक्ष नहीं 
होता है । तथापि शब्दोत्पत्ति करने के लिये मृदद्भवादक की मृदज्भवादन में प्रवृत्ति 
तो होती है। इससे यह सिद्ध होता है कि 'उपादानकारण' का प्रत्यक्ष, प्रवृत्ति के 
प्रति कारण नहीं है। अतः उपादान के प्रत्यक्ष करमे की कोई आवश्यकेता नहीं है । 
किच्व--प्रवृत्ति के प्रति यदि उपादान के प्रत्यक्ष को कारण कहें तो 'ध्वंस' कार्य का 
कोई भी “उफादानकारण नहीं हुआ करता। वह ( ध्वंसात्मककाय्य ) तो केवल 
(निमित्तक/रण' से ही उत्पन्न होता है। उस कारण किसी की 'ध्वंससाध्यक प्रवृत्ति' 
, भी नहीं होगी'। किन्तु धटादिपदार्थों के ध्वंस करने की प्रवृत्ति तो हुआ करती है। 
अतः कहना होगा कि उपादान का प्रत्यक्ष, 'प्रवृत्ति' के प्रति कारण नहीं होता है । 


न्ब्न 
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समा०--मृदज्भवगादक की मृदद्भवादन में जो प्रवृत्ति होती है, वह, 'शब्द' को 
उत्पन्न करने के लिये नहीं है, अपितु 'शब्द' के श्रावणप्रत्यक्षरूप साक्षात्कार के 
लिये होती है। इसलिये उसकी प्रवृत्ति को शब्दसाध्यक नहीं कह सकते | अपितु 
उसे शब्दसाक्षात्करसाध्यक कहना चाहिये | उत्त 'णब्दसाक्षात्कार' का समवायधिकारण 
आत्मा है। उस आत्मा का मानसकप्रत्यक्ष सभी को होता है। उसी प्रकार घटघ्बंस 
में जो प्रवृत्ति होती है, वह भी ध्वंससाध्यक न होकर 'ध्वंस-साक्षात्कारसाध्यक' होती 
है। उस ध्वंसस/क्षात्कार का समवाधिकारण 'आत्मा' है। उम्र आत्मा का मानसप्रत्यक्ष 
सभी को हुआ करता है। इसलिये प्रवृत्तिमात्र में 'उपादानकारण' का प्रत्यक्ष 
कारण” हुआ करता है। अतः उक्त नियम का कहीं पर भी व्यभिचार नहीं है । 
उक्त नियम में नवीन नैय्ाधिकों के अनुस्तार 'उपादान' पद सेः 'समवाधिकारण' का 
प्रहण न कर “अधिष्ठानमात्र' का ग्रहूण किया - जाता है। उस कारण 'कार्य' की 
अधिष्ठानता जैसे 'समवाधिकारण' में रहती है, वैसे अन्य पदार्थों में भी रहती है। 
जैसे 'घट' कार्य की अधिष्ठानता अपने स्रमवायिकारण 'कपाल' में रहती है, उसी 
तरह भूतलल” में भी रहती है। उसी प्रकार मृदज्ञाद्रवच्छिर्त आकाज्ञ में उत्पद्यमान 
शब्द, समवायसम्बन्ध से 'आकाश' में और “अवच्छेदकर्ता' सम्बन्ध से 'मृदज्भ' में 
भी रहता है। इसलिये 'मृदज्ञ' भी उत्त शब्द का अधिष्ठान है। उस मृदज्ग का चक्षु 
और त्वगिन्द्रिय से सभी को प्रत्यक्ष होता ही है। अतः शब्दसाध्यकप्रवृत्ति में 
'मुदद्भादि' अधिष्ठान का प्रत्यक्ष और ध्वंस्साध्यक प्रवृत्ति में 'ध्वंस' के अधिष्ठान 
का प्रत्यक्ष ही कारण होता है । हैं 
जलताडन जैसे निष्फल क्रिया के करने में 'कृतिसाध्यता' का ज्ञान रहने पर भी 
प्रवृत्ति नहीं होती । इसलिये 'प्रवृत्ति' में 'इष्टसाधनताज्ञान' को कारण माना गया 
है। और प्रयत्तरूप 'कृति' से असाध्य ऐसे तृष्टि तथा सुवर्णमप सुमेरुपव॑त के शिखर 
के आहरण में इष्टसाधनता का ज्ञान रहने पर भी प्रवृत्ति नहीं होती। इश्लिये 
'प्रवृत्ति' के प्रति 'कृतिसाध्यता' ज्ञान कों कारण माना गया हैं। और मधु-विषसम्पृक्त 
अन्न के भोजन में क्षुघातुर को कृतिसाध्यत। ज्ञान तथा इष्टसाधनताज्ञान रहने पर भी 
उसकी प्रवृत्ति नहीं होती । इसलिये प्रवृत्ति के प्रति 'बलवदनिष्ट।उननुबन्धित्व' ज्ञान 
को कारण माना गया है। एवं च “कृतिसाध्यताज्ञान, इष्टसाधनतांज्ञान,, और 
'बलवदनिष्टाउननुवन्धित्वज्ञान-ये तीनों ही 'प्रवृत्ति' के प्रति कारण होते हैं। 
तथापि मीमांसकों के कथनानुसार कृतिसाध्यत्वधर्म' के घटक कृति का, और “इष्ट- 
साधनलत्वधर्म' के घटक 'इच्छा' का तथा 'बज़बदनिष्टाइजनकत्व' धर्म के घटक 'देष' 
का 'बर्तमानकालवृत्तित्व के बोधनार्थ 'इदानीन्तन” यह विशेषण जोड़ देना चाहिये । 
अर्थात्‌ 'इदानीन्तनक्ृतिसाध्यताज्ञान , इदानीन्तन इृष्टसाधनताज्ञान, और इदानीन्तन 
बलवदनिष्ट/5जनकत्वज्ञान को 'प्रवृत्ति' में कारण मानता चाहिये । 


ध॒र्माधमं॑निरूपण ] अर्थ॑निरूपणम .. 'इंएप्‌ 


किन्तु प्रभाकर मौमांसक का कहना है कि जिस काय॑ में प्रवृति होती है, उस 
कार्य में 'बलवत्‌ अनिष्टाड्जनकत्व' को विषय करने वाले “इष्टसाधनताज्ञान' से जन्य 
जो 'कृतिसाध्यताज्ञान” है, वही 'चिकीर्षा द्वारा 'कार्यंसाध्यक प्रवृत्ति में कारण होता 
है। अतः 'प्रवृत्ति' के प्रति इष्टसाधनताज्ञान' को तथा 'बल्वदनिष्टाधननुब ैिधत्व- 
ज्ञान! ( बलवदनिष्टाध्जनकत्वज्ञान ) को कारण मानने की आवष्यकतता नहीं है । 
प्रभाकर एक अनुमान प्रयोग करते हैं--'पाक: मत्तकृतिसाध्य: मत्कृति विनथ्सत्त्वे सति 
मदबलवदनिष्टाउजनकेष्टसाधनत्वात्‌ भोजनादिवतु'--अर्थात्‌ यह पाक, मेरे प्रयत्नरूप 
कृति से साध्य है, मेरे कृति के बिना अप्तिद्ध होता हुआ और मेरे प्रबल्त अनिष्ट 
का अजनक होता हुआ मेरे इष्ट का साधन होने से । जो भी कार्य, भेरी कृति के 
बिना असिद्ध रहते हुआ तथा मेरे बलवानू अनिष्ट का अजनक होता हुआ मेरे इष्ट 
का साधन होता है, वह कार्य, मेरे कृतिरूप प्रयत्त से अवश्य ही साध्य होता है । 
जैसे भोजनादि कार्य । इस प्रकार पाकादि कौंकिक कार्यों में तथा यागादि वैदिककर्मों 
में बलूवद्बबिष्टाए्जनक इष्टसाधनत्वरूप हेतु से कृतिसाध्यता की अंनुमिति होती है । 
अंत: मुज्यतया कृतिसाध्यताज्ञान ही चिकीर्षा द्वारा पाक-यागादिसाध्यक प्रवत्ति में 
कारण ( हेतु ) होता है। इसके अतिरिक्त अन्य को कारण मानना व्यर्थ है | 

इस पर नैथायथिक कहता है. कि प्रभाकर मीमांसक का कथन उचित नहीं है। 
क्योंकि बलवदनिष्टाप्जनकत्व ( बलूवदनिष्टाइननुबन्धित्व ) विशिष्ट इृष्ट्साधनता- 
ज्ञान से जन्य कृतिताध्यताज्ञान को 'प्रवृत्ति' के प्रति कारण मानने में अतिगौरव दोष- 
होगा । अत: प्रवृत्ति के प्रति उक्त तीन ज्ञान ही कारण होते हैं । 

जैसे 'देषविशेष' को क्रोध कहा है, वैसे ही 'प्रथत्तविशेष' को उत्साह कहा गया 
हैं। प्रयत्नसामान्य को “उत्साह नहीं कहते। 'सुखवविशेषजनकीभूतकर्मविषयकः 
प्रयत्त उत्स्ाह:--बह उत्ताहू का लक्षण है। अर्थात्‌ सुखविशेष के जनक कर्म को 
विषय करने वाले प्रवत्त को 'उत्साह' कहते हैं । 


बुद्धि आादि ६ गुणों अर्थात्‌ (१ ) बुद्धि (२ ) सुख, (३ ) दुःख, ( ४ ) इच्छा, 
( ५ ) देंप, (६ ) प्रवत्त--का मानस प्रत्यक्ष होता है। ये छहों गुण, “आत्मा” 
में उत्पन्न होते हैं। यहाँ 'बुद्धि' शब्द से 'तिविकल्पक' भिन्न सम्पूर्ण जन्यज्ञान' 
समझना चाहिये । | 

( २२-२३ ) धर्माध्थर्मी सुखदुःखयोरसाधारणकारणे। तो चाप्रत्यक्षावप्या- 
गसगम्यावनुमातगम्पाँ च। तथाहि देववत्तत्य शरीराबिकं देवदत्तविशेषणजन्पं 
कार्यत्वे सत्ति देखदत्तस्प भोगहेतुत्वात्‌ । पेवदत्तप्रयश्तजन्यवस्तुबतु। यश्न 
बरोरादिजनक आत्मविशेषगुण: स एवं धर्मोष्धमंश्व | प्रयत्नादीनां शरोंरा- 
राजनकत्वादिति । 
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( २२-२३ ) धर्म और अधर्म का निरूपण--- 


धर्माष्थर्माबिति । “धर्म और अधमं'--दीनों 'आत्म' निष्ठ सुख-दु:ःख के असाधारण 
कारण हैं। वे दोनों 'प्रत्यक्ष! के विषय न रहने पर भी “आगम' तथा “अनुमान' से 
गम्य होते (जाने जाते ) हैं। अनुमान प्रयोग इस प्रकार होगए--तथा हीति । 'देव- 
दत्तस्य शरीरादिक  देवदत्तविशेषगुणजन्यं, कार्येत्वे सति देवदत्तस्य भोगहेतुत्वात्‌ । देव- 
दत्तप्रयत्वजन्यवस्तुवत्‌” । अर्थात्‌ देवदत्त के शरीर आदि, देवदत्त के विशेषगुण 'धर्म- 
अधर्म' से .जन्य है ( प्रतिज्ञा ), क्योंकि वे कार्य” होते हुए उसके ( देवदत्त के ) भोग 
“के हेतु ( कारण ) हैं (हेतु ), जैसे--देंवदत्त के प्रयत्न से उत्पन्न होने वाली कोई 
वस्तु होती है! (उदाहरण )। यश्वेति । जो शरीरादि का जनक “आत्म-विशेषगुण 

: है, उसी.को “धंर्मश्थधमं' कहते हैं । क्योंकि उनसे भिन्न 'प्रयत्न” आदि जो गुण हैं, वे -. 
तो 'शरीर' आदि के जनक ( उत्पादक ) नहीं होते । / 


माधुरी 
ग्रन्थकार ने 'सुखाइसाधारणकारणं धमम:”, और “दः:खाइसाघारणकारणम अधघमं 

के अभिप्राय से ही धर्माअ्धर्म!' का सम्मिलितक्कक्षण 'सुख-दुःखयो रसाधारणकारण' कह 
दिया है। अर्थात्‌ सुख के असाधारण कारण को “धर्म” और दुःख के असाधारण 
कारण को अधमं' कहते हैं। सुख की प्राप्ति धर्म से ही होती है। उसके बिना 
सुख की प्राप्ति नहीं होती । अत: 'धुख के असाधारणकारणत्व” रूप धर्म के लक्षण 
का समनन्‍्त्रय हो जाता है । 

:. उक्त धर्मलक्षण में 'असाधारण' पद न्‌ रखें तो, 'काल, दिक्‌, ईश्वर' आदि साधारण- 
कारणों में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि वे*काल' आदि, 'कार्यमात्र' के प्रति 
कारण होते हैं, इंसलिये वेःतो 'सुअ' रूप कार्य के प्रति भी कारण हैं। अतः उनमें अति- 
-व्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थ क्षण में “असाधारण” पद का रखना आवश्यक 
है।. 'कालादिक', उस सुखादि कार्य के प्रति कारण रहने” पर भी वे 'सुख' के 
* असाधारण कारण नहीं हैं, अपितु साधारण कारण हैं। इसलिये कालादिकों में उक्त 

-लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । 

दधांका--कामी पुरुष को कामिती-के दैशेन-स्पर्शन/दि से भी 'सुख' की प्राप्ति 
होती है। वे दर्शन-स्पशनादि भी धर्म के समान ही 'सुख' के असाधारण कारण हैँ । 
: अतः दर्शन-स्पर्शनादिकों में धर्मलक्षण की अतिव्याप्ति होगी। इसीलिये पूर्वोक्ति धर्म 
लक्षण अतिव्याप्तिदोष से दुधित होने से दुष्ट है। ऐसे दुष्टलक्षण से “धर्म' की 
सिद्धि नहीं हो सकती । 
समा०--अतिव्याप्ति न हो सके ऐसा जातिघटित लक्षण कर रहे हैं--'यागजन्य- 

स्वर्ग जनकवृत्तिगुणत्वव्याप्यज्ञातिमान्‌ घ॒र्य::--अर्थात्‌ याग से जन्य तथा स्वर्ग की जनक 
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जो वस्तु, उसमें रहने वाली तंथा 'गुणत्वजाति! की व्याप्य जाति से युक्त जो "गुण! 

हो, उसको धर्म कहते हैं। जैसे--ब्राह्मणादित्रेवणिक अधिकारी कोई व्यक्ति 'यागा' 

का अनुष्ठान करता है, तब उसे अनुष्ठित याग से “धर्म (पूर्व ) उत्पन्न होता है, 

जो उस व्यक्ति के “आत्मा में. रहता है। उसे धर्मं से उस व्यक्ति को स्वर्गंसुख की ० 

प्राप्शि होती है। वह “धर्म” याग से जन्य भी है, -तथा 'स्वगं' का जनक भी है। 

ऐसे धर्म में रहने वाली तथा गुणत्वजाति-की व्याप्य 'धमंत्वजाति' है । वह सभी धर्मो 

में समवायसम्बन्ध से रहती है। अंत॥ इस.निदुष्ट धर्मेलक्षण का समन्वय हो जाता है । 
उक्त लक्षण में यदि 'गुणत्वव्याप्यजातिमान्‌ धर्म:” इतना ही अंश रखें, और पूर्व 

अंश को न रखें , तो 'ग्रुणत्वज्ाति' के व्याप्य रूपत्वादिजातियों को. लेकर 'रूपादि- 

गुणों में अतिव्याष्लि होगी । उसक निवारणार्थ लक्षण में 'स्वगंजनकवृत्ति' इतने अंश , 

को भी रखना आवश्यक है। तब “हुपादिगुण' स्वर के जनक न होनें)से उनगुणों , | 

में रहने वाली रूपत्वांदि” जातियाँ 'स्वर्ग! जनकवृत्ति नहीं होती । इसलिये रूपत्वादि* । 

जातियों को "लेकर “रूपादिग्रुणों” में .छक्षण की अतिब्याप्ति, नहीं होती । अब यदि 

स्वगं जनकवृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमान्‌ धर्मं:--इतना ही लक्षण करें अर्थात्‌ लक्षेण में 

'यागजन्य पद न रखें तो 'संयोगत्वजाति” को लेकर 'संयोग' में अतिव्याप्ति होगी । 

क्योंकि उस यागानुष्ठाता पुरुष के 'शरीर' के साथ जो गंगाजल का' 'संयोग' है, वह 

. भी 'स्वर्गग का जनक हो सकता है.। उस स्वर्गंजनंक संयोग में रहने वाली तथा. , 

- 'गुणत्वजाति' की व्याप्य 'संयोग॑त्वजालि' है। उस संयोगत्वजाति को लेकर 'सयोग 

में लक्षण की अतिव्याप्ति हो जायगी ।' उसके निवारणार्थ लक्षण में “यागजन्य' पद ; 

की देना आवश्यक है। तब गंगाजल का. 'संयोग' स्वरंगंजनक रहने पर भी वह 'याग- « 

जन्य न रहने से “संयोग में अतिव्याप्ति नहीं हो सकेगी। अब यंदि 'यागजन्यवृत्ति-: - , 

अगत्व्याप्यजातिमान्‌ धर्म:---इतना ही लक्षण करें, अर्थात्‌ लक्षण में 'स्वंगंजनक ् 

पद न दें तो याग के प्रत्यक्ष' में अतिव्याप्ति होगी। क्‍योंकि कोई भी प्रत्यक्षज्ञान 

विषय” के बिना उत्पन्न नहीं होता है। इसलिये 'याग” का प्रत्यक्षज्ञान 'यागरूप 

विषय' से जन्य ही कहना होगा ! ऐसे यागजन्यप्रत्यक्षज्ञान में रहने वाली तथा 

गुणत्वजाति' की व्याप्प प्रत्यक्षजजाति' होगी। उस 'प्रत्यक्षत्वजाति' को लेकर | 

यागविषयक प्रत्यक्ष' में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी। उसके निवारणाथे रूक्षण में. 

स्वगजचक' पद का हि ना आवश्यक है। तब बह 'याग्रविषयकप्रत्यक्षज्ञान याग से - ! 

जन्य रहने पर भी 'स्वरगं! का जनक नहीं है। इसलिये याग के प्रत्यक्ष में रहने वाली 

अल्यक्षत्व” जाति को लेकर 'याग्रविषयक प्रत्यक्ष' में अतिव्याप्ति नहीं होगी.। अब 

यदि 'यागजन्यस्वगंजनकवृत्तिजातिमान्‌ धर्म:--इतना ही छक्षण करें, . उसमें “गुणत्व- 

व्याप्प पद न दें तो यागजन्य तथा स्वर्ग के जनक 'धर्म' में रहने बाली. गुणत्व- 

जाति! को लेकर “रूपादि सभी गणों' में था 'सत्ताज़ाति' को लेकर द्रव्य-गुण-कसे 
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में अतिव्याध्ति होगी। उसके निवारणार्थ लक्षण में “गुणत्वव्याप्य' पद को लक्षण 
घटक 'जाति' का विशेषण बना देना चाहिये। तब 'गुणत्वजाति' तथा 'सत्ताजाति' 
उस 'गुणत्वजाति की व्याप्य न होने से “गुणत्वजाति' तथा 'स्त्ताजातति' को लेकर 
रझूपादिकों में छक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी। अंब 'यागजन्यस्वर्गजनक: धर्म: 
इतना ही लक्षण यदि करें तो यागजन्य जो धर्म है, वह 'स्वर्ग” की उत्पत्ति करने के 
पूर्व ही कर्मनशानदी के जल्‍ूस्पर्श से यदि नष्ट हो गया हो, तो उप्त 'धर्म' में 
लक्षण की अव्याष्ति होंगी । उसके निवारणार्थ “धर्मत्वजातिघटित रक्षण' 


करना 

आवश्यक है । तब वहू '“घर्मत्वजाति', स्वर्ग के अजनक धर्म में रहने से उस धर्म में 
अव्याप्ति नहीं हो पाती । ह 

यह 'धमं' गुण, केवक जीवात्मा में ही समवाय सम्बन्ध से रहता है। जीवात्मा 


से भिन्न पृथिवी आदि द्रब्यों में तथा ईश्वर में वह नहीं रहता । किसी भी इम्द्रिय से 
उसका प्रत्यक्ष न हो पाने से वह अतीन्द्रिय है। और वह, सुश्च-दुःख के समान उत्पत्ति- 
विनाशशील होने से अनित्य है । कोई भी धर्म नित्य नहीं होता है। धर्म का समवाधि- 
कारण “आत्मा' है, और 'आत्म-मतःसंयोग' उसका असमवाधिकारण होता है, तथा 
वेदविहित याग, दान, जप, तप, तीर्थस्तनान, देवदर्शनादि शुभकर्म उसके निफितः 
कारण होते हैं। एवं मिथ्याज्ञानजन्य वासना भी उसका निमित्तकारण हुआ करती है । 
लोगों को जो भी 'युख' होता है, ओर उसके जितने भी प्राधन हैं, उत सब का 
असाधारण ( एकमात्र ) कारण “धर्म ही है। उस धर्म के अतीन्द्रिय रहने पर भी 
याग-दान-जप-तप आदि के व्यापार रूप में उसकी कल्पना करनी पड़ती है। अन्यथा 
याग-दान आदि कर्म, उस स्वर्ग फल के जनक नहीं हो सकेंगे । क्योंकि कार्य के अव्य- 
बहित पृवक्षण में जो रहता है, वही उस कार्य का 'कारण' कहलाता है। इस नियम 
के अनुसार यागादिकर्म' तो तत्क्षण डी विनष्ट हो जाते हैं, और स्वगंफल की प्राप्ति 
तो मरणानन्तर बहुत समय के पश्चात्‌ होती है। तब पूर्व ही विनष्ट हो चुके तथा 
'धर्मरूप व्यापार' से रहित उन यागादि कर्मों को स्वर्गफल का कारण कैसे कह सकते 
हैं? और 'स्वर्गकामों यजेत' अर्थात्‌ 'यागेन स्वर्ग भावयेत्‌'--.इस वेदवाक्य से तो 
यागादि कर्मों में स्वर्गफल की कारणता प्रतीत होती है। अतः वेदवाक्य प्रतिपांदित 
ध्याग और स्वर्ग के 'कार्य-कारणभाव' का निर्वाह करने के छिये यागादिकर्म से उत्पन्न 
होने वाले 'धर्मरूप व्यापार! की कल्पना 'याग” और स्वर्ग के मध्य में करनी ही 
होगी। तब यागादि कर्मों के नष्ट हो जाने पर भी तज्जन्य धर्मरूप व्यापार', स्वर्ग- 
फल्न-प्राप्ति तक स्थिर रहता है। फल्न-प्राप्ति कराये बिना वह नष्ट नहीं होता । वह 
कर्मकर्ता के आत्मा में स्थिर बना ब्ह्रता है | उसी से उस्त कर्मकर्ता को स्वांसुख की 
प्राष्ति होती है। यागजत्य व्यापार से फलू-प्राप्ति होने पर भी व्यापार-विशिष्ट 
गआग' को उस फल के प्रति अन्यथा सिद्ध नहों समझा जाता । जैसे घट के प्रत्यक्ष में 
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घट-चक्षुसंयोग' व्यापार है। उसके.( व्यापार के ) साक्षात्‌ कारण रहने पर भी वह 
चक्षुरिन्द्रिय', घटप्रत्यक्ष-रूप कार्य के प्रति अन्यथा सिद्ध -नहीं कहा जाता। बैस्े-ही - 
धर्मरूप व्यापार द्वारा 'फल' की प्राप्ति होने पर भी 'यागादि कर्मों को अन्यथांसिद्ध 
नहीं कहा जाता | कारणसामग्री के अतिरिक्त “बाह्य वस्तु” को अन्यथा सिद्ध कहते 
हैं । जैसे घट के प्रत्यक्ष में संयोग रूप व्यापार के द्वारा 'चक्षुरिन्द्रिय' कारण कहा जाता 
है, वैसे ही 'यागादिकर्म' भी धर्मरूप व्यापारद्वारा 'स्वगंहूप फक' के प्रति कारण कहा 
जाता है |. एवं च यागादि कर्मों में स्वर्गादिफल के प्रति कारणता सिद्ध करने के लिये 

धर्म' रूप व्यापार की कल्पना करना अनिवाय है। -. हा 

शंका--व्यापार के रूप में “धर्म” की कल्पना करने की अपेक्षा यागादि कर्मों का 

जो ध्वंस' ( विनाश ) है, उसी को याग' के व्यापाररूप में 'क्यों न मान छिया 
जाय ? अर्थात्‌ वे यागादिकर्म, स्व-ध्वंसरूप व्यापार के द्वारा ही स्वर्गादिफल के: प्रति 
कारण होते हैं। और उसप्त ध्वंस' का नाश भी नहीं होता है। तथा वह “यागध्वंस 
स्वर्ग फल-प्रौध्ति के अव्यवहित पूर्वक्षण-वृत्ति भी है। अतः यागादि कर्मों के व्यापाररूप | 
: में 'धर्म' की कल्पना करना व्यथे है। पा 
॒ समा०--यागध्वंस को याग का “व्यापार नहीं. मान सकते । क्‍योंकि जो पदाथे; . - 

जिस कार्य के प्रति कारण होता है, उसका ध्वंस, उस कार्य के :प्रति 'कारण नहीं हुआ . ५7४: 
करता । अर्थात्‌ प्रतियोगी” और '“ध्वंस' दोनों में एक ही कार्य की जनकता कहीं दष्टि-... 
-शोचर नहीं होती ॥ अतः यागादिकर्म और उनके ध्वंस दोनों को एक ही. स्वगंरूप कार्य . 

के कारण कहना ठीक़ नहीं है। और “यागध्वंस' को 'स्वर्गफल' का कारण मानोगें 

तो 'स्वगंफंल' का कभी भी विनाश नहीं होगा, क्‍योंकि 'यागध्वंस” रूप कारण नांश- 

रहित होने से नित्य है। तब कारण के नित्य रहते कार्य की अनित्यता नहीं बता... 

सकते । एवं च स्वर्गंफलरूप कार्य को नित्य मानने पर “क्षीणे पुण्ये मत्यंलोक विशेल्ति' .. 

इत्यादि शास्त्रवचनों से विरोध होगा । किन्तु यागजन्य. “धर्म'-रूप-ब्यापार को स्व॒र्कः 

फल का कारण मानने पर उपयुंक्त विरोध नहीं होगा, क्योंकि फलूभोग करा देना ही (८ 

धर्म! का प्रयोजन है, उसे सम्पन्न कराकर वह धममंरूप व्यापार स्वयं ही समाप्त हो _ 

'जाता है। यह जो कहा था कि “गज्णास्तान से स्वर्गंफल की प्राप्ति होती है। मध्य में. , 

किसी व्यापार की कल्पना करना व्यर्थ है! । किन्तु वह कथन भी ठीक नहीं है, बंयोंकि 

स्नान पदार्थ क्या है ? उसे समझना आवश्यक है | गंगाजी के प्रवाह में स्थित व्यक्ति. 

के शरीर से गंगाजल के जो अनन्त संयोग हैं--उसी को “स्नान कहते हैं। वही 
' स्नान! पदार्थ है। ऐसे अनन्त जलूसंयोगों के अनन्त ध्वंसों” में व्यापार' की कल्पना 

करने में कितना गौरव होगा ? उसकी अपेक्षा गद्भास्नानजन्य एक 'धर्म! को ही - 

व्यापार मानने में कछाघव है । अंततः अनन्त संयोगध्वंसों को या यागध्वंस को व्यापार न 

मानकर एक “धर्म को ही व्यापार मानना उचित है। और 'कर्मनाशा नदी” के जल- 
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स्पर्श से 'धर्मताश' का जो कथन है, वह भी पयागजन्य धर्म को न मानने पर वह 
जलस्पर्श” किप्तका नाश करेगा ? क्‍योंकि 'याग।दिक' कर्म तो 'कर्मताशा' के जलू 
स्पर्श से पूर्व ही उत्पन्न होकर नष्ट हो जाते हैं। उस कारण उस जलूहपर्श में यागादि 
कर्मों की नाशकता अथवा प्रतिबन्धकता का होना संभव नहीं है। यागादिकर्मों का 
'ध्वंस' तो नाशरहित होने से उमप्तकी (ध्वस्त की ) नाशकता किसी भी काल में संभव 
नहीं है । अतः “ज़लस्पर्श' से नाश होने योग्य 'यागजन्य धर्म' का स्वीकार अवश्य 
करना ही चाहिये | " ; 
वेदविहित याग के अनुष्ठान से उत्पन्न हुए घ॒र्मं का कर्मताशा के जलूस्प से 
बिताश होता है तथा यागादि के अनुष्ठान से उत्पन्न हुए धर्म का कीत॑न ( बखान ) 
करने से भी उप्त धर्म का विनाश होता है, क्योंकि 'धर्म: क्षरत्ति कीत॑नात्‌' ऐसा शास्त्र- 
वचन है । तथा धर्मजन्य फल के भोग से भी उसका ( धर्म का ) नाश होता है। 
और श्रवण-मननादि से जन्य “तत्त्वज्ञान' से भी 'घम्' का नाश होता है। ये सब 
'घर्मनाश' के कारण बताये गये हूं । फ़ 
इसी प्रकार 'अधर्म' का लक्षण 'दुःखाहसाधारणकारणमधमं:” किया» गया है। 
अधर्म से ही 'दुःख' की श्राप्ति होती है। इसलिये 'अधर्म' ही दुःख का असाधारण 
कारण है | 
उक्त लक्षण में 'अस्ताधारण' पद त्त रखें तो 'कालादिक' साधारण कारणों में अति- 
व्याप्ति होगी । क्योंकि 'कालादि', सभी कार्यों के प्रति कारण रहते हैं । अत: वे 'दुःख' 
के भी कारण हो सकते हैं | इसलिये अतिव्यांप्ति होगी । उसके निवारण।र्थ 'असाधारण 
पद का रखना आवश्यक है। तब 'कालादिकों' में असाधारणकारणता के न रहने से 
अतिव्याष्ति नहीं होगी । 
झंका--दुःख' का अत्ताधारण कारण जैसे 'अधरमं' होता है, वैसे ही ज्वर, शुलू, 
कण्टकसंयोंग आदि भी “दुःख” के असाधारण कारण होते हैं। तब अंधरमम ऊक्षण की 
उनमें अतिव्याष्ति होगी । 
समा०--उप्त अतिव्याप्ति के तिराकरणार्थ हम 'निषिद्धकर्मजन्यनरकजनकवृत्ति- 
 गुणत्वव्याप्यजातिमान्‌ अधर्म:'--ऐसा जातिघटितलक्षण कर देंगे तो अपिव्या्ति 
नहीं हो सकेगी । अर्थात्‌ शास्त्रनिषिद्ध हिंसादि कर्मों से जन्प होते हुए जो नरक की 
जनक हो, ऐसा 'अधर्म' पदार्थ ही होगा । वह 'आत्मा' में उत्पन्न होता है। उम्तसे उस 
(आत्मा ) को तरक की प्राप्ति होती है । अतं: वह अधर्म, 'निषिद्ध कर्म' से जन्य 
भी हैं और “नरक का जनक भी है। ऐसे 'अधरमं' में रहने वाली तथा 'गुणत्वजाति' 
की व्याप्य अधमंत्व” जाति होगी। वह "'अध मंस्व जाति' समवायसम्बन्ध से सभी 
अधर्मो' में रहती है। अतः 'अध्वर्म' ही दुःख का अस्राधारण कारण है, अन्य नहीं । 
अन्य कारण तो केबल निर्मित्तकारण मात्र हैं। इसलिये यहू निदुंप्ट लक्षण हैं । 
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अब यदि 'गुणत्वव्याप्यजातिमान्‌ अधर्म:” इतना ही लक्षण का आकार रखें तो 
“गुणत्वजाति' के व्याप्य 'रूपत्वादिक' जातियाँ भी हैं, उन्हें लेकर 'रूपादि' ग्रुणों में 
लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके विवारणार्थ “नरकजनकतवृत्ति' पद को , लक्षण में 
रखना आवश्यक है। तब “रूपादिक' ग्रुण, “नरक” के जनक न होने से रूपादिवृत्ति _ 
“रूपत्वादि' जातियों को लेकर 'रूपादि' गुणों में अतिव्याप्ति नहीं होगी । अब “नरक- 
जनकतवृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमात्‌ अधर्म:' इतना ही लक्षण करें तो ईश्वरज्ञान' में 
अतिब्याप्ति होगी । क्‍योंकि “ईश्वर का ज्ञान” कार्यमात्र का जनक होने से “नरकरूप' 
कार्य का भी जनक होगा। तब उस नरकजनकज्ञान में रहती हुई तथा गुणत्वजाति 
की व्याप्य जाति 'ज्ञानत्वजाति' होगी । उस 'ज्ञानत्वजाति' को लेकर ईश्वर के ज्ञान 
में अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थ लक्षण में 'निषिद्धक्ंजन्य/ पद को यदि 
रख देते हैं तो “ईश्वर का ज्ञान! नित्य होने से वह 'निषिद्धकमंजन्य' नहीं है । तब” 
ज्ञानत्व' जाति, “निषिद्धकर्मजन्यवृत्ति' न होने से 'ज्ञनत्वजाति? को लेकर ईश्वर के 
ज्ञान! में अतिव्याप्ति नहीं होगी। अब “निषिद्धकर्मेजन्यवृत्तिगुणत्वव्याप्यंजातिमाब्‌ 
अधर्म: इतंना ही लक्षण करें तो “'निषिद्धकर्म के प्रत्यक्ष में अतिव्याप्ति होंगी। 
क्योंकि “विषय” के बिना कोई प्रत्यक्ष नहीं होता । निषिद्धकंम का प्रत्यक्षज्ञान “निषिद्ध- 
. कमेरूप विषय' से ही जन्य होता है। उस निषिद्धकर्मविषयक प्रत्यक्ष में रहने वाली 
तथा गुणत्वजाति की व्याप्य 'प्रत्यक्षत्रजाति' होगी। उस प्रत्यक्ष्नजाति को लेकर 
प्रत्यक्ष' में अतिव्याष्ति होगी। उसके निवारणार्थ लक्षण में 'नरकजनक' पद का 
देना आवश्यक है। तब निषिद्धकर्म का प्रत्यक्ष ज्ञान तो नरक का जनक नहीं है । 
इसलिये 'प्रत्यक्षत्वजाति” नरक॒जनकवृत्ति नहीं है। अतः प्रत्यक्षत्वंजाति को लेकर | 
ब्रत्यक्ष' में अतिव्याप्ति नहीं होगी। अब “विषिद्धकमंजन्यनरकजनकवृत्तिजातिमानु 
अधमें: इतना ही लक्षण करें तो निषिद्धकमंजन्य तथा नरक के जनक अधरमं में रहने- 
वाली गुणत्व जाति को लेकर रूपादि सभी गुणों में तथा सत्ता जाति को लेकर द्रव्य- 
गुण-कर्म में अतिव्याप्ति होगी। उसके निवारणार्थ लक्षण में “गुण॑त्वव्याप्य' पद का 
रखना आवश्यक है । तब गुणत्वजाति तथा सत्ताजाति, उस “गृणत्वजाति' की व्याप्य 
जाति नहीं है। इसलिये गुणत्वजाति तथा सत्ताज[ति को लेकर खरूपादि गुणों में तथा 
द्रव्यादित्रिक में अतिव्याप्ति नहीं होगी। अब यदि “निषिद्धकर्मंजस्यनरकजनक 
अधर्म:' इतना ही लक्षण करें तो जिस अधर्म से नरक न हुआ हो, अथवा जो 
अधर्म, 'प्रायश्चित्त' से नष्ट हुआ हो, उस “अधर्म” में अव्याप्ति होगी । उसके निवा- 
रणार्थ यह 'अधमंत्वजातिघटितलक्षण” किया गया है। तब वह “अंधर्मत्वजाति' उस 
प्रायश्रित्तनाश्य अधर्म में भी रहेगी ॥ अतः अधर्म में अव्याप्ति नहीं होगी । 
यह अधमंगुण भी आत्मा में समवायसम्बन्ध से रहता है। भात्मभिन्न पृथिवी 


आदि द्रव्यों में तथा ईश्वर में नहीं रहता । धर्म के समान अंधर्म भी अतीन्द्रिय है। 
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ओर उत्पत्ति-विनाशशीछ होने से अनित्य भी है। कोई भी अधमं “नित्य नहीं 
होता । अधर्म का समवाधिकारण '“आत्मा' है, और असमवायिकारण “आत्मा-मनः- 
संयोग' है। तथा शास्त्रनिषिद्धहिसादिक कर्म और मिथ्याज्ञानजन्यवासना तथा देश- 
काछ आदि उसके 'निमित्तकारण' होते हैं। स्वर्गांदिफलोत्पत्ति के छिये यागादि कर्मों के 
व्यापारहप में 'धर्म! की कल्पना जैसे की जाती है, वैसे ही तरकदुःखरूप फलोत्पत्ति 
के लिये हिसादिनिषिद्धकर्मों के व्यापारझूप में 'अधर्म' की कल्पना की जाती है । 
ये धर्माध्धर्म दोनों गुण, इन्द्रियजन्य प्रत्यक्षज्ञान के विषय न हो पाने से अतीन्‍्द्रिय 
कहलाते हैं। अतएव दा्शनिकों ने उनके लिये 'अद्ृष्ट' संज्ञा का प्रयोग किया है। 
तेयाथिकों ने अहृष्टरूप धर्माधर्म की अनुमानप्रमाण से प्षिद्धि की है। अनुमान- 
प्रयोग वे इस प्रकार करते हैं--'देवदत्तस्प शरीरादिकं, देवदत्तस्य विशेषगुणजन्य॑, 
कार्यत्वे सति देवदत्तस्य भोगहेतुत्वात्‌, देवदत्तप्रयत्नजन्यकुसुमपर्यद्भादिवत' । अर्थात्‌ 
देवदत्त के शरीर-इन्द्रिय आदि, ( पक्ष ), देवदत्त के विशेषगुण से जन्य हैं ( साध्य ), 
क्योंकि वे कार्य होते हुए, देवदत्त के भोग के हेतु हैं ( हेतु )। “जो भी बस्तु, 
कार्यरूप होती हुई, देवदत्त के भोग की हेतु होती है, वह वस्तु, देवदत्त के विशेष- 
गुण से जन्य होती है। जैसे--देवदत्त के प्रथत्त से साध्य कुसुम ( पुष्प ) पर्यद्भादि 
वस्तु, कार्यरूप हैं और देवदत्त के भोग की हेतु भी है। अतः वह देवदत्त के प्रयत्त- 
रूप विशेष गुण से जन्य है। वंसे ही देवदत्त के शरीर इन्द्रियादि भी कार्यरूप होकर 
उसके भोग के हेतु हैं । इसलिये उसके विशेषगुण से वे अवश्य ही जन्य होंगे । 'बुद्धि, 
सुख, दुःख, इच्छा, द्वेप, प्रयत्न, भावना--ये देवदत्त के विशेषगुण हैं। इन विशेषणणों 
में से तो किसी में भ्री देवदत्त के शरीरेन्द्रियांदि की कारणता का होना पाप 
नहीं है, अतः परिशेषात्‌ धर्माधर्मछूप विशेष गुणों में ही उनकी कारणता प्रिद्ध 
होती है । 
अनुमान में प्रयुक्त किये गये 'हेतु' से 'कार्यत्वे सत्ति' पद को यदि हटा दिया जाय 
तो 'आत्मा' तथा काल, ईश्वर आदि में 'हेतु' का व्यभिचार होगा । क्योंकि सुख-दुःख 
के साक्षात्कार को 'भोग” कहते हैं। उसका समवाधिकारण होगा--देवदत्त का 
आत्मा । और काल आदि “निमित्तकारण' होंगे। इसलिये आत्मा, काल' आदि में 
देवदत्तभोगहेतुत्व तो है, किन्तु वे, उसके विशेषगुण से जन्य न होने के कारण, 
उनमें 'विशेषगुणजन्यत्व' रूप साध्य नहीं है। इसलिये 'हेतु' व्यभिचरित हो रहा है। 
उस व्यभिचार दोष के निवारणणार्थ हेतु में 'कारयत्वे सति' यह पद अवश्य देना 
चाहिये । तब आत्मा, काल आदि “का्यरूप' न होने से उनमें कार्यकूपता नहीं है । 
अतः तीनों में 'हैतु' का व्यभिचार नहीं है । 
शंका--विहित-तिपिद्धकर्म से धर्माधर्म की उत्पत्ति 'आत्मा' में जिस प्रकार होती 
है, उसी प्रकार परमात्मा ( ईश्वर ) में भी उस्त की उत्पत्ति क्‍यों नहीं होती ? 





। 
| 


हन्कि।*$> देियकश्राशफडडड सम कम मन 
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समा०--धर्माध्धमं की उप्पत्ति के प्रति 'मिथ्याज्ञानजन्यवासना, भी कारण होते? 
है। किन्तु वह मिथ्याज्ञानंजन्य वासना ईश्वर में नहीं है। इसलिये ईश्वर में धेपा3- 
धर्म की उत्पत्ति नहीं होती । उसी तरह मिथ्यान्ञानजन्य वासना के न रहने से तत्त्व- 
ज्ञानी पुरुष में 'धर्माध्धर्म' की उत्पत्ति नहीं होती । अतः तत्त्वज्ञानी पुरुष के द्वारा 
किये गये विहित-निषिद्ध कर्म से उसे भी सुख-दुःखरूप फल की प्राप्ति नहीं होती । 

शंका--यदि तत्त्वज्ञान से समस्त धर्माइ्धमं का नाश होता है तो तत्त्वज्ञानी के 
शरीर की स्थिति नहीं होनी चाहिये। जबकि उसके शरीर की स्थिति रहती है, तो 
उसे सुख-दुःख की प्राप्ति अवश्य होती ही होगी । तब उनकी प्राप्ति तो धर्माध्थम के 
. कारण ही होती होगी । शुक-वामदेवादिकों को तत्त्वज्ञान होने. पर भी उनके शरीर 
की स्थिति और उन्हें सुख-दुःख के अनुभव का होना शास्त्रवचनों से ज्ञात होता है। 
तो कैसे कहा जा रहा है कि तत्त्वज्ञानी को सुख-दुःख की प्राप्ति नहीं होती है । . 

समा०--'क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्‌ हृष्टे परावरे॥' 

ह 'ज्ञानार्तिः सर्वकर्माणि भस्मसात्‌ कुरते तथा॥ 

इत्यादि स्मृतिवचनों से “तत्त्वज्ञान के द्वारा जो कर्मी का नाश- होना बताया 
गया है, वह 'प्रारब्धकर्मों' से भिन्न कर्मों का नाश बताया गया है। पूर्वजन्माजित 
जिन धर्माध्धर्मों के द्वारा उसके शरीर की उत्पत्ति हुई है तथा इस श्रीर को जैन 
सु-दुःख रूप फल का भोग भुग्तना है, उन प्रारब्ध कर्मों का तो 'फल भो८' के 
भोगने से ही नाश होगा। उस प्रारब्धकर्म का नाश “तत्त्वज्ञान' से नहीं होगा । 
अतएव 'नाञ्भक्त क्षीयते कम कहा गया है। इसलिये प्रारब्धकर्म के वश होने के 
कारण तत्त्वज्ञानी के शरीर की स्थिति और सुख-दुःख का अनुभव अवश्य ही उसे 
करना पड़ता है। तथापि ,साधारण पुरुष और तत्त्वज्ञानी पुरुष में अन्तर इतना 
ही है कि साधारण पुंरुष -हषं-विषाद को अपनाते हुए सुख-दुःख का अनुभव करता है 
और मुक्त पुरुष हष॑-विषाद को बिना अपनाये उनका अंनुभव करता है । 

कहीं-कहीं अन्य पुरुष के द्वारा किये गये धर्माध्ध्ं से दुसरे को. भी सुख-दुःख 
रूप फल की प्राप्ति होती है। जैसे--'पितृस्वर्ग काम: पुष्करिण्या यजेत” । “येन्नास्ता 
पातयेत्‌ पिण्डं तन्नयेद्‌ ब्रह्म शाश्वतम्‌! । इत्यादि श्रुति-स्मृतिबचनों से पुत्रादिक्ृत श्राद्ध 
आदि कर्म के अनुष्ठान से पितरों को स्वगंसुख के फल की प्राप्ति बताई गई हैं। 

पतन्ति पितरो ह्मोषां लुप्तपिण्डोदकक्रिया:--इत्यादिवचनों से थुन्नादि के 

पापकर्म से पितरों को नरक की प्राप्ति बतायी गई है। यदि कदाचित्‌ पितर मुक्त 
हुए हों, तो किये गये श्राद्धादिकों का फल पुत्रादिकों को ही प्राप्त होता है। “८ 

( २४ ) संस्कारव्यवहाराधसाधारणं कारण संस्कारः । संस्कारस्थरिविधो 
भावना स्थितिस्थापकश्ध । ततन्न वेगः पृथिव्यादिचतुष्टयसनोवुत्तिः। सच 
क्रियाहेतुः १ भावनाख्यस्तु संस्कार आत्ममान्नवृत्तिरनुभवजन्यः स्मृतिहेतुः३ से 
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चोदबुद्ध एवं स्मृत्त जनयति । उद्योधश्य॒ सहकारिलाभः । सहुकारिणश्र 
संस्कारस्य सदृद्षदर्दानादयः । तथा चोक्तमु-- | 
'सादृष्यावृष्टचिन्ताद्या: स्मृतिबीजस्य बोधका: ।' इति । 
स्थितिस्थापकस्तु स्पशंवदूद्वव्यविशेषव॒त्तिः। अन्ययाभूृतस्य स्वाश्नयस्प 
घनुरादे: पुनस्तादवस्थ्यापादकः। एते च बुद्धच्ादयो5घर्मान्ता भावता च॑ 
आत्मविशेषगुणाः । 
शुणा उक्ताः। 
( २४ ) संस्कार-निरूपण-- 
संस्कारेति | संस्कार के व्यवहार का असाधारण कारण 'संस्कार' नाम का 
“गुण है | 
संल्कारस्त्रिविध इति । "संस्कार त्रिविध ( तीन प्रकार का ) होता है--( १) 
वेग (२) भावना और (३ ) स्थितिस्थापक । तन्नेंति। उनमें से वेग” नामक 
संस्कार पृथिवी आदि चार ( प्रथिवी, जल, तेज, वायु ) तथा 'मन' में रहता है। 
स चेति। और वह 'क्रिया' का 'हेतु' होता है। भावनाख्य इति। “भावना' नामक 
संस्कार तो केवल “आत्मा' में रहता है । वह 'अनुभव' से उत्पन्न होता है, तथा 'स्मृत्ति' 
का कारण ( हेतु ) होता है। और वह उद्बुद्ध होकर ही 'स्मृति' को उत्पन्न करता 
है। 'उद्बोध' का अर्थ है--सह॒कारीकारण की प्राप्ति। संस्कार के सहकारीकारण 
'महशदर्शन' आदि हैं। तथा चेति । जैत्त कि कहा गया है--- 
सावृश्येति | 'साहश्य, अहृष्ट और चिन्ता--इत्यादि 'स्मृतति' के हेतुभूत ( बीज- 
भूत ) संस्कार के उद्बोधक हुआ करते हैं। 
स्थितिस्थापकस्टिबविति । “स्थितिस्थापक' नामक संस्कार तो स्पर्शयुक्त 'द्रव्य 
विशेषों' में रहता है। वह अपने आश्रयभूत 'धनुष' आदि जब अन्य आकार के हो 
जाते हैं, तब पुनः उसे पूर्वस्थिति में पहुँचाने वाला होता है। एते चेति। 'बुद्धि' से 
लेकर “अधर्म' तक और “भावना' यानी (१ ) बुद्धि, (२ ) सुख, (३ ) दुःख, 
(४ ) इच्छा, ( ५ ) द्वेप, (६ ) प्रयत्न, (७ ) धर्म, (५) अधर्म और (९) 
भावना नामक संस्कार--ये नौ 'आत्मा' के विशेषयगुण हैं । 
गुणा इति ॥ इस प्रकार “गुणों' का निरूपण समाप्त किया गया है। 
माधुरी 
ग्रन्थकार के वक्त लक्षण को विशकलित [स्पष्ट ) करने के छिये जातिधटित 
लक्षण इस प्रकार किया जायगा--'आत्मविश्येषगुणवृत्ति-मुर्तव त्ति-वृत्ति -गुणत्वव्याप्यजाति 
मान्‌ प्षल्कारः' अर्थात्‌ आत्मा' के विशेषगुण में रहने वाली तथा मूतंद्रव्यों में रहने 
वाले “गुण में रहने वाली तथा 'ग्रुणत्व' जाति की व्याप्य जो 'जाति', उससे युक्त 'गुण' 
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को 'तहकार' कहते हैं। तथाहि--आत्मा में रहने वाले 'भावता' नामक ग्स्कारूूप 
विशेष गुण में 'संस्कारत्व” जाति रहती है । उस कारण उस 'संस्कारत्व” जाति को 
'आत्मविशेषगुण वृत्ति' कहा जाता है। और “पृथिवी, जल, तैज, वायु और मन'---इन 
पाँच मूर्त॑द्रव्यों में रहुने वाक्ला जो 'वेग” नामक संस्कार है, उसमें भी वह 'संस्कारत्व' 
जाति रहती है । उस कारण उस 'संस्कारत्व' जाति को 'मृतंवृत्ति-वृत्ति' भी कहा 
जाता है। और वह संस्कारत्वजाति 'गुणत्वजाति' की व्याप्य भी है। ऐसी संस्कारत्व 
जाति, समवायसम्बन्ध से “समस्त संस्कारों में रहती है। अतः प्ंस्कार' के लक्षण 
का समन्वय हो जाता है। 


उक्त लक्षण में 'आत्मविशेषगुणवृत्ति' पद यदि न रखें तो 'पृथिवी' आदि मूर्तंद्रव्यों 

में रहनेवाले 'रूपादि' गुणों में रहने वाली तथा “गुणत्वजाति' की व्याप्य होने वाली 
“हूपत्वादि' जातियों को लेकर 'रूपादि' गुणों में अतिव्याप्ति होगी | उसके निराकरणार्घ 
लक्षण में 'आत्मविशेषगुणवृत्ति' पद का रखना आवश्यक है। तब “रूपादिगुण' तो 
'आत्मा' के विशेषगुण नहीं हैं। 'आत्मा' के विशेषगुण तो 'बुद्धि' आदि हैं। इसछलिये 
'रूपत्वादि' जातियों को लेकर 'रूपादि गुणों में लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । 
अब लक्षण में 'विशेष' पद न रखें तो 'संख्या, परिणाम, पृथकृ्त्व, संयोग, विभाग -- 
इन पाँच गुणों में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी, क्योंकि 'संख्यादि' पाँच गुण 'पृथिवी' 
आदि नी द्रव्यों में ही रहते हैं। अतः 'संख्यादि' पाँच गुण भात्मा' के गुण हैं और 
परथिवी आदि मूतंद्रव्यों के भी गुण हैं। ऐसे 'संख्यादि' पाँच गुणों में क्रम से रहने वाली - 
'संख्यात्व, परिमाणत्व, पृथकृत्व-त्व; संयोगत्व, विभागत्व--ें पाँच जातियाँ हैं। वे 
'संख्यात्वादि' जातियाँ आत्मगुणवत्ति' भी हैं, तथा 'भूत॑वृत्ति-वृत्ति' भी हैं, तथा 'गुणत्व- 
जाति' की व्याप्य भी हैं। ऐसी 'संब्यात्वादि' जातियों को लेकर 'संख्यादि' गुणों में 
लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । उसके निराकरणार्थ 'विशेष' पद का रखना आवश्यक 
है। तब 'संख्यादि' पाँच गुण आत्मा' के गुण होने पर भी वे 'विशेषगुण' नहीं हैं, 

अपितु 'सामान्यग्रुण' हैं। इसलिये 'संख्यात्वादि' जातियों फो लेकर उन 'संख्यादि गुणों 
में लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । अब यदि लक्षण में 'मूत॑वत्ति-पृत्ति' पद त रखें 
तो 'आत्मा' के 'बुद्धि' आदि विशेषगुणों में रहने वाली तथा 'गुणत्वजाति' की व्याप्य 
होने वाली जो 'बुद्धित्व' आदि जातियाँ हैं, उन्हें लेकर 'बुद्धि' आदि गुणों में अतिव्याप्ति 
होगी । उसके निराकरणार्थ लक्षण में “मूत॑वृत्ति-वृत्ति' पद रखना आवश्यक है। तब 
बुद्धि आदि गुण, 'प्रृथिवी' आदि समूर्तंद्रब्यों में नहीं रहते, किन्तु 'आत्मरूप अमूर्तद्रव्य 

में ही रहते हैं। ऐसे 'बुद्धि' आदि गुणों में रहने वाली 'बुद्धित्वादि' जातियाँ 'मूर्तवृत्ति- 
वृत्ति' नहीं हैं। उस कारण .'बुद्धित्वादि' जातियों को लेकर “बुद्धि! आदिक गुणों में 
अतिव्याप्ति नहीं होगी । अब यदि 'गुणत्वव्याप्य' पद को लक्षण में न रखें तो 'संस्कार 
में रहने वाली 'गुणत्व' जाति को लेकर 'रूपादि' सभी गुणों में तथा 'सत्ताजाति' को 
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लेकर 'द्न्य-गुण-कर्म' तीनों में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी। उसके निराकरणार्थ 
लक्षण में 'गुणत्वव्याप्य' पद का रखना आवश्यक है। तब 'गरुणत्व” जाति, 'गुणत्व- 
जाति' की व्याप्य नहीं है । अतः रूपादि गुणों में अतिव्याप्ति नहीं होगी और 'गुणत्व- 
व्याप्य सत्ताजाति' को लेकर “द्रव्य, गुण, कर्म' में भी अतिव्याप्ति नहीं होगी । अतः 
यह जातिषदित लक्षण निरृष्ट है । 


एवं लक्षण-लक्षित 'संस्कारगुण' 'पृथिवी, जल, तेज, वायु, मन, आत्मा” इन 
छह द्रब्यों में ही रहता है । “आकाश, काल, दिक्‌---इन तीनों में नहीं रहता । 
यह 'संस्कारगुण---( १ ) बेग, ( २) भावना और ( ३ ) स्थितिस्थापक के भेद 
से तीन प्रकार का होता है। 
वेगाख्य-संस्का र-- 
उनमें से प्रथम वेग” नामक संस्कार तो 'पृथिवी, जल, तेज, वायु और मन' 
इन पाँच सूरतंद्रव्यों में ही रहता है, 'आत्मा' में नहीं। 'वेग' नामक संस्कार का 
जातिघटित लक्षण इस प्रकार किया जा सकता है---मनोबू त्ति-वृत्ति संस्कारत्वव्याप्य- 
जातिमान्‌ वेग:--अर्धात्‌ मन' में रहतेवाले पदार्थ में रहने वाली तथा संस्कारत्वजाति 
को व्याप्य जाति से विशिष्ट 'गुण' को बेग कहते हैं । मनोवृत्ति ( मत में रहने वाह ) 
जो वेग, उसमें 'वेगत्व' जाति रहतीहै । इसलिये 'वेगत्वजाति' मनों वृत्ति-वृत्ति कहलाती 
है । और “वेग, भावना, स्थितिस्थापक' इन तीनों प्रकार के संस्कारों में रहने वाली 
जो 'तंस्कारत्व' जाति है, उप्तकी व्याप्पजणाति वेगत्वजाति' है | वह '“वेगत्वजाति' 
समवायसम्बन्ध से सभी वेगों में रहती है । अतः लक्ष्य में लक्षण-समन्‍्वय हो जाता है। 
'वेग' के उक्त लक्षण में 'मनोवृत्ति-वृत्ति' पद न कहें तो संस्कारत्वजाति की व्याप्य 
'स्थितिस्थापकत्वजाति' को तथा भावनात्वजाति को लेकर 'स्थितिस्थापक' में और 
'भावना' में छक्षण की अतिब्याध्ति होगी । उत्त अतिव्याप्ति के निवारणार्थ लक्षण में 
“मनोवृत्ति-बृत्ति पद अवश्य कहना चाहिये। तब 'स्थितित्थापक संस्कार” तथा 
भावनाख्यसंस्कार 'मनोचृत्ति' न होने ते ( मन में न रहने से ) वह 'भावनतात्वजाति' 
तथा 'स्थितिस्थापकत्वजाति'--मनोवृत्ति-बृत्ति नहीं हो पाईं। उसकारण 'भावनात्व 
और स्थितिस्थापकत्व' जाति को लेकर 'स्थितिस्थापक' संस्कार तथा 'भावना' ख्य 
संस्कार में लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होती । अब लक्षण में 'संस्कारत्वव्याप्य' पद 
न रखें तो 'मन' में रहनेवाले जो 'संख्यादिगुण', उनमें रहनेवाली 'संख्यात्वा'दि जातियों 
को लेकर 'संख्यादि' गुणों में अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थ लक्षण में 'संस्कार- 
त्वव्याप्य' पद का रखना आवश्यक है। तब 'संख्यात्व' आदि जातियाँ 'संस्कारत्व' 
जाति की व्याप्य नहीं हैं। इसलिये संख्यात्वादि जातियों को लेकर 'संख्यादि' गुणों में 
अतिब्याप्ति नहीं होगी । 
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यह 'वेगाख्य' ( वेगनाम का ) संस्कार (१ ) कमंजवेग और ( २ ) वेगजवेग 
के भेद से दो प्रकार का होता है। 'कर्मजवेग' वहूं है, जैसे-- धनुष की प्रत्यन्चा 
( रज्जु ) का 'बाण' के साथ 'नोदनाख्य' संयोग होने पर प्रथम क्षण में उस 'बाण' में 
'कर्म' ( क्रिया ) उत्पन्न होता है। तब द्वितीयक्षण में उस कर्म से 'बाण' में 'विग' 
उत्पन्न होता है | तब तृतीयक्षण में उस वेग” से स्वजनक 'पूर्वकर्म' का नाश होता है, 
आऔर उस बाण में वही ( वेग ), द्वितीय कर्म को उत्पन्न करता है । तब उस 'द्वित्तीय 
कर्म' से भी अगले क्षण में स्वजनक 'पुव॑ंवेग' का नाश होता है, और उस “द्वितीय कर्म! 
से ही उस बाण में द्वितीय वेग' उत्पन्न होता है। इस रीति से उस बाण के अधःपतन 
तक “कर्म से 'वेग' और 'वेग' से 'कर्म' उत्पन्न होता जाता है। इस प्रकार से 'बाण' 
में उत्पन्न होने वाले इन 'वेगों' को कर्मजवेग कहते हैं | 

इस 'वेग' का समवाधिकारण तो 'बाण' है, और असमवाधिकारण “कर्म है, और 
निर्मित्तकारण अह्ृष्ट, ईश्वर आदि हैं । 

दॉंका--द्रव्य के उत्तरसंयोग से ही द्रव्य के कर्म का नाश हो सकता है, तब 'वेग' 
में कर्म के नाश करने की कल्पना क्‍यों की गई है ? 

समा०--शंका बिलकुल ठीक है। किन्तु बाण के कर्म का नाश करने वारूा 
'उत्तरसंयोग' उप्त काछ ( समय ) में नहीं है, इसलिये 'वेग' को ही कर्म का नाशक 
मान लिया है। 


शंका--जिस पूर्व कर्म का नाश करने के लिये 'वेग' की कल्पना की जा रही है, 
उसके बजाय पूर्वकर्म के नाश को ही यदि न मानां जाय तो क्या हानि है ? 

'समा०--पूर्वकर्म का नाश हुए बिता 'बाण' में उत्तर कर्म की उत्पत्ति ही नहीं 
होगी, जिससे 'पूर्वकर्म' को 'उत्तरकर्म' का प्रतिबन्धक कहा जा सके । क्योंकि पूर्वकर्म 
रूप प्रतिबन्धक के रहने पर ही 'उत्तरकर्म' की उत्पत्ति नहीं हो पायेगी। इसलिये 
बाण' में रहने वाले पुर्वकर्म का नाश करने वाले तथा उत्तरकर्म की उत्पत्ति करने वाले 
'कर्मजवेग” की कल्पना अवश्य करनी ही होगी । वेगसंस्कार का दूसरा भेद जो 'वेगज- 
वेग' है, उसे इस प्रकार समझ सकते हैं। जैसे--'वेग' संस्कार वाले 'कपाले,' से उत्पन्न 
जो घट है, वह भी वेग से युक्त ही होगा । इसलिये 'घट' के उस वेग को 'वेगज वेग 
कहते हैं । घट के उस वेग का 'घट' तो 'समवाधिकारण' होता है। और 'कपालों का 
वेग'---असमवाधिकारण होता है। तथा देश-काल-ईश्वरादिक उस वेग के निमित्त 
कारण होते हैं। 'जम्यमूर्तंद्रव्यों' में तो 'कर्मजवेग' तथा 'वेगजवेग' दोनों प्रकार ओ वेग 
उत्पन्न होते हैं। और परमाणु-मनोरूप नित्यद्रब्यों में केवल 'कमंजवेग' ही उत्पन्न होता 
है। ये दौनों प्रकार के वेग 'अनित्य' ही होते हैं। 'वेग' का नाश, 'स्वृजन्य क्रिया से 
भी होता है, तथा 'आश्रयद्रव्य' के नाश से भी होता है। इस वेगाख्य संस्कार का 
ग्रहण “'चक्षु और 'त्वक' दोनों इन्द्रियों से होता है । | 
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भावनाख्य-संस्का २-- 
दूसरा 'भावनाड्य संस्कार है, जिसका लक्षण “अनुभवजम्या स्मृतिहेतुभावना' 
किया जाता है। अर्थात्‌ जो “गुण, अनुभव से जन्य होता है तथा 'स्मृतिज्ञान' का 
जनक होता है, उसे 'भावनाख्य संस्कार' कहते हैं। 'स्मृति' से भिन्न जो ज्ञान, उसे 
“अनुभव कहते हैं । उस ( अनुभव ) के (१ ) प्रत्यक्ष, ( २ ) अनुमित्ति, ( है ) उप> 
मिति, (४ ) शाब्द भेद से चार प्रकार होते हैं। 'अनुभव' जिस 'वस्तु' को विषय 
करता है, तदनुभवजन्य संस्कार भी तद्वस्तु-विषयक ही होते हैं। और संस्कारजन्य 
स्मृतिज्ञान भी तदस्तुविषयक ही होता है । इस रीति से ( १) अनुभव, ( २ ) संस्कार, 
( ३ ) स्मृति--तीनों का 'समानवस्तुविषयकत्व” रूप से परस्पर कार्य-क्रारणभाव' 
होता है। अन्यवस्तुविषयक अनुभव से अन्यवस्तुविषयक संस्कार उत्पन्न नहीं होता । 
तथा अन्य वस्तुविषयक संस्कार से अन्यवस्तुविषयक रुमृत्ति उत्पन्न नहीं होती | 
तथाहिं---इस जीवात्मा को “अय॑ घट: इत्याकारक प्रथमतः घटविषयक अनुभव होता 
हैं। उस अनुभव से घटविषयकभावनाख्य संस्कार, आत्मा में उत्पन्न होता है । 
तत्पश्चात्‌ कालात्तर में उत्त संस्कार, से त्तः घट: इत्पाकारक चटविषयक स्मृति 
आत्मा को होती है। एवं च 'भावनाख्य' संस्कार में स्व-पत्तमान। परक अनुभव ते 
जन्यता, तथा स्व-प्मानविषयक स्मृति की जनकता रहती है । 
भावना के रक्षण में 'स्मृतिह्ेतु पद को न रखें तो अनुभव के ध्वंत्त में लक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी। क्योंकि अनुभव का ब्वंस भी अनुभवरूप प्रतियोगी से ही 
जन्य होता है।, उस अतिव्याप्ति के निराकरणार्थ लक्षण में 'स्मृतिहेतु:” पद को 
अवश्य रखता होगा । तब वह 'अनुभवध्वंस', अनुभव से जन्य रहते पर भी स्मृति' 
का जनक नहीं है। इसलिये अनुभवध्वंस में अतिब्याप्ति नहीं हो पाती । अब लक्षण 
में यदि 'अनुभवजन्या' पद न दें तो आत्मा' में छक्षण की अप्तिव्याध्ति होगी। क्योंकि 
'स्मृतिज्ञान' समवाय सम्बन्ध से “आत्मा' में ही उत्पन्न होता है। उस कारण 'स्मृति- 
ज्ञान' का हेतु “आत्मा भी है। इस प्रकार होने वाली अतिव्याध्ति के निवारणार्थ 
“अनुभवजन्या पद का देना आवश्यक है। तब “आत्मा' तो नित्य है, बहू अनुभव से 
से जन्य नहीं है। इसलिये आत्मा' में लक्षण की अतिब्याप्ति नहीं हो पाती । लक्षण- 
गत अनुभव शब्द से “निश्चयरूप अनुभव' का ही ग्रहण करना चाहिये | “उपेक्षारूप 
ज्ञान तथा 'संशयात्मकज्ञान' से कालान्तर में स्मरण नहीं होता है। जैस्ते--मार्गं में 
चलते हुए आदमी को तृणादि अनेक पदार्थों का उपेक्षारूप ज्ञान होता है, परन्तु कालछा- 
न्तर में उस उपेक्षत्मक ज्ञान से उन तृणादिक पदार्थों का स्मरण नहीं होता । स्मरण 
तो निम्बयात्मक अनुभवात्मकज्ञान से ही होता है। अनुभवात्मकज्ञान 'उपेक्षात्मकज्ञान' 
से भिन्न होता है। तथा वह संशयात्मकज्ञान से भी भिन्न होता है। संशयात्मक ज्ञान से 
भिन्न ज्ञान को 'निम्चय' कहते हैं । 
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स्मृतिज्ञान तथा प्रत्यभिज्ञाज्ञान के उत्पत्त्यर्य, अनुभवज्ञान के व्यापार रूप में 
'भावनाख्य' संस्कार की कल्पना करनी पड़ती है। क्योंकि 'अनुभवात्मक ज्ञान 
द्विक्षणावस्थायी होता है | तृतीयक्षण में वह नष्ट हो जाता हैं। और स्मृतिन्ञान तथा 
प्रत्मभिज्ञा-ज्ञान तो साल-छह महीने के पश्चात्‌ भी होता है। ऐसे कालान्तरभावी 
'झम्ति-प्रत्यिज्ञा-ज्ञान” के प्रति, पूर्वनष्ट हुआ अनुभवज्ञान “भावनाख्यसंस्काररूप- 
व्यापार! के बिना कारण नहीं बन सकता । इसलिये स्मृति-प्रत्यभिज्ञाकहूप फलपर्य॑न्त 
रहनेवाले 'भावनाख्यसंस्कार' की कल्पना अवश्य करनी ही होगी । 
स्मृति और प्रत्यभिज्ञा में भेद-- 

. यद्यपि स्मृतिज्ञान के समान ही प्रत्यिज्ञा-ज्ञान भी 'भावताख्यसंस्कार' से ही 
उत्पन्न होता है, क्योंकि धिन्न देश-काल में हृष्ट देवदत्त का भिन्न देश-काल में पुत्र: 
दर्शत होने से 'सोध्यं देवदत्त: इत्याकारक प्रत्यभिज्ञा-ज्ञान' होता है। अतः प्रत्यभिज्ञा- 
ज्ञान, 'देवदत्त-विषग्रक पूर्वानुभवजन्य संस्कार से ही होता है। तथापि स्मृतिज्ञान, 
केवल संस्कारमात्र' से उत्पन्न होता है। चक्षुरादि इन्द्रिय से वह उत्पन्न नहीं होता 
है | और 'प्रत्यभिज्ञाज्ञान', संस्कार सहक्ृत चक्षुरादि इन्द्रिय से जन्य होता हैं। यही 
'स्मृत्ि' और 'प्रत्यभिज्ञा' में अन्तर है । 

किन्तु चिन्तामणिकार 'प्रत्यभिज्ञाज्ञान' के प्रति 'संस्कार' को कारण नहीं मानते । 
उनका कहना है कि संस्कारजन्य “स्मृति ही 'प्रत्यभिज्ञा' के प्रति कारण होती है । 
अर्थात्‌ कालान्तर में 'दिवदत्त' को देखकर पूर्वदेश-कालविशिष्ट 'देवदत्त'विषयक 
अनुभव से उत्पन्न हुए जो संस्कार हैं, वे ही वर्तमानकाछ में 'देवदत्त' को देखकर उद्बुद्ध 
होते हैं। उस उद््‌बुद्ध हुए संस्कार से प्‌्देशकालविशिष्ट देवदत्त का स्मरण 
(स्मृति ) होता है। तत्स्मरणस्रहकृत चक्षुरिन्द्रिय से बतंमानकालीन देवदत्त को 
देखकर 'सो5ष्य॑ देवदत्त:' इत्याकारक प्रत्मभिन्ञा ज्ञान होता है। अतः स्मृति ही 
प्रत्य भिज्ञाज्ञान के होने में कारण होती है। 'संस्कार' उसके प्रति कारण नहीं होते | 

किन्तु विचार करने पर चिन्तामणिकार के उक्त मत में गौरव प्रतीत होता है | 
क्योंकि उद्बुद्ध संस्कार से 'स्मृति' की उत्पत्ति और उस उत्पन्न स्मृति से 'प्रत्य- 
भिज्ञा' की उत्पत्ति माननी पड़ती है, उसकी अंपेक्षया तो उद्बुद्ध संस्कार से ही 
प्रत्यभिज्ञा की उत्पत्ति मानने में लाघव है । 
स्थितिस्थापक-संस्का र-- 


तीसरे 'प्थितिस्थापकम्तंस्कार! का लक्षण इस प्रकार होगा-- पुथिवीबृत्ति- 
वृत्तिमनोवृत्त्यव्‌ त्तिसंस्कारत्वव्याप्यजातिमानुस्थितिस्थापकः'---अर्थात्‌ परृथिवी में रहने 
वाले पदार्थ में रहने वाली तथा 'मन' में रहने वाले पदार्थ में न रहने वाली 
तथा संस्कारत्वजाति की व्याप्य जो जाति, ताहशजातिमान्‌ 'गुण' को श्थितिस्थापक- 
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संस्कार कहते हैं। 'पृथिवी' में रहने वाले स्थितिस्थापक में 'स्थितिस्थापकत्वजा ति' 
समवायसम्बन्ध से रहती है । इसलिये स्थितिस्थापकत्वजाति' को "पृथिवीवृत्ति-वृत्ति' 
कहते हैं । वह 'स्थितिस्थापकसंस्कार' मन में नहीं रहता । उस कारण 'स्थितिस्था- 
पकत्वजाति', उस मन में रहने वाले 'वेगादिकों' में अवृत्ति भी है, तथा वह 'स्थिति- 
स्थापकत्वजाति', 'संस्कारत्वजाति' की व्याप्य भी है। इस प्रकार की 'स्थितिस्था- 
पकत्वजाति' समवायसम्बन्ध से समस्त स्थितिस्थापकों में रहती है। अतः लक्ष्य में 
लक्षणसमन्वय हो जाता है। 
उक्त लक्षण में 'प्रथिवीवृत्ति-वृत्ति' पद न रखें तो 'भावनात्वजाति' को लेकर 
भावना' में अतिव्याप्ति, होगी। क्‍योंकि जैसे 'स्थितिस्थापकसंस्कार , 'मन' मैं नहीं 
रहता, वैसे ही “भावनाख्यसंस्कार!' भी 'मतनर' में नहीं रहता । इसलिये स्थितिस्था- 
पकत्वजाति के समान “'भावनात्वजाति' भी 'मन' में रहने वाले वेगादिकों में भी 
अवृत्ति ही है, और संस्कारत्वजाति की वह व्याप्प भी है। ऐसी भावनात्वजात्ति को 
लेकर 'भावना' में लक्षण की अतिव्याष्ति होगी। उस अतिव्याध्ति के निवारणार्ष 
लक्षण में “पृथिवीवृत्ति-बुत्ति' पंद को रखना आवश्यक है। तब 'भावनात्वजाति', 
-प्रथिवी में रहने वाले रूपादिक गुणों में नहीं रहती । इसलिये भावनात्वजाति को 
लेकर 'भावन।' में लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो पाती । 
अब यदि “मनोवृत्त्यवृत्ति पद न रखें तो पृथिवी के वेग में रहने वाली तथा 
संस्कारत्वजाति की व्याप्य 'वेगत्व' जाति को लेकर 'वेग' में अतिव्याप्ति होगी। 
उस अतिब्याप्ति के निवारणार्थ लक्षण में 'मनोवृत्त्यवृत्ति' पद का रखना आवश्यक है । 
तब वह '“वेगत्वजाति, 'मन' में रहने बाले “वेग' में रहती ही है, वह उसमें अवृत्ति 
नहीं है। उप्त कारण 'ेगत्व' जाति को लेकर “वेग' में अतिव्याप्ति नहीं हो पाती । 
अब यदि 'संस्कारत्वव्याप्प/ पद न रखें तो 'रूपत्व' जाति को लेकर 'रूप' में 
लक्षण की अतिव्याप्ति होगी | क्योंकि 'रूपगुण', प्रधिवी में तो रहता है किन्तु 'मत' में 
नहीं रहता । उस कारण 'रूपत्वजाति', प्रथिवी में रहने वाले रूप में वृत्ति भी है, तथा 
“मन' में रहने वाले 'वेगादिकों' में अवृत्ति भी है। ऐसी रूपत्वजाति को लेकर “रूप' 
में अतिव्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थ लक्षण में 'संस्कारत्वव्याप्य' पद का रखना 
आवश्यक है । तब वह “रूपत्वजाति', 'गुणत्वजाति' की व्याप्य रहने पर भी 'संस्कार- 
त्वजाति की व्याप्य नहीं है । इसलिये 'रूपत्वजाति' को लेकर 'रूप' में अतिव्याप्ति 
नहीं हो पाती । 
किसी वृक्ष की शाखा को नीचे खींचकर जब पुनः छोड़ देते हैं, तब वह शाखा 
अपने पूर्व स्थान पर पहुंच जाती है। शाखा के यथापूर्व संयोग की जनक, उस 
शाखा की क्रिया है। वह क्रिया, उस शाखा में रहने वाले ( स्थित ) स्थिति- 
स्थापक संस्कार से ही उत्पन्न होती है। यद्यपि उस शाखा में 'वेग' भी उत्पन्न ह्वोता 
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है, तथापि वह वेग, यथापूर्व संयोगजनक क्रिया का जनक नहीं है। वह तो उत्तर- 
संयोगमात्रजनक क्रिया का जनक है | इसलिये उस “वेग के कारण वह 'ह्थितिस्थापक- 
संस्कार' उत्त यथापुर्व संयोगजनक क्रिया के प्रति अन्यथासिद्ध नहीं समझा जाता | 
एवं च यथापुर्वसंयोगजनक - क्रिया के कारण रूप में 'स्थितिस्थापकरसंस्कार' को 
अवश्य मानना होगा । यह स्थितिस्थापकसंस्कार' अतीन्द्रिय है। इशल्ियि उसका 
प्रत्यक्ष नहीं होता, किन्तु यथापूर्व॑संयोगजनक क्रिया के द्वारा उसका अनुमान होता 
है। जो नैयाथिक 'स्थितिस्थापक' को केवल पृथिवी का गुण मानते हैं, वे भी उसे 
घट-पटादि सभी प्रथिवी में तहीं मानते, किन्तु 'शाखा, घनुषु, कट' इत्यादि प्थिवी 
विशेष में ही मानते हैं। और वे उसे उत्पन्न-विनाशशीछ होने से अनित्य ही 
कहते हैं। कोई भी स्थितिस्थापक नित्य नहीं होता । वह तो शाथा-धनुष आदि की 
क्रिया से जन्य होता है। तथा क्रियाविशेष का जनक होता है। और स्वजन्य- 
क्रियाविशेष से ही उसका नाश होता है । और आश्रयद्रव्य के नाश से भी उप्तका नाश 
होता है । 

जो नैयाथिक स्थितिस्थापक को 'पृथिवी, जल, तेज, वायु---इन चारों का गुण 
मानते हैं, उनके मत से उसके 'नित्य/ और “'अनित्य' दो भेद होते हैं। परमाणुरूप 
नित्य पृथिवी आदि में वह “स्थितिस्थापक' नित्य होता है, और द्वथणुकादि अनित्य 
पुथिवी आदिकों में वह अनित्य होता है। उस अनित्य स्थितिस्थापक के 'दृयणुकादि' 

द्रव्य 'समवाधिकारण' होते हैं। और 'दृध्रणुकादि' कार्यद्रव्यों के समवायिकारणरूप 
'परमाणु आदि” अवयवों का स्थितिस्थापक “असमवायिकारण' होता है, और दिशा, 
कार आदि निमित्तकारण होते हैं। और उतत अनित्य स्थितिस्थापक का भी उसके 
आश्रयद्रब्य के नाश से नाश होता है | 
इस प्रकार गुणनिरूपण समाप्त हुआ । 
ह कर्माणि 

कर्माणि उच्यन्ते । चलनात्मक कर्म, गुण इव द्रव्यमान्रवुत्ति। अविभुद्नव्य- 
परिसाणेन सूर्तत्वापरताम्ता सहैकार्थलमवेतं॑ विभागहारा पुर्वसंयोगनाशिे 
संत्युत्तरवेशसंयोगहेतुश्न । तच्च उत्क्षेपण-अपक्षेपण-आकुद्न-प्रसारण-गनभेदातु 
पत्चविधम्‌ । धश्रमणादयस्तु गमनग्रहणेनेव गृह्मन्ते । 

कर्माणीति । अब कर्मपदार्थ का निरूपण करते हैं। कर्म का स्वरूप है--क्रिया 
भर्थात्‌ गति यानी चलना, हिंलना, डुलना आदि । वहू क्रिया गुण के समान केवल 
'द्रब्य' में ही रहती है। अविश्विति॥ अविभु द्रव्य के परिमाण को 'मूर्तत्व' भी 
कहते हैं। उस अविभु द्रव्य के परिणाम के साथ वह "कम एक ही अर्थ में समवाय- 
सम्बन्ध से रहता है। और विभाग द्वारा पूर्व संयोग के नाश से वह कर्म उत्तर-देश 
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संयोग' का हेतु होता है। त्चेति । वह 'कर्म'--( १ ) उत्क्षेपण ( ऊरध्वंगति ), 
( २ ) अपक्षेपण ( अधोगमत ), (३) आकुचन ( सिकुड़ना ), (४) प्रसारण 
( फैलाना ), और ( ५ ) गमन--के भेद से पाँच प्रकार का होता है। भ्रमणा- 
वयस्त्विति । भ्रमण, रेचन, स्यन्दन आदि 'गमन' के ही अन्तर्गत समझे जाते हैं । 
माघुरी 
ग्रन्थकार के दिये 'कर्म' लक्षण को ही परिष्कृत करके हम इस तरह भी कह 
सकते हैं--'संयोग-विभागाइसमवायिकारणं कर्म---अर्थात्‌ जो पदाथे संयोग तथा 
विभाग का असमवाय्रिकारण होता है, उसे 'कर्म' कहते हैं। प्रथमक्षण में 'घट- 
पटादिक' सूतंद्रव्य में क्रियारूप 'कर्म' उत्पन्न होता है। और द्वितीयक्षण में उस्त 'घट- 
पाटादिक' मूर्तंद्रव्यका पृ्व॑ंदेश से विभाग होता है। उस 'विभाग' का 'घट/निष्ठ- 
कर्म ही 'असमवायिकारण' होता है। और तृतीयक्षण में उस कम्मंजन्य विशाग से 
उस “'घट' के 'पुर्वदेशसंयोग' का नाश होता है। और चतुर्थक्षण में उस 'घट” का 
उत्तरदेशसंयोग होता है। उस उत्तरदेशसंगोग का भी घटनिष्ठ कर्म ही असमवाधि- 
कारण होता है। अर्थात्‌ 'घटनिष्ठकर्म' ही स्वजन्यविभागद्वारा तथा पृर्व॑संयोगनाश- 
द्वारा उस उत्तरदेशसंयोंग” का अस्मवायिकारण होता है। इस प्रकार 'घटनिष्ठकर्म! 
में 'संयोग' और 'विभाग' दोनों की असमवायिका रणता रहती है| 
उक्त लक्षण में यदि 'विभाग' पद न दें, तो 'संयोग' में अतिव्याप्ति होगी । 
क्योंकि (वृक्ष-हस्त' के संयोग से 'वृक्ष-शरीर' का भी संयोग माना जाता है। उस 
'शरीर-वृक्षसंयोग' का असमवायिकारण 'हस्त-वृक्षसंयोग' ही माना जाता है। 
इस अतिव्याप्ति के निवारणार्थ छक्षण में विभाग पद का देता आवष्यक है। 
तब उक्त संयोग में संयोग” की अस्तमवायिकारणता के रहने पर भी 'विभाग की 
अस्मवायिकारणता नहीं है। इसलिये अतिव्याप्ति नहीं हो पाती। अब यदि हृक्षण 
में संयोग पद को न रखें, तो विभाग में अतिव्याप्ति होगी । क्योंकि 'हस्त-वक्ष- 
विभाग' से 'शरीस्वृक्षविभाग' भी माना जाता है। उसे शरीर-वक्षविभाग' का 
असमवामिका रण हस्त-वृक्षविभाग' ही होता है । 
इस अतिव्याप्ति के निवारणार्थ लक्षण में 'संयोग' पद का रखना आवश्यक है | 
तब “उक्त विभाग' में 'विभाग' की असमवाधिकारणता रहने पर भी 'संयोग' की 
असमवायिकारणता न रहने से विभाग में लक्षण की अतिव्याष्ति नहीं होती है । 
अब लक्षण में अम्तमवायि' पद न दें तो “'घट-पटादि' द्रव्य में अतिव्याप्ति होगी। 
क्योंकि 'कर्म' के द्वारा होने वाले 'संयोगविभाग' “'घटादि द्रव्यों' में ही समवाय- 
सम्बन्ध से उत्पन्न होते हैं। इसलिये 'कर्म' के समान 'घटादिक' द्रव्य भी उस 'संयौग- 
विभाग' के कारण ही कहलते हैं । 
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इस अतिव्याप्ति के निवारणार्थ कक्षण में “असमवायि” पद का देना आवश्यक 
है । तब 'घटादि द्रव्यों' में 'संयोग-विभाग' की समवायग्रिकारणता रहने पर भी उनमें 
'असमवाधयिकारणत। के न होने से उन घटादिद्वव्यों में अतिव्याप्ति नहीं हो पाती है । 

यह 'कर्म'--पृथिवी, जल, तेज, वायु और मन' में समवायसम्बन्ध से रहता 
है। 'भाकाश, काछ, दिकू और आत्मा--इन चार विश्ुद्रत्यों में वह नहीं रहता । 
वह कर्म--उत्क्षेपण, अपक्षेपण, आकुच्चन, प्रसारण, गमन' भेद से पाँच प्रकार का होता 
है। उसमें से “उत्लेपण कर्म' का लक्षण--अध्वंदेशसंयोगाइ्ससवायिकारण कर्म 
उत्क्षेपणम--किया जा सकता है। अर्थात्‌ मूर्तंद्व्यों का ऊध्वंदेश के साथ जो संयोग 
है, उसके असमवाधिकारण 'कर्म' को उत्क्षेपण कहते हैं। उसी तरह 'अपक्षेपण' कर्म 
का लक्षण है--अघ:संयोगाइसमवाधिकारणं कर्म अपक्षेपणम्‌ । अर्थात्‌ मूतं॑द्वव्य का अधो- 
देश के साथ जो संयोग, उसके असमवायिकारण “कर्म को “अपक्षेपण' कहते हैं। उसी 
तरह आकुच्चन कर्म का लक्षण है--'अभिमुखदेशसंपोगाइसमवाधिकारणं कर्म आकुज्लनम' । 
अर्थात्‌ सूर्तद्रब्य का अभिमुखदेश के साथ जो संयोग, उसका असमवायिकारण रूप जो 
मूर्तद्रव्य का कर्म, उस्ते 'आकुज्चन' कहते हैं । चौथे प्रसारण कर्म का कृक्षण इस प्रकार 
किया जा सकता है--तिर्यक्संयोगापसमवायिकारणं कर्म प्रसारणम । अर्थात्‌ मूतंद्रव्य 
का तिर्येक्देश के साथ जो संयोग, उसका असमवायिकारणरूप जो मूर्तंद्रब्य का कर्म, 
उसे 'प्रततारण' कहते हैं। उसी प्रकार गमन कर्म का रूव्षाण है--'भअतियतोत्तरदेश- 
संघोगाइसमबायिकारणं कर्म गमनम्‌ । अर्थात्‌ मूर्तद्रव्य का अनियत उत्तरदेश के साथ 
जो संयोग, उसका असमवायिकारण मूुतंद्रब्य का जो कर्म, उसे 'गमन' कहते हैं । जैसे 
'कर्मत्वजाति' प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध है, वैसे ही उस कर्मत्वजात्ति के व्याप्य 'उत्तोप- 
णत्व, अपक्षेपणत्व, आकुज्चनत्व, प्रसारणत्व, गमनत्व' ये पाँचों जातियों भी प्रत्यक्ष 
प्रमाण से ही सिद्ध हैं। भ्रमण, रेचन, स्थन्दन, ऊर्यज्वलन, तियंकगमन, नमन; 
उन्नमन' आदि भिन्न-भिन्न सभी कर्म गमन कर्म के ही अन्त्भुंत हैं । 

शंका--श्रमणा[दिकर्मों को यदि 'गमनकर्म' के अन्तर्गत माना जाता है, तो 
“उत्क्षेपणादि' चार कर्मों का भी 'गमनकर्म में अस्तर्भाव क्‍यों नहीं माता जाता है ? 

समा०--प्रद्यपि 'उत्क्षेपणादि' कर्मों का भी 'गमन' में ही अच्तर्भाव हो सकता 
है, तथापि महामुनि कणाद ने पाँच प्रकार के कर्मों का परिगणन किया है, इसलिये 
पाँच प्रकार का कर्म! मानना चाहिये। और 'प्रमणादि कर्मों का 'गमन' में ही 
अन्तर्भाव मानना चाहिये । 

यह “कर्म उत्पत्तिविताशशील होने से 'अनित्य' ही माता जाता है। कोई भी 
'कर्म' नित्य नहीं होता है। जिस-जिस 'मूतंद्रव्यः में जो-जों 'कर्म' उत्पन्न होता है, 
उसका समवायिकारण वह 'मूर्ंद्रव्य' ही होता है। और उस पूर्तद्रष्य के सांघ दुसरे 
मूतंद्रत्य का जो 'अभिषाताब्यसंयोग' अथवा 'नोदनाब्यप्तयोंग' होता है, पह उसे 
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'कर्म का असमवायिकारण कहलाता है। जैसे 'कुठारादिकों' का अभिषाताख्यसंयोग 
'वंशादिकों के कर्म का असमावांबिकारण होता है। और 'धनुष' की रज्जु का 
नोदनाख्यसंगोग 'बाण' की क्रिया का असमवायिकारण होता है। और कहीं-कहीं 
“असूर्त द्रव्य, का संयोग भी 'मूर्तद्रव्य' के कर्म का असमवायिकारण होता है। जैसे 
'प्रयर्नवान्‌ आत्मा का संयोग 'शरीरादिकों के कर्म का अस्तमवायिकारण होता है। 
तथा प्रयत्नवान्‌ ईश्वर का संयोग 'परमाणुओं' के कर्म का असमवाबिकारण होता 
है। और कहीं 'गुरुत्व' भी 'कर्म' का असमवाधिकारण होता है। जैसे फलादिकों के 
आच्यपतनरूप कर्म का असमवायिकारण, उत फल्ादिकों का 'गुरुत्व' ही होता है । 
और कहीं 'द्रवत्व' भी कर्म का अस्मवायिकारण होता है । जैसे जलूदिकों के आशद्य- 
स्पतन्दरूप कर्म का अस्रमवायिकारण, जलादिकों का “द्रवत्व' ही होता है। और कहीं 
ब्ेग' भी 'कर्म' का असमवायिकारण होता है। जैसे द्वितीयादि 'पतनों' का तथा 
द्वितीयादि 'स्पन्दनों' का असमवाधिकारण, 'वेग' ही होता है। यह सब पीछे बता- 
चुके हैं। 'कर्म' का प्रत्यक्ष चक्षु और त्वक्‌ अर्थात्‌ दोनों इन्द्रियों से होता है। जिम्न 
मू्तद्रव्य में जो कर्म उत्पन्न होता है, उसका विनाश, उसके आश्रयभूत मूर्त॑द्रव्य के 
नाश से होता है। और कहीं मृतंद्रव्य के विद्यमान रहने पर भी उस मूर्ंद्रव्य के 
उत्तरसंयोग से भी 'कर्म' का नाश होता है। और कहीं पर 'स्वजम्य वेग' से भी 
'कर्म' का नाश होता है । 


सामान्यम्‌ 


अनुवृत्तिप्रत्ययहेतु: सामान्यम्‌ । द्रव्यादित्रयवृत्ति, नित्यमेकमनेकानुगतज्न । 
तच्च द्विविधं, परमपरज्ञ । परं सत्ता बहुविषयत्वातु। सा चानुवृत्तिप्रत्ययमात्र- 
हेतुत्वात्‌ साम्रान्यमान्रमू । अपरं द्रव्यत्वादि। अल्पविषयत्वात्‌। तच्च 
व्यावत्तेरपि हेतुत्वात्‌ सामान्‍य सद्‌ विशेष: । 

अनुवृत्तोति । अनुवृत्ति-प्रत्यय के ( समानाकारक प्रतीति अर्थात्‌ अनुगत-प्रतीति 
के ) कारण [ द्वेतु ) को सामान्य ( जाति ) कहते हैं। वह द्रव्यादि तीन ( १-द्वव्य, 
२-गुण, ३-कर्म ) में रहता है। वह नित्य और अनेकवृत्ति ( अनेकानुगत ) होता है । 
वह सामान्य पर और “अपर' के भेद से दो प्रकार होता है। उनमें से 'परसामान्य' 
को सत्ता कहते हैं। क्योंकि उसका क्षेत्र ( विषय ) अधिक रहता है। अर्थात्‌ वह 
( परसामान्य ) व्यापक है। यानी द्रव्य, गुण, कर्म'--त्तीनों में रहने वाला (वृत्ति 
वह 'परमामान्य' है, उसी को 'परस्तत्ता' या 'सत्ता' भी कहते हैं। वह केवल अनुगत- 
प्रतीति ( समानाकारक प्रतीति ) का ही कारण ( हेतु ) होता है, इसलिये उसे केवल 
'सामान्य' ही कहते हैं । 

अपरभिति । अपर सामान्य -- द्रब्यत्व, गरुणत्व आदि” है, क्योंकि उसका क्षोत्र 


+ जमे किन ा 


सामानन्‍्यनिरूपण ] .._ अर्थनिरूपणम्र्‌ ४५ 


( विषय ) अल्प है। और वह अपरसामान्य, “व्यावृत्ति' ( भेद ) का हेतु होने से 
'सामान्य' होते हुए भी 'विशेष' रहता है| अर्थात्‌ उस्ते 'सामान्य विशेष' कहते हैं । 
माधुरी 

'सामान्य' पदार्थ ( जाति ) का ज्ञान अच्छी तरह हृदयज्भम करना आवश्यक है । 
इसलिये उसे स्िस्तर बताया जा रहा है--जैसे अनेक “घट व्यक्तियों में 'अयं घटः, अय॑ 
घट:, अय॑ घट:” इत्याकारक अनुगत प्रतीति ( एकाकार या समाताकार या अनुवृत्ता- 
कार प्रतीति ) होती है । यह एकाकार प्रतीति किस कारण ( क्‍यों ) होती है ? यह 
जिज्ञाप्ता मन में पंदा होती है। उसका समाधान नैयायिक इस प्रकार करता है कि 
उन “अनेक घटों में "एक धर्म' 'समानरूप' से रहता है। समानरूप से रहते वाले 
उस धर्म को हम 'सामान्य' अथवा “जाति' कहते हैं। 'समातानां भावः सासान्यस॒--- 
जैसे अनेक घटों में समान॑झप से रहने वाले 'घटत्व” घर्म को 'सामात्य' शब्द से 
कहा जाता है। इस “धर्म को धघमिवाचक शब्द से 'त्व' प्रत्यय छगाकर बताया जाता 
है। जैसे 'घटत्व', 'पटत्व', 'मनुष्यत्व', 'पशुत्व' आदि। ग्रन्थकार नें 'अनुवृत्तिप्रत्थय- 
हेतुः सामान्यम्‌' कह कर 'सामान्य' ( जाति ) के अल्तित्व ( होने ) में प्रमाण प्रदर्शित 
किया है और उम्तका 'स्वरूप' भी बता दिया है। कुछ लोग इसको 'सामान्य' का 
लक्षण ही मानते हैं। वस्तुतः यह तो 'प्तामान्य' पदार्थ की सिद्धि का, प्रकारमात्र 
बताया है । क्योंकि जातिरूप 'सामान्य' की सिद्धि जब तक न हो, तब तक उसके भेद 
( विभाग ) बताना उचित नहीं है। इसलिये ग्रन्थकार उसकी सिद्धि का प्रकारमात्र 
वता रहें हैं। द्रव्य, गुण, कर्म'--इन तीनों पदार्थों में “द्ब्यं सत्‌', “गुण: सत्‌' 
'कर्म गत्‌'--इत्य|कारक सत्‌-स््‌ रूप से अनुगत प्रतीति सभी को होती है। 
धर्मियों में 'एकधघर्मप्रकारकएकाकारप्रतीति' को ही “अनुगत प्रतीति' कहते हैं। 
किसी एक अनुगत विषय के बिना उत्तका ( अनुगत प्रतीति का ) होना संभव नहीं 
होता | द्रव्य, गुण, कर्म--ये तीनों परस्पर विललक्षण होने से उत्त अनुगत प्रतीति के 
कारण हो नहीं सकते । परिशेषात्‌ उन द्रव्य-गुण-कर्म तीनों में 'सत्ता' नाम के 
अनुगत धर्म को स्वीकार करना होगा । जिस्त संत्तारप एक अनुगत घ॒र्म को लेकर 
अचुगतप्रततीति हो सके । अतः द्रव्य, गुण, कर्म में 'सत्ताकार अनुगतप्रतौति' ही 'सत्ता- 
जाति' की साधक है। उसी प्रकार परस्पर विज्कक्षण 'प्रथिवी, जलू' आदि द्रव्यों में 
'इद द्रव्यम्‌, इंद द्रव्यमू--इस प्रकार की जो अनुगतप्रतीति होती है, वही उस 
ब्रव्यत्वजाति की साधक होती है। उत्ती तरह परस्पर विलक्षण 'रूप-रसादिक' गुणों 
में 'अयं गुण:, अय॑ गुण: इस प्रकार की जो अनुगतप्रतीति होती है, वही उस 'गुणत्व- 
जाति की साधक है । उसी प्रकार परस्पर विलक्षण 'उत्केपण, अपक्षेपण” आदि कर्मों 
में 'इदं कर्म, इंदं कर्म'--इस प्रकार की जो अनुगतप्रतीति होती हैं, वही उस 
'कर्मत्वजाति' की साधक है। उसी तरह परस्पर विलक्षण 'घट-पटादिक' पृथिवी में 
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'इस पृथिवी, इयं पृथिवी' इस प्रकार को जो अनुगतप्रतीति होती है, वही उस 
'पथिवीत्व! जाति की साधक है। उसी तरह परस्पर विलक्षण शुबल-तीलादिरूपों में 
'इूदूं रूपम्‌, इदं रूपम--इस प्रकार की जो अनुगतप्रतीति होती है वही उसत 'रूपत्व- 
जाति! की साधक है। उसी तरह परस्पर विलक्षण अनेक 'घटों' में 'अयं घट:, अय॑ 
घट:--इस प्रकार की जो अनुगतप्रतीति होती है, वही उत्त “'घटत्व' जात्ति की 
साधक होती है। तात्पर्य यह है कि 'रसत्व, गन्धत्व, गोत्व, पटत्व' आदि जातियों 
की सिद्धि “अनुगतगग्नतीति' से ही होती है । 

शंका--यदि 'अनुगतप्रतीति' से ही जाति की सिद्धि होती है, तो 'पथिवी, जल, 
तेज, वायु, आकाश'--इन पाँचों में अं भरूतः, अयं भूत: इस प्रकार की अनुगत- 
प्रतीति तो सभी लोगों को होती है। उस कारण उन पाँचों में 'भतत्व' जाति की भी 
सिद्धि होनी चाहिये। तथा 'पृथिवी, जल, तेज, वायु और मन'--इन पांचों में 
'अय॑ मूर्ते;, अय॑ मूर्ति :--इस प्रकार की अनुगतप्रतीति भी समस्त लोगों को होती है।। 
इसलिये उन पाँचों में अनुगतप्रतीति के कारण 'मू्ंत्व' जाति की भी घिड्धि होनी 
चाहिये | 

समा०--अनुगतप्रतीत्ति! से 'भूतत्व' तथा “भू्तत्व' धर्म के सिद्ध होने पर भी 
उन की 'जातिरूपता' सिद्ध नहीं होती है। क्योंकि उन्हीं धर्मों में 'जातिरूपता' सिद्ध 
होती हैं जिसके होने में 'जातिवाधकदोष' नहीं होता है । वहीं पर 'अनुगतप्रतीत्ति' 
से 'जातिरूपता' सिद्ध हुआ करती है। किन्तु 'जातिबाधक' दोष के विद्यमान रहने 
पर वह घर्म जाति रूप नहीं कहलाता । उन “जातिवाधक' दोषों को श्री उदय- 
नाचाय॑ ने किरणावली' में बताया है-- 

व्यक्तेरभेदस्तुल्यत्वं सद्भूरोड्थाउनवस्थिति: । 
रूपहानिरसम्बन्धो जातिवाधंकसड ग्रह: ॥।! 

(१) व्यक्ति का अभेद, (२ ) तुल्पत्व, (३) सइकर, (४) अनवस्था, 
( ४ ) रूपहानि, (६ ) असम्बन्ध --ये छह दोष “जाति” कहलाने में बाधक हुआ 
करते हैं । अब उनके लक्षण और उदाहरणों को बताते हैं-- 

( १ ) व्यक्ति का अभेब-- आकाश, कार, दिक--इन तीन द्रव्यों में यधाक़म 
रहने वाले जो 'आकाशत्व, कालत्व, दिकृत्व'--इन तीन धर्मों में 'जातिरूपता' नहीं 
मानी जाती, क्योंकि “व्यक्ति का अभेद' नामक दोष उसमें बाधक होता है । 

व्यक्ति के अभेद का हृक्षण--ह्वाश्रपनिष्ठस्वाश्रयप्रतियोगिकभेदाभाव: व्यक्तेर- 
भेद; --यहाँ पर हूक्षणगत्त दोनों स्व शब्दों से 'आकाशत्वादि' धर्मों का ग्रहण 
करना चाहिये । आकाश, काल, दिकू--ये तीनों द्रव्य नाना ( अनेक ) नहीं हैं, किन्तु 
एक-एक व्यक्तिरुप ही होते हैं। इसलिये "आकाश! में आकाश का 'भेद' नहीं रहता । 
'काल' में काल का भेद नहीं रहता । 'दिक्‌' में दिक्‌ का भेद नहीं रहुता। यदि वे 
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आकाश, काल, दिक' नाना होते तो एक आकाश में दूसरे आकाश का तथा एक काल 
में दुसरे काठ का तथा एक दिक्‌ में दुसरी दिक्‌ का भेद रहता। परन्तु उनमें 
नानात्व का अभाव है, इसलिये. “आकाशत्व, कालत्व, दिक्त्व” धर्म में 'स्वाश्रयनिष्ठ 
स्वाश्रय-प्रतियोगिक भेद! का अभाव ही है । इसी को “व्यक्ति का अभेद' (व्यक्य- |, 
भेद ) कहते हैँ। यह '“व्यक्त्यभेद” दोष ही उस “आकाशत्व, कालत्व, दिक्त्व' धर्म को 
जातिरूप मानने में बाधक है । अभिप्राय यह है कवि नाना धर्मियों में एकधमंप्रकारक 

जो “अनुगतबुद्धि' होती है, वही 'जाति' की साधंक होती है। वह अनुगतप्रतीति 
उन आकाशादि एक व्यक्ति में नहीं हो पाती । इसलिये 'आकाशत्व, कालत्व, दिकत्व 

में जातिरूपता का स्वीकार नहीं किया जाता । 

( २ ) तुल्पत्थ--परस्पर विलक्षण ( भिन्न ) अनेक घटों में 'अये- घटः, अय॑ 
घट:'--इस प्रकार की अनुगतप्रतीति' होती है। तथा उन अनेक घंटों में 'अयं 
कलश:, अयं कलश:--इस प्रकार की भी “अनुगतप्रतीति' होती है। इसलिये दोनों 
प्रकार की अनुगतप्रतीति से उन !घर्टों' में 'घटत्व”, 'कलशत्व'--ये दोनों धर्म ज्ञात 
होते हैं। किन्तु वे दोनों घर्म 'जातिरूप” नहीं हैं, अपितु एक. 'घटत्व” धर्म ही जाति- 
रूप है। और 'कलशत्व' धर्म की जातिरूपता के होने में 'तुल्यत्व” दोष वींघक होता 
है । एवजच “अनुगतप्रतीति” से 'कलशत्व' धर्म में जातिरूपता सिद्ध नहीं होती है ॥ 

तुल्यत्वदोष का लक्षण--स्वभिश्नजातिससनियतत्व तुल्पत्वमु--यहाँ पर लक्षण 
गत 'स्व'शब्द से 'कलशत्व” का ग्रहण करना चाहिये। उस 'कलशत्व' से भिन्न जो 
घटत्व” जाति है, उसका 'समनियतपता” ( समनियतत्व ) 'कलशत्व” घ॒र्म में है। 
अर्थात्‌ जितनी 'घटब्यक्तियों' में वह 'घटत्व” जाति रहती है, उतनी ही 'घटब्यक्तियों' 
में वह 'कलशत्व' धर्म भी रहता है। यही उस 'कलशत्व” धर्म में उस 'घटत्व” जाति 
. [ धर्म ) का 'समनियतपना ( समनियत॒त्व ) है। इसी 'समनियतत्व” को "तुल्यत्व' 

कहते हैं। यह 'तुल्यत्वदोष” ही उस 'कछशत्व' धर्म के 'जातिरूप' होने में बाधक है ४ 

सद्भुरदोष--'भूतत्व, मूतंत्व' आदि धर्मों को 'जातिरूप' कहने में 'सरुरदोप 
बाधक होता है। सद्भुरदोष का लक्षण इस प्रकार है--परस्परात्यन्ताभावसभानाधि- 
फरणयोधंमंयोरेकत्र समावेश: सद्भुर:--अर्थात्‌ परस्पर अत्यन्ताभाव के साथ समान 
अधिकरण वाले जो 'दो धंर्ग', उनका एक अधिकरण में रहना ही 'सद्भूर' कहलाता है । 
जैसे--पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश'--इईन पाँच द्रव्यों में “भूतत्व” धर्म रहता है 
और 'पूथिवी, जल, तेज, वायु और मन'--इन पाँच द्रव्यों में 'मूरतत्व” धर्म रहता है । 
इस प्रकार मन में "मुर्तत्वधर्म, उस “भूतत्वधर्म' के अत्यन्ताभाव के साथ 'समान 
अधिकरण' वाला है, और आकाश! में 'मूतंत्व-धर्म' का 'अत्यन्ताभाव रहता है तंथा 
भूतत्वधर्म' रहता है । इस प्रकार आकाश में “भूतत्वधर्म' भी 'मुतंत्व धर्मे' के अत्यन्त 
भाव के साथ .'समान अधिकरण' वाला है। इस प्रकार परस्पर अत्यन्ताभाव के साथ _ 
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. समान अधिकरण वाले जो '“भूतत्व' और 'मुर्तत्व' दो घमं हैं, वे दोनों धर्म 'पृथिवी, 
जल, तैज, वायु' इन चारों द्रव्यों में रहते हैं। यही 'संकर' दोष का स्वरूप है। वही 
भूतत्व और मूर्तत्व* घर्मं के जातिरूप होने में बाधक है । अर्थात्‌ 'भ्रृतत्व' और 
मूतत्व दोनों धर्म, जातिरूप नहीं हैं। इसी प्रकार 'शरीरत्व', 'इन्द्रियत्व' आदि 
धर्मों के जातिरूप' होने में भी 'सद्धूरदोष' ही बाधक होता है । शरीरत्व धर्म के 
अत्यन्ताभाव वाले 'घट' आदि में “प्रथिवीत्व” धर्म रहता है, और 'पृथिवीत्व' धर्म के 
अत्यन्ताभाव वाले 'जलीयशरीर' में 'शरीरत्व' धर्म रहता है। इस प्रकार परस्पर 
अध्यन्ताभाव के साथ समान अधिकरण वाले जो 'शरीरत्व' और 'प्रथ्चिवीत्व' दो धर्म 
हैं, वे दोनों 'मनुष्यादि' पाथिव शरीर में रहते हैं। उस कारण 'शरीरत्व” धर्म के 
जातिरूप होने में 'सद्यूरदोष' ही वाधक होता है। इसी प्रंकार 'इन्द्रियत्व' धर्भ के 
अत्यन्ताभाव वाले “घटादिकों! में 'पृथिवीत्व' धर्म रहुता है, और प्रृथिवीत्व धर्म के 
अत्यन्ताभाव वाले 'जलीयरसनेन्द्रिय' में वह 'इन्द्रियत्व' धर्मं रहता है। इस रीति से 
इन्द्रियल्व”/ और 'पृथिवीत्व” दोनों धर्म, परस्पर अत्यन्ताभाव के साथ समान- 
अधिकरण वाले हैं। और 'श्राणन्द्रिय' में वे दोनों 'इन्द्रियत्व और प्रथिवीत्व” धर्म 
रहते हैं। उत्त कारण 'इन्द्रिय्व' धर्म के जातिरूप होने में 'संकरदोष ही ब्राधक 
होता है। इसी प्रकार 'जलूत्व, तेजस्त्व, वायुत्व'--इन तीन जातियों के साथ भी 
शरीरत्व, इन्द्रियत्व धर्म का सद्भूर समझना चाहिये । 

शंका--'सद्भुरदोष' जैसे 'शरीरत्व, इन्द्रियत्व” धर्म के 'जातिरूप” होने में 
वाधुक होता है, वैसे ही. 'पृथिवीत्व, जलत्व' आदि धर्मों के जातिरूप होने में बाधक 
क्यों नहीं होता है ? 

समा०--जिन दो धर्मों का संकर होता है, वह 'संकर', उन दोनों धर्मों के 
जातिरूप होने में नियमितरूप से बाघक नहीं होता । किन्तु कहीं तो वह 'सद्धूर' 
उन दोनों धर्मों के 'जातिरूप' होने में बाधक होता है, और कहीं पर 'एक धर्म' 
मात्र के जातिरूप होने में बाघक होता है । अतः 'सद्भुरदोष' उन प्रथिवीत्वादिकों के 
जातिरूप होने में बाघक नहीं होता है। किन्तु “शरीरत्व', 'इन्द्रियत्व” धर्म के ही 
जातिरूप होने में बाधक़ होता है। उस्त कारण कुछ ग्रन्यकार भूतत्व-मृतंत्व' के 
संकरस्थल में भी उसको ( सद्धुरदोष ) को केवल 'भूतत्व” धर्म के जातिरूप होने 
में ही बाधक मानते हैं। मुर्तत्व धर्म के जातिरूप होने में उस्ते बाधक नहीं मानते । 
वह ( मूर्तत्व धर्म ) तो स्व-वृत्ति क्रिया की समवायिकारणता का अवच्छेदक होने से 
जाति'रूप ही सिद्ध होता है। और नवीन नैयायिक तो 'सक्कूर' को किसी भी 'जाति' 
का बाधक नहीं मानते । 

अनबस्था --सत्ता, दव्यत्व, गुणत्व, करमंत्व, प्रथिबीत्व, जलत्व, रूपत्व, रसत्व, 
घटत्व, पटत्व--इत्यादि जातिरूप सामान्य हैं। इन समस्त सामान्‍्यों में रहने वाला 
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जो एक 'सामान्यत्व' धर्म है। उस ( सामान्यत्व धर्म ) को 'जातित्व' धमं भी कहा 
जाता है। उस 'सामान्यत्व' धर्म के जातिरूप होने में 'अनवस्था' दोष ही बाधक होता 
है। क्योंकि 'सामान्यत्व' धर्म को यदि 'जाततिरूप' मानते हैं, तो जैसे सत्ता, द्रव्यत्वा- 
दिक जातियों को 'सामान्यत्वकृपजाति' के छप में माना जाता है, वैसे ही 'सामा- 
न्यत्व' रूप जाति में भी कोई 'जाति' अवश्य माननी होगी । 

यहापि उस सामान्यत्व' रूप एकव्यक्ति में रहने वाले 'धर्म' को आकाशत्वादिकों 
के समान 'जातिझरूप' मानना संभव नहीं हो सकता है, तथापि उस 'सामान्यत्व' रूप 
जाति को तथा उसके आश्रयक्रृत 'सत्ता, द्रव्यत्वादिक' जातियों को मिल्नाकर उन सब 
में एक 'दूसरी जाति' माननी होगी । उसी प्रकार उस्त दूसरी जाति को तथा उसके ' 
आश्रयभूत सभी जातियों को मिलाकर उन सब जातियों में एक 'तीसरी जाति' माननी 
होगी । इसी प्रकार चौथी, पाँचवीं, छठी, सातवीं, इत्यादि कह्पना-परम्परा कभी 
समाप्त ही नहीं होगी, क्योंकि अनवस्था का कक्षण - ( स्वरूप ) ही इस प्रकार है-- 
'बलप्तवस्तुसजातीपवस्तुपरम्पराकल्पतमनवस्या । इस अनवस्था दोष के कारण 'सामा- 
न्यत्व” धर्म को 'जातिरूप' नहीं कहं सकते । अतः "सत्ता, द्रव्यत्वादिक' सभी जातियों 
में रहने वाला जो 'सामान्यत्व' घ्॒मं है, वह 'जातिरूप' नहीं है । । 

रूपहानि--परमाणु; आकाशादिक नित्यद्रव्यों में समवायसम्बन्ध से रहने वाले जो 
'विशेष' हैं, उनमें रहने वाले 'विशेषत्व' धर्म को 'जातिरूप' मानने में 'रूपहानि' दोष 
ही बाधक बनता है | 'रूपहानि? में 'हूप' शब्द से 'असाधारणधर्म' रूप लक्षण का ग्रहण 
करना है। उस लक्षण की जो हानि, उसे 'रूपहानि' कहा गया है । अर्थात्‌ 'साध्ान्य- 
रहितत्वे' संति सामान्यभिन्नत्वे सति समवेतात्मकस्य विधोषणतरूपस्य हानिः-रूपहानिः | वहू 
'रूपहानि' ही 'विशेषत्व' धर्म के जातिरूप होने में बाधक है | 'विशेष' का लक्षण और 
उदाहरण दे रहे हैं--निःसामान्यस्वे सति एकमान्रसलवेतों विशेष::--अर्थात्‌ जो पदार्थ, 
जातिरूप सामान्य से रहित होकर एकद्रव्यव्यक्तिमात्र में समवेत रहता है, उसे 'विशेष 
कहते हैं ॥ 'विशेष' का लक्षण तभी संभव हो सकता है कि जब 'विशेष' को जातिरूप 
सामान्य से रहित माना जाय | यदि उस 'विशेष' में कोई 'जाति' मानी जायगी तो उस 
लक्षण की हानि होगी। अथवा 'स्वतों ष्यावरतंकों विशेष:--अंर्थात्‌ जो पादर्थ अपने 
आश्रयध्रृत 'नित्यद्रव्य' को दूसरे नित्यद्रव्य से 'स्व-स्वरूपत:' ही भिन्न करता है, उस 
पदार्थ को 'विशेष' कहते हैं। यदि 'विशेष' में कोई 'जाति' मानेंगे तो छक्षण की ही 
हानि होगी । क्योंकि जो पदार्थ 'जाति' का आश्रय होता है, वह 'जातिविशिष्टडूप' से 
ही स्वाश्रयनिष्ठ इतर पदार्थ के भेद का साधक होता है। उस जाति के बिना केवकछ 
स्वरूप से उस भेद का साधक नहीं होता । जैसे गन्धत्वादिजाति वाले 'गन्ध आदि, उस 
गन्धत्वादिजातिविशिष्टरूप से ही स्वाश्रयभूत पृथिवी आदि में 'जलादि' इतर पदार्थों के 
भेद के साधक होते हैं। उसी तरह वह 'विशेष' भी 'जातिविशिष्टरूप' से ही 'इतर भेद' 
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का साधक होगा । स्वरूप से उत्त 'इतर भेद' का साधक नहीं होगा,। अन्यथा 'स्वतो- 
व्यावतंकत्वरूप' विशेष के लक्षण की हानि होगी | उस विशेष के लक्षण ( रूप ) की 
हानि होना ही 'रूपहानि' है, वही “विशेषत्व” धर्म के 'जातिरूप' होने में बाधक है । 
असम्क्घ-- समवाय' में रहने वाला जो 'समवायत्व' धर्म है; तथा 'अभाव' 
में रहने वाला जो 'अभावत्व' धर्म है, उसके 'जातिरूप' होने में यह 'असम्बन्ध' दोष 
ही बाधक होता है। 'असम्बन्ध' का लक्षण है--- प्रतियोगितानुषो गितान्यतरसम्बन्धेन 
समयायाउभावः अप्तम्बन्ध: ! अर्थात्‌ 'प्रतियोगितासम्बन्ध' से तथा “अनुयोगिता- 
सम्बन्ध से 'समवाय' का जो 'अभाव' है, उसी को 'असम्बन्ध'-कहते हैं । 'पृथिवी' 
आदिक द्रव्यों में 'गुण' तथा 'कर्म' समवायसम्बन्ध से रहते हैं। उत्त गुण-कर्म' के 
समवाय' का प्रतियोगी 'गुण-कर्म' ही होंगे, और “'प्रथिवी' आदि द्रव्य, उसके ( समवाय- 
सम्बन्ध के ) अनुयोगी होंगे । इस कारण बह 'गुण-कर्म का समवाय', प्रतियोंगिता- 
सम्बन्ध से 'गुण-कर्म' में रहेगा, और 'अनुयोगितासम्बन्ध' से उन 'प्रधिवी आदि द्रव्यों' 
में रहेगा । इस रीति से 'दृब्य, गुण; कर्म'--इन तीनों पदार्थों में जाति! रूप सामान्य 
समवायसम्बन्ध' से रहता है। उस सामान्य” के समवाय का प्रतियोगी तो 'सामान्य' 
ही होगा, और 'द्रव्य-गुण-कर्म' उसके ( समवाय के ) अनुयोगी होंगे । तब सामान्य 
का समवाय' भी 'प्रतियोगितासम्बन्ध' से उस 'सामानन्‍्य' में ही रहेगा और “अनुयोगिता 
सम्बन्ध से वह ( समवाय ) 'द्रन्य-गुण-कर्म में रहेगा । उसी प्रकार परमाणु, आकाश- 
दिक नित्यद्रव्यों में 'समवायसम्बन्ध' से रहने वाले जो 'विशेष' हैं, उतका 'समवाय' 
भी प्रतियोगिता' सम्बन्ध से तो उन ' विशेषों' में रहेगा, और “अनुयोगितासम्बन्ध' 
से उन “नित्य द्रव्यों' में रहेगा । इसी प्रकार तनन्‍तु आदि' अवयवों में 'समवायसम्बन्ध' 
से रहने वाले जो 'पटादिक' अवयवी हैं, उनका 'समवाय' भी 'प्रतियोंगितासम्बन्ध' 
से उन 'पटादिक' अवयवबियों में रहेगा, और अनुयोगितासम्बन्ध' से उन 'तन्तु आदि 
अवयवों' में रहेगा । इस प्रकार 'द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष--इन पाँच पदार्थों 
में वह 'समवाय' 'प्रतियोगितासम्बन्ध' से था अनुयोंगितासम्बन्ध' से अवश्य ही रहता 
है। तथापि उसमें विशेषता इतनी ही है कि 'सामान्य-विशेष”' इन दो पदार्थों में 
कोई भी पदार्थ 'समवाय” सम्बन्ध से नहीं रहता है। उस कारण 'सामान्य-विशेष' 
में तो वह ( समवाय ) केवल “प्रतियोगिता-सम्बन्ध' से ही रहता है, 'भनुयोंगिता- 
सम्बन्ध से नहीं रहता । और 'परमाणु, आकाशादिक” नित्यद्रव्य , किसी भी पदार्थ 
में 'लमवायसम्बन्ध' से नहीं रहते। इसलिये उन नित्यद्रव्यों में तो चह 'समवाय' 
केवल “अनुयोगितासम्बन्ध' से ही रहता है। "प्रतियोगिताप्तम्बन्ध' से नहीं रहता । 
और 'सामान्य-विज्वेष-नित्यद्रव्य' इन तीनों से भिन्न “द्ब्य-गुण-कर्म' में वह 'समवाय' 
प्रतियोगितासम्बन्ध से भी रहता है। तथा 'अ नुयोगितासम्ब॒न्ध' से भी रहता है। 
और 'समवाय तथा “अभाव” ये दोनों पदार्थ, स्वयं किसी पदार्थ में 'समवायसम्बन्ध' 
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से नहीं रहते । तथा उस 'समवाय' और 'अभाव' में कोई दूसरा पदार्थ भी समवाय- 
सम्बन्ध से नहीं रहता है। इसलिये वे 'समवाय' और 'अभाव' दोनों उस 'समवाय' 
के प्रतियोगी भी नहीं हैं, ओर अनुबोगी' भी नहीं हैं। उस कारण 'समवाय' और 
“अभाव में वह समवाय' प्रतियोगित्तासम्बन्ध से तथा अनुयोगितासम्बन्ब से भी 
नहीं रहता । इस रीति से 'समवाग' में और 'अभाव' में प्रतियोगितासम्बन्ध से तथा 
अनुयोगितासम्बन्ध से जो 'समवाय' का अभाव है, उसी का नाम 'असम्बन्ध' है। 
वह “असम्बन्धदोष' ही 'समवायत्व' के तथा “अभावत््व' के “जातिरूप' होने में 
बाधक है । 

जिसके मत में 'समवाय एक है, उसके मत में पृर्वोक्त 'व्यवत्यभेद' ही 'आकाशत्वा- 
दिकों के समान 'समवायत्व' के जातिरूप होने में बाधक है। और जिस मत में 
'समवाय' नाता हैं, उस मत में “असम्बन्धदोष' ही उस 'समवायत्व' के जातिरूप 
होने में बाधक होता है । 

अभिप्राय यह है कि ( १ ) सामान्य में जाति मानने में 'अनवस्था' बाधक होती 
है। (२ ) विशेष में जाति मानने में “रूपहानि' बाधक होती है। ( ३ ) समवाय 
'में जाति मानने में “असम्बन्ध' बाधक होता है। उक्त तीनों पदार्थों में 'पत्ता' अथवा 
अन्य कोई भी जाति नहीं रहती | इसलहिये ये तीनों 'स्त्ता' जाति के सम्बन्ध से 
'सत्‌' नहीं कहलाते, अपितु ये स्वरूप से ही 'सत्‌' रहते हैं । 

दंका--अकाशत्व, कालत्व, दिक्त्व, भूतत्व, शरीरत्व, इन्द्रियस्व, सामान्यत्व, 
विशेषत्व, समवायत्व, अभावत्व इत्पादि धर्म यदि 'जातिरूप' नहीं हैं, तो वे घर्मं 
कि स्वरूप हैं ! 

समा०--आकाशत्वादि' धर्म, 'उपाधि' रूप हैं। यद्यपि 'धर्ममात्र' का नाम 
'उपाधि' होने से “द्रव्यत्वादि जातियाँ भी 'उपाधिरूप' ही हैं। उसी कारण अनेक 
जगह “द्रव्यत्व, गुणत्व, कर्मत्व' इन तीनों जातियों को 'पदार्थविभाजक उपाधि' के 
ताम से कहा गया है । तथा 'पृथिवीत्व, जलूत्व' आदि जातियों को 'द्रब्यविभाजक 
उपाधि' के नाम से कहा गया है। त़था 'रूपत्व, रसत्व' आदि जातियों को 'गुण- 
विभाजक उपाधि' के नाम से कहा गया है । 

तथापि यहाँ पर 'उपाधि' शब्द से 'जाति-भिन्न' धर्म का ग्रहण करना है। यह 
'उपाधि' (१) सख्नण्ड उपाधि और ( २ ) अद्कष्ड उपाधि के भेद से दो प्रकार का 
होता है । उनमें से “बहुपदार्थधटितों धर्म: सल्ण्डोपाधि।--अर्थात्‌ जो 'धर्म, अनेक 
पदार्थों से घटित ( युक्त ) होता है, उसे 'सखण्ड उपाधि कहते हैं। जैंसे आकाश में 
शब्द भुण' का जो समवायिकारणत्व है, वही 'आकाशत्व' है। वह 'आकाशत्व 
'शब्दसमव।गिका रणत्व'--इन अनेक पदार्थों से घटित है। उस कारण 'भाकाशत्व को 
पखण्डोपाधि कहते हैं । उसी तरह 'अन्त्यावयवित्वविशिष्टवेष्टाश्रयर्वं शरीरत्वम्‌ -- 
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से लक्षित 'शरीरत्व' धर्म भी 'अन्त्य, अवयबि, चेष्टा इत्यादि अनेक पदार्थों से घटित 
होने के कारण 'सखण्ड उपाधि' है। उसी प्रकार पूर्वोक्त 'शिष्टत्व, इन्द्रियत्व, विषयत्व, 
कालत्व, दिक्त्व, सामान्यत्व' इत्यादिक सब धर्म 'सबखण्ड-उपाधि' ही हैं, तथा 'विशे- 


पत्व, समवायत्व, अभावत्व, भावत्व, कारणत्व इत्यादि धर्म भी 'सखण्ड उपाधि' रूप 


हैं। वह सखण्ड उपाधिरझूप धर्म जिस-जिस द्वव्य-गुणादिरूप पदार्थ से घटित रहता हैं, 
उसी पदार्थ में उत्त 'सखण्डोपाधि' रूप प्र्म का अन्‍्तर्भाव हो जाता है। उन द्वव्य- 
गुणादि पदार्थों से वह 'सखण्डोपाधि' अतिरिक्त नहीं है । 
उसी तरह “अनिबंचनीयों घ्म: बल्लण्डोपाधि:'--अर्थात्‌ जिस “धर्म' का किसी 
प्रकार से भी निर्वंचन नहीं हो सकता, उस धर्म को 'अखण्डोपाधि' कहते हैं । जैसे--- 
'अ्तियोगित्व, अनुयोगित्व” आदि । वहू 'अखण्डोपाधिरूप धर्म' अतिरिक्त ही होता है, 
अर्थात्‌ उन द्रव्मादिक पदार्थों के अन्तगंत नहीं होता है। इस जातिरूप 'सामान्य' 
पदार्थ का “श्राण, रसन, चक्षु, त्वकू, श्रोत्र, मन'--इन छह इन्द्रियों से ही ग्रहण 
किया जाता है। 'ेनेन्द्रयिण यद्‌ ग्रह्मते, तेनैवेन्द्रियिण तन्निष्ठा जातिग्रुंह्मते'-- 
अर्थात्‌ जिस किसी इन्द्रिय से जिस “द्रव्य, गुण, कर्म” का प्रत्यक्ष होता है, उसी 
इन्द्रिय से उम्र द्रव्यनिष्ठजाति का, गुणनिष्ठजाति का, तथा कमंनिष्ठजाति का भी 
प्रत्यक्ष होता है | 
सामान्य के सम्बन्ध में नवीन नैयायिक कहते हैं कि 'सत्‌-सत्‌' इत्याकारक अनुगत- 
प्रतीति के विषय को 'सत्ता' संज्ञक जाति! नहीं कहते । किन्तु द्रव्यादिक षट्पदार्थों 
में रहने दाला जो 'भावत्व' धर्म है, वही 'प्रतीति” का विषय होने से 'सामान्या- 
दिकों में 'सत्ताजाति' के न रहने पर भी 'सतामान्य सत्‌' यह व्यवहार होता है । 
अभिप्राय यह है कि जैसे “द्रव्य, गुण, कर्म तीनों में 'सत' प्रतीति होती है, 
वैसे ही 'सामान्‍्य, विशेष, समवाय'--इन तीनों में भी 'सत्‌' प्रतीति होती है । अत एव 
ये 'भावपदार्थ' हैं। इसलिये 'द्रव्य, गुण, कर्म' इन तीन भावपदार्थों के समान हीं 
अग्रिम तीन ( सामान्य, विशेष, समवाय ) भावपदार्थों में भी 'सत्ता-सामान्य' को 
मानना चाहिये । उसे केवकू 'द्र्यादि तौन' में ही मानसा ठीक नहीं है । 
किन्तु उक्त शंका का समाधान यह है कि “द्रव्य, गुण ओर कर्म ये तीनों, 
सत्ता-सामान्य का सम्बन्ध होने से 'सत्‌' होते हैं, और अग्रिम तीन ( सामान्य, 
विशेष, समवाय ) पदार्थ, 'स्वरूप' से ही 'सत्‌' रहते हैं। वे 'सत्ता-सामान्य' के 
सम्बन्ध के कारण 'सत्‌' नहीं होते हैं । उन में 'सत्ता-स्तामान्य' ( जाति ) नहीं रहता । 
क्योंकि यदि 'सत्ताजाति' ( सत्तासामान्य ) में 'जाति' भानेंगे तो 'जात्ति' में पुन: 'जाति' 
को मानना होगा, तब 'अनवस्था' दोष होने छगेगा। अतः 'सोमान्य” में जाति 
( सामान्य ) नहीं मानी जाती । 'सामान्य' तो स्वयं जातिस्वरूप ही है । 
इंका--'भावत्व' धर्म को यदि 'सतु प्रतीति का विषय मानते हैं, तो 'अभाव' 


की 
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में 'भावत्व' धर्म का अभाव रहने ते उसमें 'सत्प्रतीति' नहीं होती चाहिये । किन्तु 
अभाव में भी 'भूतले धटा5भावो5स्ति' यह 'सत व्यवहार तो होता है । 
समा०--'अभाव' में भी जो 'पतु' व्यवहार होता है, उस “सतत” प्रतीति का 
विषय 'काछक का सम्बन्धरूप सत्त्व' ही है | वह 'सत्त्व' उन द्रब्यादिक सात्त पदार्थों में ही 
रहता है। उस कारण भी उस 'सत्ता' जाति की सिद्धि नहीं हो पाती है। इसलिये उसके 
'पर-अपर' भेद करके दो प्रकार का 'प्तामान्य' बताना, तदनन्तर "प्त्ता को 'परसामान्य' 
तथा 'द्रब्यव्वादि' को 'अपरसामान्य' आदि कहना--यह सब वेशेषिकों के द्वारा प्रदर्शित 
विभाग अनुचित प्रतीत हो रहा है । 
अन्न कश्रिदाह व्यक्तिव्यतिरिक्त सामान्य नास्ति! इति। तम्नं बय॑ बृसः 
'किसालस्बना तह भिन्‍नेषु विलक्षणेषु पिण्डेष्वेकातारा बुद्धिधिना लर्वानुगतसेकम्‌ | 
शच्च तदालम्बनं तदेव साम्ान्यभिति | 
ननु तस्थाध्तदृध्यावृत्तिकृतेवैकाकारा बुद्धिरस्तु । तथाहि, सर्वेष्वेव हि 
गोपिण्डेखु, अगोभ्योष्श्वादिसम्थों व्यावृत्तिरस्ति। तेनागोव्यावृत्तिविधय एवाय- 
पेकाकार: प्रत्यघोष्नेकेषु, न तु विधिरूपगोत्वसामान्यविषय: | मेबम्‌ । विधि- 
घुखेनेवेकाकारस्फूरणात्‌ । 
आक्षेप--अंत्रेति । सामान्य के प्रसज् में ही कोई बौद्ध कह रहा है कि “व्यक्ति- 
ब्यतिरिक्तं सामान्य ताहिति' अर्थात्‌ 'घट-पट' आदि किसी पदार्ध॑व्यक्ति से भिन्न 
( पृथक्‌ ) 'स्तामान्य! ( जाति ) नाम की कोई वस्तु नहीं है। अभिप्राय यह है कि 
चट-पट' आदि व्यक्तियाँ ही 'घरत्व-पटत्व' रूप हैं। उत घट-पट शादि वज्यक्तिपदार्थों 
से भिन्न घटत्व-पटत्व' नाम की कोई 'जाति' नाम की वस्तु नहीं है, यानी 'घट' 
में 'घटत्व' धर्म 'जाति' के रूप में रहता है--यह कहना उचित नहीं है । 
समा०--तत्रेति । बौद्ध के उक्त आक्षेप पर हम यह समाधान दे रहे हैं कि तुम 
बौद्धों के मतानुसार यदि 'सामान्य' नाम की कोई वस्तु है ही नहीं तो अनेकानेक 
( भिन्न-भिन्न ) विलक्षण 'घट-पटादि' पिण्डों ( व्यक्तियों ) में अनुभुयमान जो 'एका- 
कारप्रतीति' होती है, उसके होने में उन पर ( घट-पटादि व्यक्तियों पर ) स्थित 
'सामान्य' ( घटत्व-पटत्वादि सामान्य ) के अतिरिक्त अन्य कौन-सा आधार है, जिसके 
बल पर वह 'एकाकारप्रतीति' होती रहती है। तो मानना होगा कि उस एकाकार- 
प्रतीति का आधार 'वही सामान्य' ( जाति ) है | 
आक्षेप--नन्विति । पूव्व॑पक्षी बौद्ध पुनः आक्षेपर कर रहा है कि, जिस 'एकाकार 
प्रतीति' को आप उपस्थित कर रहे हैं; वह हमारी 'अतदृब्यावृत्ति के द्वारा ही हो 
रही है--यह क्यों नहीं आप मानते ? जैसे सभी 'गोपिण्डों' की 'अगो' ( अर्थात्‌ 
गोभिन्न अश्वादिकों ) से व्यावृत्ति ( भिन्नता ) हो जाती है। अतः अनेक गोव्यक्तियों 
( गोपिण्डों ) में होने वाली जो “एकाकासप्रतीति' है, वह 'अतदृब्यावृत्ति ( गोभिन्न- 
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भिन्नत्व ) को ही बताती है। 'एकाकारप्रतीति', 'भावरूप सामान्य' ( जाति ) नहीं 
बताती है | हि 
सप्ता०--मेवसिति । नैयायिक समाधान देते हुए कहता है कि तुम बौद्धों का 
उक्त कथन ठोक नहीं है । क्‍योंकि 'एकाकारप्रतीति”, 'विधिमुख' ( भावरूप ) से ही 
होती है । अर्थात्‌ उस प्रतीति में “अतदब्यांवत्तिरूप अभाव! का अनुभव नहीं होता है । 
अत: “भावरूप सामान्‍्य' को स्वीकार करना ही होगा । 
माघुरी 
जाति के सम्बन्ध में बौद्धमत पर विचार-- 

'जाति' के सम्बन्ध में वीद्धों ने बड़ा विवाद खड़ा किया है। वे कहते हैं कि 'अय॑ 
घट:, अय॑ घट:“--इत्पाकारक अनुगतप्रतीति, उस 'घटत्वजातिरूप सामान्य” को 
विषय नहीं करती, किन्तु वहू ( अनुगतप्रतीति ) तो “अतदुव्यावृत्ति' कों ही विषय 
करती है । 'घट' से भिन्न जितने भी 'पटादिक' पदार्थ हैं, उन पटादिक समस्त पदार्थों 
का नाम “अतत्‌' है। उम्त 'अतत का “'घट' में जो भेद है, उसी को 'अतदुव्यावृत्ति' 
शब्द से कहते हैं। अर्थात्‌ 'घट' से भिन्न समस्त पदार्थों का जो 'घटनिष्ठभेद' है 
उप्ती का नाम “अतदृब्यावृत्ति' है। भेदरूप-अभाव, तुच्छ होने से वह अपने आश्रय से 
अतिरिक्त नहीं होता है। एवच 'अभावरूप अघटव्यावृत्ति', 'घटव्यक्ति रूप' ही है । 
इस प्रकार 'प्रथिवीत्व, , गोत्व, पटत्व” आदि भ्री “अतदुव्यावृत्ति' रूप होने से 
वे तत्तत्‌ प्रथिवी आदिक व्यक्तियों ते अतिरिक्त नहीं हैं। 

बौद्ध विद्वान्‌ सामान्य” (जाति ) पदार्थ का स्वीकार नहीं करते। किन्तु 
नयायिकों ने "सामान्य को 'नित्य' और “अनेकसमवेत' मानकर उसे “नित्यत्वै सति 
अनेकसमवेतत्वः कहकर बताया है | यहाँ पर 'समवेतत्व' कहने से 'समवायेन वृत्तित्व” ही 
समझना चाहिये। 'येत केनचित्‌ सम्बन्धेन वृत्तित्व' को नहीं समझता चाहिये । अन्यथा 
'घटात्पन्ताभाव में अतिब्याप्ति होगी, क्योंकि वह 'स्वरूपसम्बन्ध' से घट-मठादि अनेकों 
पदार्थों में रहता है । 'सामात्य' को नित्य समझने वाले नैयायिक हैं और उसे 'क्षणिक 
समझने वाले क्षणभज्जुवादी बौद्ध हैं। नैयायिकों ने सामान्य ( जाति ) कौ मानकर 
अनेक “घटों में 'एकाकार (अनुगत ) प्रतीति' रूप काय॑ को जैसे सम्पन्न कर 
लिया है, वैसे ही बौद्धों ने भी 'जाति' के स्थान पर “अपोह' ( अतद्व्यावृत्ति ) को 
मानकर, उसी से 'एकाकार प्रतीति' रूप कार्य का सम्पादन किया है । 

बौद्धमत--१. जातिवादी नैयायिक “'घटादिक' व्यक्तियों से अूग (भिन्न) “घटत्वा- 
दिक' भावरूपजातियों को यदि मानते हैं, तो वह 'घटत्व” जात्ति घट में रहती है, अथवा 
अधघट' में रहती है? इस प्रश्न का वह प्रथमतः उत्तर दें। किन्तु 'घटत्व' जाति के 
रहने से पूर्व तो उस्त 'घट' का ही अभाव है। इसलिये प्रथम विकल्प को वह स्वीकार 
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नहीं कर सकेगा । और “घट' से भिन्न 'पट आदि' का नाम 'अघट' है त बउन 
पटादिकों में भी 'घटत्व' जाति यदि रहती हो, तो उन पटादिकों में भी 'घट-ब्यवहार' 
होना चाहिये, किस्तु 'पट' अपेक्षित रहने पर 'घटमानय' कोई नहीं कहता है । इसलिए 
द्वितीय विकल्‍प का भी स्वीकार वह नहीं कर सकेगा । 

२. किज्च उत्पन्न हुए “घट' में रहने के लिये “घटत्व जाति कहाँ से आती है ? 
(के ) यदि यह कहो कि उप्त 'घट' के समवायिकारणरूप 'कपालों' में ही रा 'घटत्व' 
जाति रहती थी, वही ( घटत्व जाति ) उस घट के उत्पन्न होने पर उसमें ( घट में ] 
आकर रहुने लगी । किन्तु यह उत्तर उचित नहीं होगा, क्‍योंकि 'घट' के समवाधि- 
कारण रूप 'कपालों' में भी यद्दि 'पट्त्व' जाति रहती होती तो उन कपालों में भो 
'अय॑ घट: यह व्यवहार हुआ होता, किन्तु 'कपाल' को कोई 'घट' नहीं कहता । 
( ख ) यदि यह कहो कि जिस काल में वहू 'घट' उत्पन्न होता है, उसी काल में उस 
'घटव्यक्ति के साथ ही बह 'घटत्वजाति' भी उत्पन्न होती है। किन्तु यह कहना भी 
उचित नहीं होगा। क्‍योंकि जातिवादी तुम नैयायिकों ने उसे ( जाति को ) 'नित्य' 
माना है। तब नित्य रहने वाली उस 'घटत्व' जाति की “उत्पत्ति! का होना कैसे संभव 
हो सकता हैं ? ( ग ) यदि यह कहो कि जिस काल में वह 'घट' उत्पन्न होता है, उस 
काल में वह 'घटत्वजाति', किसी दूसरे 'घट”' से आकर उस 'घट' में रहने रूगती 
है, तो यह कहना भी ठीक नहीं है, क्योंकि तुम नैयामिकों ने 'परथिवी, जल, तेज, 
वायु, मन---इन पाँच मूतंद्व्यों में ही 'क्रिया' का होना माना हैं। अतः आपकी 
अंगीकृत जाति', द्रल्यकछूप न होने से उसमें 'गमनागमन' क्विया का होना संभव नहीं 
है। इसछिये दुसरे घट से वह कैसे आ सकती है? 

३. अथवा नेयायिक यह बतावे कि वह 'घटल्व' जाति उस 'एक घटव्यक्ति' में 
अपने सम्पूर्णछझूप से रहती है, अथवा उसके किसी एक देश में ( एक भाग में ) रहती 
है / यदि नेयायिक प्रथमपक्ष का स्वीकार करता है तो जिस 'घटव्यक्ति' में वह 'घटत्व- 
जाति' सम्पूर्ण ( समग्र ) रूप से रहती है, उम्र 'घटव्यक्ति' में ही उस 'घटत्वजाति' की 
प्रतीति होगी । उससे भिन्न अन्य 'घटव्यक्तियों' में उस 'घट्त्वजाति' की प्रतीति नहीं 
होनी चाहिये, किन्तु तुम जातिवादियों को उनमें भी 'जाति' की प्रतीति होती है । 
अतः प्रथमपक्ष का स्वीकार तुम नहीं कर सकते हों । अब. यदि द्वितीयपक्ष का स्वीकार 
करोगे तो, तुम नंयायिकों के मतानुसार 'जन्यद्रव्य' ही सावयव होते हैं, अन्य नहीं । 
जाति' को तुमने “जन्यद्रव्य' तो माना नहीं है, तब 'घटत्व' जाति के 'एक देश की 
संभावना कैसे कर सकते हो ? 

इसी प्रकार 'गोत्व, पटत्व, पृृथिवीत्व, जलत्व, द्रव्यत्व” आदि जातियों का होना 
भी संभावनीय नहीं है । अतः 'घटत्वादिक' 'अतदृव्यावृत्तिहप' होने से 'घटादि' व्यक्ति 
रूप ही हैं । अतः घटादिव्यक्ति से भिन्न कोई 'जातिरूप भावपदार्थ' नहीं है । 
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सिद्धान्तपक्ष--इस पर जातिवादी नैयाथिक, बौद्धमत का खण्डन करते हुए 
'जाति' पदार्थ की भावरूपता एवं व्यक्ति से उसकी भिन्नता कों प्रिद्ध करता है। 
नैयाथिक कहता है कि एक-दूसरे ते भिन्न लाल, पीली, हरी, नीली जितनी भी अनेक 
'घटव्यक्तियाँ' हैं, उन सभी. में अनुगत रहने वाली यदि एक 'घटत्वजाति' नहीं मानोंगे 
तो उन सब में 'अयं घट:, अय॑ घट:--इस्त प्रक/र की 'एकाकार बुद्धि नहीं होगी, 
किन्तु सभी प्रकार के 'घटों' में एकाकारबुद्धि तो सभी को होती है। उस एकाकार 
बुद्धि के होने में जब 'कारण' का अनुसन्धान करते हैं, तव समझ में आता है कि सभी 
घटों में जो 'घटत्वजाति' विद्यमान है, उसी के रहने से यह एकाकारबुद्धि हो रही 
है । अभिप्राय यह है कि विषय-भेद से ही 'ज्ञान' में विलक्षणता होती है, अन्यथा 
नहीं । जैसे “अय॑ं घट:'--यह ज्ञान 'घट' को विषय करता है, और 'अय॑ पट: --यह 
ज्ञान 'पट को विषय करता है। दोनों ज्ञान परस्पर विलक्षण (भिन्न ) हैं, उस 
विलक्षणता का कारण 'घट-पटरूप' विषय का 'भेद' ही है। उस्ती प्रकार परस्पर 
भिन्न-भिन्न घटों में 'अय॑ं घट:, अय॑ घट:'--यह 'एकाकारज्ान' भी होता हैं। इन 
ज्ञानों में पूर्व ज्ञानों से विकक्षणता नहीं है। विलक्षणता के न होने से प्रतीत 
होता है कि इन ज्ञानों का कोई 'एक ही विषय' होने से ये 'ज्ञान' परस्पर विल- 
क्षणता से रहित हैं। तथापि 'घट-व्यक्ति' रूप विशेष्यों की अनेकता ( भिन्‍तता ) तो 
प्रत्यक्ष ही है। परिणेषात्‌ “घढत्वजाति' रूप 'विशेषण” की एकंता सिद्ध होती है । 
तात्पर्य यह है कि 'विशेषणों' का भेद तो 'ज्ञानों' की विलक्षणता ( भिन्नता ) का 
कारण होता है, किन्तुं उनका अशेद 'ज्ञानों' की अविरृक्षणता का कारण होता है | 
'विशेष्य' का भेद अथवा अभेद, ज्ञानों की विलक्षणता या अविलक्षणता के होने में 
कारण नहीं है। इसीलिये 'एक ही घट' में 'अय॑ घट:, इदं द्रव्यं, इयं प्रथिवी'-- 
इस प्रकार तीनों ज्ञानों की विलक्षणता दृष्टिगोचर होती है। अर्थात्‌ 'घटरूप' 
विशेष्य के एक रहते पर भी “घटल्व, द्रव्यत्व, प्रथिवीत्व'--इन तीन विशेषणों का 
भेद रहने से ही उन ज्ञानों में विलक्षणता प्रतीत हो रही है। उसी से परस्पर 
विलक्षण अनेक घटों में 'अय॑ं घट:, अय॑ं घट:/--इस प्रकार की एकाकारबुद्धि से ही, 
उन 'समस्त घटों में अनुगत तथा उन समस्त घटों से भिन्न "एकघटत्वजाति' की 
पम्रिद्धि हो रही है | 

व्ंका--नैयायिकों ने सामान्य” कहा और बौद्ों ने 'सामान्य' का नाम ने लेकर 
उसी की जगह “अंपोह' ( अत्दुव्यावृत्ति ) कह दिया । दोनों का कार्य ( अनुगतप्रतीति 
कराना ) एक हीं है। तब दोनों में नाम-भेद के अतिरिक्त उनमें तात्त्विक भेद 
( अन्तर ) क्या है ? 

सप्ता०--नैयाथिकों ने 'सामान्य' ( जाति ) को अन्य पदार्थों से भिन्न एक 
ओऔर भावपदार्थ के रूप में नित्य” माना है। बौछ्धों ने 'अपोहं को 'अन्योंत्याभावरूप' 
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माता है। नैयायिक-वैशेषिक जिसे 'अन्योन्याभाव' कहते हैं, उसी को ये बौद्ध 'अपोह!' 
( अतदृब्यावृत्ति या तदुभिन्‍त-भिन्‍्नत्व ) कहते हैं । 
दंका--'अतद्व्यावृत्ति' को यदि आप “घटादिब्यक्ति' रूप नहीं मानते हो, तो मत 
मानों, किस्तु उन समस्त घटव्यक्तियों में अनुगत रहने वाली जो 'अधघटभेदरूप अत्तदु 
व्यावृत्ति' है, उस 'अतदृब्धावृत्ति ' को ही वह 'एकाकारप्रतीति अपना विषय बना लेगी | 
उस कारण उस 'एकाकारप्रतीत्ति' से भावरूप 'घटत्व' जाति की प्िद्धि नहीं हो सकेगी । 
बौद्धों के कहने का निष्कर्ष यह है कि 'अन्योव्याभाव' को नैयायिकों ने माना ही 
हैं। उस्ती “अन्योन्याभावकूप अपोह से जब “एकाकारज्तीतिरूप कार्य' का हाभ हो 
ही जाता है तो 'सामान्य' जैसे एक युक्तिहीन पदाय्े को क्‍यों मान रहे हो ? अत्तः 
सामान्य ( जाति ) को मानने की कोई आवश्यकता नहीं है । 
समा०--यदि 'एकाकारप्रतीति' उस अभावरूप “अतदृब्यावत्ति' को अपना विषय 
बनाती होती तो उस 'एकाकारपतीतति' में 'नायं घट:, नायं घट: ऐसी निषेघमुखता 
होनी चाहिये थी, किन्तु उस “एकाकारप्रतीति' में 'निषेघमुखता' का भान नहीं होता 
हैं। अपितु 'अय॑ घटः, अयं॑ घट: ऐसी विधिमुखता ही भासती है। अभ्ाववाचक 
'नकार' से युक्त प्रतीति को 'निषेधमुखप्रतीति' कहते हैं, और 'तकार' रहित प्रतीति 
को 'विधिमुखप्रतीति” कहते हैं। एवं च वह 'एकाकारप्रतीति' उस 'अघटब्यावृत्ति' 
को अपना विषय नहीं बनाती है । अपितु उस भावरूप 'घटत्वजाति' को ही अपना 
विषय बनाती है । एवं च 'अतद्ब्यावृत्ति' ( तद्भिन्न-भिन्नत्व ) का ज्ञान, 'एकाकार- 
प्रतीति' के काल में नहीं होता है । इसलिये अनुभव के विरुद्ध होने से 'अपोह' को उसका 
कारण मानना उचित नहीं है | अत: 'जांति' को मानना ही चाहिये । 
बौद्धों ने 'घटत्वजाति' के खण्डनाथ जिन विकल्पों को पहिले प्रदर्शित किया है, 
वे सब॒ असंगत हैं। क्योंकि हम नैयायिकों के मत में वे घटत्वादि समस्त जातियाँ 
व्यापक हैं । उन घटत्वादि जातियों का अपने स्वरूप से ही समस्त देशों के साथ जो 
सम्बन्ध रहता है, वही उन घटत्वादि जातियों की व्यापकता है। उस कारण जिस क्षण 
में वह घट उत्पन्न होता है, उस क्षण में वहाँ रहने वाली घटत्व जाति का उस 'घट- 
व्यक्ति! से 'समवायसम्बन्ध' होता है। वह 'घटत्वांदिजाति' न तो उत्पन्न होती है और 
न कहीं से आती है । 
हांक्ना--यदि 'घटत्वजाति स्व-स्वरूप से ही सभी देशों में रहती होती तो ' 
आदि के देश में भी 'अयं घट: इस प्रकार का 'घटत्वविषयक' व्यवहार होना चाहिये 
था, किन्तु वै्ता व्यवहार 'पट' के देश में होता नहीं है । 
समा०--'पट' आदि के प्रदेश में 'स्वरूप' से रहती हुई भी वह 'घटत्वजाति' 
'समवायसम्बन्ध' से तहीं रहती है, उत्त कारण उस “पट आदि में 'अयं घट: इस 
व्यवहार का वह कारण नहीं बन पाती । इसलिये उन “घटादि व्यक्तियों में ही 'अय॑ 
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घट: यह व्यवहार किया जाता है। 'पट' आदि व्यक्तियों के प्रति 'अ्म घट: यह 
व्यवहार नहीं होता है । अतः बोढों के द्वारा प्रदर्शित किये गये पूर्वोक्त सभी विकल्प 
बसंगत हैं। यही व्यवस्था 'सत्ता, द्रव्यत्व, गुणत्व, कमंत्व, पृथिवीत्व, जलत्व, रूपत्व, 
रसत्व, पटत्व, गोत्व---इत्यादि समस्त जातियों में यथायोग्य समझनी चाहिये । 
इसी प्रकार “विशेष में भी 'सामान्य' ( जाति ) नहीं रहता । अन्यथा 'विशेष' 
का स्वरूप ही नष्ट हों जायगा। “विशेष” तो पदार्थों का अन्तिम भेदक 'धर्म' रूप है। 
उसका स्वरूप 'स्वतों व्यावृत्त' है। “नित्यद्रव्यवृत्तयों विशेषास्त्वनन्ता एव कहा गया 
 है। नित्य द्रव्य परमाणु आदि में रहने वाले अन्तिम भेदक धर्म को “विशेष' कहते हैं । 
और प्रत्येक परमाणु आदि में रहने वाला “विशेष' स्वतोब्यावृत्त यानी निसर्गत एव 
( बिलकुल ) अलग-अलग होता है। यदि उन अकूग-अछग विशेषों में 'विशेषत्व” रूप 
सामान्यधर्म ( जाति ) को माना जाय तो 'विशेष' का जो 'स्वतोब्यावृत्त' स्वरूप है, 
वही नष्ट हो जायगा। स्वरूप हानि! के भय से विशेष में 'जाति' नहीं मानी जाती । 
विजेष: 
विशेधों नित्यों नित्पद्नव्यवृत्ति:। व्यावृत्तिबुद्धिमात्रहेतुः। नित्यद्रव्याणि 
त्वाकाशादीनि पहुच । पुथिव्यादयश्मत्वारः परसाणुरूपाः । 
विशेष इति । “विशेष' पदार्थ, “नित्य” ( अन्तिम भेदक धर्म ) है, वह नित्यद्रव्यों 
( परमाणु आदि ) में रहता है, वह केवल 'भेदप्रतीति' ( व्यावृत्तिबुद्धि ) का हेतु 
( निमित्त ) होता है। नित्यद्रव्याणीति । आकाशादि पाँच “नित्यद्रब्य' हैं, जिनमें से 
( १ | पृथिंवी, (२) जल, (३ ) वायु, (४ ) तेज--ये चार परमाणुरूप से ही 
नित्य होते हैं, और कार्यरूप से अनित्य होते हैं । 
माघरी 
विशेष पदार्थ वैशेषिकदर्शन का महुत्त्वपूर्ण मुख्य पदार्थ है। उसी के आधार पर 
उप्त दर्शन को “वैशेषिक' दर्शन कहा जाता है। इस 'विज्ञेष' पदार्थ के अनेक प्रकार से 
लक्षण बनाये जा सकते हैं। जैसे 'निःसाम्तान्यत्वे सतत एकमान्रसमवेतः विश्ञेष/---जो 
पदार्थ, 'जाति' रूप सामान्य से रहित हो तथा एक व्यक्तिमात्र में समवेत हो, उसे 
'विशेष' कहते हैं। 'पृथिवी, जल, तेज, वायु” इन चार भूतों के समस्त परमाणुओं में 
वह “विशेष' रहता है। अर्थात्‌ एक-एक परमाणु में एक-एक विशेष 'समवायसम्बन्ध' 
से रहता है। तथा आकाश, काल, दिक्‌--इन तीनों में भी एक-एक विशेष्ठ 'समवाय- 
सम्बन्ध' से रहता है। तथा जितने 'आत्मा' और जितने 'मन' हैं, उनमें भी अर्थात्‌ 
एक-एक आत्मा में तथा एक-एक मन में वह एक-एक विशेष 'समवायसम्बन्ध' से 
रहता है । इस कारण उस “विशेष' को 'एकद्रव्यव्यक्तिमात्र' में 'समवेत' कहा गया है । 
'विशेष' पदार्थ में कोई भी 'जातिरूप सामान्य नहीं रहता है। अतः वह ( विशेष ) 
जातिरूप सामान्य से रहित भी है । इस रीति से लक्षण-समन्वय हो जाता है । 
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यदि उक्त लक्षण में 'निःसामान्यत्वे सत्ति' पद न रखें तो 'गुण' तथा “कर्म में 
अतिवग्याप्ति होगी, क्योंकि संयोग, विभाग, हित्वादिसंख्या, द्विपृथक्त्वादिक पथक्त्व' 
इन अनेकवृत्ति ग्रुणों को छोड़कर अन्य रूपादिक समस्तगुण, एक-एक द्वव्य-व्यक्ति में ही 
समवायसम्बन्ध से रहते हैं, तथा “कर्म भी एक-एक द्रव्यवज्यक्ति में ही समवायसम्बन्ध 
से रहते हैं । अतः गुण और कर्म में लक्षण की अतिब्याप्ति होगी । उसके निवारणार्थ॑ 
रूक्षण में निःसामान्‍्मत्वे सति” यह पद देना आवश्यक है । तब वे “गुण, कर्म! उस 

. 'जातिरूप सामान्य से रहित नहीं हैं, अपितु 'सत्ता, गरुणत्व, कर्मत्व' रूप सामान्‍य से 
युक्त ही हैं । इसलिये “गुण, कर्म में अतिव्याप्ति नहीं हो सकती । 

यदि छृक्षण में "एकमात्र पद को न रखें तो 'जातिरूप सामान्य' में रक्षण की 
अतिव्याप्ति होगी । क्योंकि 'जाति' में कोई भी 'जाति/'नहीं रहती । इसलिये वह 
[ जातिरूप सामान्य ) उस जातिरूप सामान्य से रहित भी है। तथा 'द्रज्य, गुण, कर्म' 
में समवेत भी है, अतः लक्षण की अतिव्याप्ति हो रही है। उसके निवारणार्थ लक्षण 
में 'एकमात्र' पद को रखना आवश्यक है। तब वह 'जातिरूप सामान्य, एक व्यक्ति- 
मात्र में समवेत नहीं है, किन्तु अनेक व्यक्तियों में समवेत है। उस कारण 'सामान्य' में 
'विशेष' के लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । 

'विशेष' पदार्थ का एक दूसरे प्रकार से भी लक्षण कर सकते हैं--स्वतोव्यावर्त- 

करत्व॑ विद्ेषत्वम्‌ अर्थात्‌ जो पदार्थ, अपने को तथा अपने आश्रय को अपने स्वरूप के 
द्वारा ही भिन्न ( व्यावृत्त ) करता है, उस पदार्थ को 'विशेष' कहते हैं। अर्थात्‌ अपना 
तथा अपने आश्रय का जो स्व-स्वरूपत: ही व्यावतंक होता है, उसी पदार्थ को 'विशेष' 
कहा जाता है । और इतर पदार्थ के भेद को व्यावृत्ति' कहते हैं। तथा उप्त 'व्यावत्ति' 
का 'हेतु' रूप से जो 'जनक' ( उत्पादक ) होता है, उसे 'व्यावतंक' कहते हैं। और 
अपने स्वरूप के द्वारा ( स्वरूप मात्र से ) ही जो व्यावतंक होता है, उसे 'स्वततो 
व्यावर्तक' कहते हैं। ऐसी 'स्वतो व्यावतंकता' का संभव 'विशेष' पदार्थ में ही 
हृष्टिगोचर होता है, अन्यत्र नहीं। अतः लूद्ष्य ( विशेष ) में लक्षण का समन्वय 
हो जाता है । 
.. जिस 'परमाणु' आदि नित्य द्रव्य में 'समवायसस्बन्ध' से वह 'विशेष' रहता है, 
वही उत्त 'परमाणु' आदि नित्यद्रब्य को दूसरे 'परमाणु' आदि नित्पद्रब्य से अपने 
स्वरूप के द्वारा ही भिन्न ( अलग ) करता है। जैसे--'अथं परमाणु: एतत्परमाणों- 
भिन्नः एतद्विशेषात्‌ --अर्धात्‌ यह पाथिव परमाणु, इस दूसरे पाथिव ८ माणु से भिन्न 
है, इस विशेष से युक्त होने के कारण । 

इस अनुमान से यह बताया जा रहा है कि 'भेद' को भिद्ध करने के लिये 'एतद- 
व्यक्तित्व' रूप ऐे ही 'विशेष' को हेतु ( कारण ) कहा जाता है। यदि हम '्रेद' की 
सिद्धि के लिये उस 'विशेष' को 'विशेषत्व' रूप से ही ७० (कार ) कहें, तो 
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गधशेषत्व' रूप से वह 'विशेष' रूप हेतु, दूसरे 'परमाणु' में भी विद्यमान है। किन्तु 
दसरे परमाण' में उस दूसरे परमाणु का 'भेद 'साध्य' नहीं है। अतः साध्या- 


भाववाले दूसरे परमाणु में 'हेतु के रहने से ( वृत्ति होने से ) 'विशेषत्वधर्म से विशिष्ट 
हेतु' व्यभिचारी होगा | इसलिये 'विशेष' को 'एतद्व्यक्तित्व' रूप से ही 'हेतु' कहना 
चाहिये | 
तब उस “विश्ञेष' में 'तादात्म्य सम्बन्ध से स्वयं ( विशेष-व्यक्ति ) का ही 'एतद- 
व्यक्तित्व है। उसमें अन्य किसी दूसरे का 'एतद्व्यक्तित्व' नहीं हो सकता है। इस 
रीति ते वह “विशेष', स्वाश्रयभूत परमाणु आदि नित्यद्वव्य का, दूसरे 'नित्यद्रव्य' से 
स्वरूपतः ही व्यावतंक होता है | 
उसी तरह वह “विशेष, स्वाश्रयभूत 'द्रव्य' से स्वयं अपने को भी व्यावृत्त 
कर लेता है, यानी अपना भी स्वतः ( स्वयं ) एवं व्यावतंक हो जाता है। जैसे-- 
“विशेष: द्रव्याद्‌ भिन्न: विशेषात्‌--अर्थात्‌ यह 'विशेष', 'द्वव्य' से भिन्न है, 'विशेष' 
होने से । 
अथवा वह 'विशेष', दूसरे “विशेष” से अपना व्यावर्तेन स्वत: ही कर लेता है, 
भर्थात्‌ स्वतः ही सस्वर्य' का व्यावर्तक हो जाता है। जैस्ते--'एतद्विशेष: तद्विशेषाद 
भिद्यते एतह्रिशेषात्‌--अर्थात्‌ यह 'विशेष' दुसरे “विशेष' से भिन्न है, 'एतद्विगेष 
होने से। इस रीति से वह “विशेष दुसरे “विशेष” से अपना ( स्वयं का ) व्यावतंक 
'स्व-स्वरूप' से ही होता है। उसे ( विशेष को ), “इतरभेद' की सिद्धि के लिये “स्व- 
निष्ठ' किसी “इतर विशेष की अपेक्षा नहीं रहती । यदि इतर भेद के सिद्ध्यर्थ उसे 
स्वनिष्ठ 'दूसरे विशेष की अपेक्षा मानी जाय तो “दूसरे विशेष' को भी इतर से अपना 
भेद सिद्ध करने के ,लिये किसी 'तीसरे विशेष' की अपेक्षा करनी होगी । उसी तरह 
तीसरे को चौथे, चौथे को पांचवे; इस रीति से वह "विशेष परम्परा' कभी और कहीं 
विश्वान्त ही न होने से अनवस्था दोष होगा । वह न हो सके, इसलिये “विशेष' को 
स्व-स्वरूप से ही व्यावतंक मानना चाहिये | तब अनवस्था दोष नहीं हो सकेगा । 
एवं लक्षणलक्षित 'विशेष' पदार्थ, 'परमाणु' आदि नित्यद्वव्यों में ही 'समवाय- 
सम्बन्ध से रहता है। दृभ्रणुक' आदि अनित्य द्रव्यों में वह नहीं रहता है। वे 
'परमाणु, आकाग्नञ' आदि नित्यद्रब्य, अनन्त हैं, उस-कारण वे 'विशेष' भी अनन्त हैं 
याती असंख्यात हैं। नित्यद्रव्यों के समान वे 'विशेष', उत्पत्ति-विताश से रहित होने 
के कारण "नित्य हैं। कोई भी 'विशेष' अनित्य नहीं है। और धर्माधम की तरह 
वे 'विशेष' अतीन्द्रिय होते हैं, यानी किसी भी इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष के विषय ये 
नहीं होते । ऐसे अतीन्द्रिय विशेषों की सिद्धि, केवल अनुमानप्रमाण से ही होती है । 
अनुमान प्रयोग इस प्रकार होगा--'परमाणभेद: किच्विल्लिज़ुज्ञाप्प: भेदत्वात्‌ 
कपालभेदज्ञाप्यधटभेदवर्त्‌ अर्थात्‌ सजातीय परमाणुओं का जो परस्पर भेद है, वह 
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( भेद ) किसी लिज्ज से ज्ञाप्य है, यानी किसी 'हेतुरूपलिज्ग' से जन्य अनुमिति- 
ज्ञान का विषय होने योग्य है, 'भेदरूप' होने से । जो भी 'ब्रेद' होता है, वह किसी 
लिझज्ञ से ज्ञाप्य ही हुआ करता है। जैसे--'दो घटों' का परस्पर भेद है, वह 
( भेद ), उन “दो घटों' के 'समवायिकारण'रूप “कपालों' के भेद से ही ज्ञाप्प होता 
है । उसी तरह 'परमाणुओं” का “'भेद' भी भेद होने के नाते किसी लिज्ठ से ही अवश्य 
ज्ञाप्प होगा । सजातीय परमाणुओं के भेद का “अन्य' कोई 'ज्ञापक' न होने से 
परिशेष|त्‌ वह 'विशेष' ही उन परमाणुओं के भेद का '"ज्ञापक' सिद्ध होता है। अथवा 
'विशेष' पदार्थ को सिद्ध करने के लिये एक अनुमान, दूसरे प्रकार से भी कर सकते 
हैं--'अआकाशनिष्ठा या शब्दसमवायिकारणता सा किच्विद्धर्मावच्छिन्ना कारणतात्वात्‌ 
दण्डनिष्ठकारणतावतु' अर्थात्‌ 'आकाश' में रहने वाली जो 'शब्दगुण' की समवायि- 
कारणता है, वह किसी धर्म से अवच्छिन्न होने योग्य है, 'कारणता' होने से । जो भी 
'कारणता' होती है, वह किसी धर्म से अवच्छिन्न ही होती है । जैसे--.'दण्ड' में रहने 
वाले “घट की कॉरणता 'दण्डत्व धर्म से अवच्छिन्न होती है, वेसे ही 'आकाश- 
निष्ठाकारणता' भी किसी घम्मे से अवश्य अवच्छिन्न ही होगी। इस नियम के अनुसार 
“आकाशवृत्तिकारणता' का अवच्छेदक, आकाशवृत्ति “विशेष' ही होता है । 

शंका--उक्त रीति से 'विशेष' पदार्थ की सिद्धि होने पर भी उसे ( विशेष पदार्थ 
को ) मानने की आवश्यकता क्‍यों हो रही है ? 

समा०--'घट' आदि अवयवी से 'दृब्रणुक' तक जितने भी अवयवी हैं, उन 
अवयवियों का तत्तत्‌ कपाछादि अवयवों के भेद से ही परस्पर भेद सिद्ध हो जाता 
है। उसी प्रकार 'घट-पटादिकों' का भी तत्तत्‌ कपाल-तन्तु आदि अवयवदों के भेद से 
ही परस्पर भेद सिद्ध हो जाता है। उस कारण इन घट-पटादि कार्यंद्रव्यों में 'विशेष' 
की कल्पना नहीं की जाती । 

'पृथिवी, जल, तेज, वायु'--इन चार भूतों के जो परमाणु हैं, तथा “आकाश, 
काल, दिक्‌, आत्मा और मन--ये पाँच द्रव्य हैं, वे 'परमाणु, आकाश आदि नित्य- 
द्रव्य, किनन्‍्हीं अवयवों से जन्य नहीं होते हैं। इसलिये तत्तद्‌ अवयवभेद से उन 
'नित्यद्रब्यों का परस्पर भेद सिद्ध नहीं हो सकता। एवं 'परमाणु,- आकाश आदि 
नित्यद्रव्य-परस्पर अत्यन्त संकीर्ण हैं। ऐसे नित्यद्रब्यों का परस्पर भेद, किसी 
जेदक धर्म के बिना नहीं हो सकता। इसलिये उन परमाणु, आकाशादि नित्यद्रब्यों 
को परस्पर भिन्न करने वाक्ला 'कोई धर्म! अवश्य मानना होगा । तब "सत्ता, तथा 
'हव्यस्व' धर्म तो समस्त नित्यद्रव्यों का साधारण घर्मं है। अतः 'सत्तात्व' धर्म से या 
'दृष्यत्व' धर्म से उन नित्यद॒ब्यों का परस्पर भेद सिद्ध नहीं हो सकता । क्योंकि उस 
'पेद' का साधक 'असाधारण धर्म' ही हो सकता है। अतः परिशेषात्‌ 'तत्तत्‌ नित्यद्रब्यः 
वत्ति वह 'विशेष' ही तत्तत्‌ नित्यद्रब्य को दुसरे नित्यद्रव्य से भिन्न करता है । 
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यद्यपि पार्थिव परमाणुओं' को “जलू आदि के परमाणुओं' से भिन्न करने वाला 
'गन्धगुण' है, तथा 'पृथिवीत्व' जाति है, उसी तरह 'जलीय परमाणूओं को “प्रथिवी 
आदि के परमाणुओं' से भिन्‍न करने वाला 'शीतस्पर्श' है, और 'जलूत्वजाति' है । 
उस्ी तरह 'तंजस्‌ परमाणुओं' को उन प्रधिवी आदि के परमाणुओं से पभिन्‍त करने 
वाल्टा 'उडष्णस्पर्श है, और 'तेजल्त्व' जाति है। तथा 'वायवीय परमाणुओं' को उन 
'पृथिवी आदि के परमाणुओं' से भिन्‍त करने वा 'अपाकज अनुष्णाशीतस्पर्श' और 
वायूत्व' जाति है। तथा 'आकाज्ष' को परमाणु" आदि से भिन्‍तन करने वाला "शब्द 
गुण हैं। तथा 'आत्मा' को उन 'परमाणु' आदि से भिन्‍न करने वाले 'ज्ञान आदि 
गुण हूँ, ओर 'आत्मत्व' जाति है। तथा 'मन' को उन परमाणु आदि' से भिन्‍न 
करने वाली “मनस्त्वजाति' है। उस कारण विजातीय नित्यद्रव्यों के परस्पर भेद- 
सिदृध्यर्थ “विशेष” पदार्थ के स्वीकार की आवश्यकता नहीं है | 
तथापि पृथिवीत्वरूप से जो 'सजातीय पाधिवपरमाणु' हैं उनका परत्पर भेद 
उप्त गन्ध' गुण तथा 'पृथिवीत्वजात्ति' से नहीं हो सकता । क्‍योंकि वह धान्धगुण' और 
पूथिवीत्वजाति, उन समस्त पायिवपरमाणुओं में रहती है। उसी प्रकार जरूत्व- 
रूप से जो 'सजातीय जलपरमाणु' हैं, उनका परस्पर भेद, उत्त 'शीतस्पर्श' और 
'जलत्वजाति' से नहीं हो सकता। क्योंकि समस्त 'जलीयपरमाणुओं' में शीतस्पर्श 
और जलूत्वजाति रहती है। उसी प्रकार तेजस्त्वरूप से जो सजातीय तैजस्‌ परमाणु 
हैं, उतका परस्पर भेद, उष्णस्पर्श और तेजस्त्वजाति से नहीं हो सकता । क्योंकि 
समस्त तैजसू परमाणुओं में उष्णस्पर्ण और तेजस्त्वजाति रहती है। उसी प्रकार 
वायुत्वरूप से सजातीय जो वायवीयपरमाणु हैं, उतका भी परस्पर भेद, उस्त अपाकज 
अनुष्णाशीतस्पर्श से और वायुत्वजाति से नहीं हो सकता | क्‍योंकि वे सभी वायवीय 
परमाणु, अपाकज अनुष्णाशीत्तस्पर्श वाले तथा वायुत्वजाति वाले ही हैं। उसी प्रकार 
आत्मत्वरूप से सजातीय जो आत्माएँ हैं, उनका परस्पर भेद भी उन ज्ञानादिक गुणों 
से तथा आत्मत्वजाति से नहीं हो सकता। क्‍योंकि समस्त आत्माओं में ज्ञानादिक' 
गुण और 'आत्मत्वजाति' रहती है। उसी प्रकार मनस्त्वरूप से सजातीय जो 'मन' 
हैं, उत समस्त मनों का परस्पर भेद, उस 'मनस्त्वजाति' से नहीं हो सकता । क्योंकि 
वे समस्त मन उस मनस्त्वजाति से युक्त हैं । 
इसलिये उन प्तजातीयपरमाणु आदि नित्पद्वव्यों के परस्पर भेद-पसिद्ध्यर्थ 'विशेष' 
पदार्थ का ही स्वीकार करना होगा । उसके बिना उन सजातीय परमाणु आदि नित्य- 
द्रव्यों में परस्पर भेद नहीं हो सकेगा। उनमें १रस्पर भेद सिद्ध करना ही 'विशेष' 
पदार्थ के स्वीकार का प्रयोजन है । 
कुछ ग्रन्थकारों का कहना है फि ईश्वर' में जो 'नित्यज्ञान' है,  उंती से वह 
'जीवात्माओं से भिन्न ज्ञात होता है और 'आकाश' में जो 'शब्दगरुण' हैं, उसी से बह 


ब्यी अं 
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भी अन्य परमाणु आदि तित्यद्रव्यों से भिन्‍तर हो जाता है। अत: ईश्वर तथा आकाश 
को अल्य द्रव्यों से भिन्‍न करने के लिये 'विशेष' पदार्थ को स्वीकार करने की आवश्य- 
क॒त्ता तहीं है | 

नवीन नंयायिक तो किसी प्रमाण के न होने से तथा किसी प्रयोजन के भोन 
होने से 'विशेष' पदार्थ को स्वीकार क़रने के पक्ष में नहों हैं। उनका क हना है कि 
प्रचीनों ने 'विशेष' पदार्थ में जैसे 'स्ववृत्ति धर्म' के बिना ही उसमें 'स्वतोव्यवर्तंकता' 
स्वीकार कर ली है, वैसे ही 'परमाणु आदि नित्यद्वव्यों' में भी वे 'स्वतोव्यावतंकता' 
को स्वीकार कर ले । जिससे 'विशेष' पदार्थ की कल्पना करने की आवश्यकता नहीं 
होगी । 

विशेष का स्वरूप ही 'स्वतोव्यावृत्त' है। उसका भेदक अत्त्य कोई धर्म नहीं 
है। यह “विशेष ही नित्यद्रब्यों में रहने वाला अन्तिम भेदक धर्म है। यह 'विशेष' 
धर्म, निश्यद्वव्यकृप पथिवीआदि चार के परमाणु और आकाश', कुल पाँच में ही 
रहता है | अवशिष्ट जो चार द्रव्य हैं, उनमें से 'कारू' ओर  'दिक' तो एक-एक 
ही द्ब्य हैं, अतः उनमें 'विशेष' मानने की आवश्यकता नहीं है। और 'आत्मा' 
तथा 'मन' को स्वसजातीय तत्त्वों से भिन्‍न करने वाले भेदक धर्म, उनके अपने गुण 
अर्थात्‌ 'अंहृष्दः ( धर्माधर्म ), संस्कार आदि होते हैं। इसलिये उनमें भी 'विशेष' 
को मानने की आवश्यकता नहीं होगी । 

इस 'विशेष' पदार्थ को सप्तपदार्थवादी कणाद महषि ने ही स्वीकार किया है। 
पोडणपदार्थवादी गौतममहूषि ने उसे स्वीकार नहीं किया है । 

समचायः 

अयुतसिद्धयो: सम्बन्ध: समवायः । स चोक्त एवं । 

नन्‍्ववपवावयविनावप्ययुतसिद्धों तेत तयो: सम्बन्ध: समवाय इत्युक्तम । 
न चेतद्‌ युक्तम । अवयवातिरिक्तस्पावयविनो5भावात्‌ । परमाणव एवं बहुव- 
स्तथामूता: सन्निकृष्टाः घटोष्यं घटोध्यमिति गुह्मन्ते । 

अन्रोच्यते । अस्त्येक: स्थुलो घट इति प्रत्यक्षा बुद्धि: । न च सा परमसाणुष्व- 
नेकेष्वस्थुलेष्वतीन्द्रियेष भवितुमहंति। श्रान्तेयं ब॒ुद्धिरिति चेतु न, बाधका- 
भावातु । 

तदेव॑ घटपवार्था द्रब्यादयों वणिताः। ते व विधिघुखप्रत्ययवेद्वत्वाद्‌ भाव- 
रूपा एवं । 

अयुतसिद्धपोरिति । अयुतसिद्ध पदार्थों का सम्बन्ध 'समवाय' होता है। उसे पहिले 
(पृ, ३०-४६ में) बता चुके हैं। यहाँ समवाय के प्रसंग से 'अवयवी' की प्लिद्धि कर रहे हैं । 

हंका--नन्विति । बीड़दार्शतिक शंका कर रहे हैं कि 'अवयव' और “बदयवी' 
जी 'अयुतसिद्ध' हैं। इसलिये उनका सम्बन्ध 'समवाय' है--इस बात को 'समकाय' 

इसे त० , 


की 
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वर्णन के प्रसंग में आप कह चुके हैं। किन्तु वह उच्चित नहीं है, क्योंकि 'अवयव' से 
पृथक्‌ 'अवयवी' ( घट-पट आदि ) की कोई तत्ता ही नहीं है, अर्थात्‌ 'अवयवों' से 
भिज्न ( अकूग ) 'अवयवी' नाम की कोई वस्तु ही नहीं है। बौद्धदार्शनिक 'अवयवों' 
के अतिरिक्त 'अवयवी' को नहीं मानते हैं । क्योंकि अवयवों के अतिरिक्त यदि 'अवयवी' 
नाम की कोई वस्तु हो तो वह दिखाई देनी चाहिये, किन्तु घट-पट आदि में बैसी कोई 
वस्तु दिखाई नहीं देती । परमाणव इति । बौद्धों का कहना है कि अनेक परमाणु ही 
उस घट-पट आदि के रूप में एकत्रित होकर “अय॑ घट:'--यह घड़ा है, इस रूप में 
ग्रहीत होते हैं। अर्थात्‌ अवयबों से अतिरिक्त 'अवयवी' न होकर उस अवयवी के रूप 
में हो जाने वाले बहुत से परमाणु ही इन्द्रिय के साथ सप्निकृष्ट होकर “यह घट 
है, यह घट है--इस रीति से गृहीत होते हैं। एवं च उन परमाणु रूप अवयवों के 
अतिरिक्त “बटरूप' कोई अवयवी नहीं है । 
समा०---अत्रोच्यते इति । सिद्धान्ती उत्तर देता है--'एक स्थूछ घट” है, यह 
प्रत्यक्ष अनुभव सभी को होता है। न चेति। ऐसा प्रत्यक्ष अनुभव 'परमाणु समुह' में 
नहीं होता है, क्योंकि बौद्धों के मतानुसार 'घट' के आकार में सन्निविष्ट होने वाले जो 
'परमाणु' हैं, वे अनेक हैं और वे सृक्ष्म भी हैं। तब उनमें 'एकत्व” और “स्थूलत्व' का 
ज्ञान कैसे हो सकेगा ? दुसरी बात यह है कि 'परमाण' तो “अतीन्द्रिय' हैं। अतः 
सर्वस्राधारण की इन्द्रियों के द्वारा वे ग्राह्म न हों सकने के कारण उनका प्रत्यक्ष होना 
भी संभव नहीं है । एवं च॒ यदि “परमाणुपुञण ( परमाणुसमृह ) के अत्तिरिक्त कोई 
'घट' आदि अवयवी न होगा, तो 'यह एक स्थूल घट है'--ऐसा प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं 
हो सकेगा | 
श्राग्तेयसिति । इस पर यंदि बौद्ध यह कहे कि “एक: स्थूललः प्रत्यक्ष: घटः' यह 
प्रत्यक्ष अनुभव तो भ्रम है। अर्थात्‌ अनेक सृक्ष्म परमाणुओं' में 'एक स्थूल घट' की 
श्रान्ति ही हो रही है । 
तो उस पर नैयायिक-बैशेषिकों का कहना है कि जो भी 'घ्रम' होता है, उसका 
'यथार्थज्ञान' से बाघ ( निवृत्ति ) हुआ करता है। परन्तु 'यह एक स्थूल घट है'-- 
यह प्रत्यक्ष अनुभव तो सभी को हुआ करता है, उसका बाध होता कभी नहीं देखा 
गया है | तब उसे “प्रम' कैसे कहा जायगा ? मन्द अन्धकार में पड़ी रज्जु को देखकर 
सर्प का श्रम होता है, किन्तु प्रकाश में देखने पर बह सर्पप्रतीति का श्रम, बाधित 
हो जाता है। “यह सर्प॑ नहीं है'--इस प्रकार अनुभव होने लूगता है । इसलिये जो 
प्रत्यक्ष प्रतीति होती है, उसे मिध्याप्रतीति यानी भ्रम, नहीं कह सकते । अपितु वह 
यथाधं प्रतीति ही है। अरे: अनुभव के आधार पर यह स्पष्ट होता है कि 'अवयवों' 
से अतिरिक्त 'घट' आदि अवयवी का भी अस्तित्व है। श्रीवाचस्पति मिश्र ने कहा है 
कि 'संविदेव भगवती वस्तूृपगमे न: शरणम्‌'--[ न्‍्या० बा० तात्प० टी० ) | 


---__-> पर... ७-० ....+ . धा०---.-ज सोकिम कक यूँ: क-++++--...(| 


कि 
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तबेव्सिति । इस प्रकार द्रव्य आदि छह “भाव पदार्थों" का वर्णन किया णगा, । 

जो विधिरूप ज्ञान का विषय होने से 'भावरूप' ही है । 
माधुरी 

अब छठे 'समवाय' पदार्थ का निरूपण करने के लिये उसका छक्षण 'अवुतच्तिद्ग शो: 
सम्बन्ध समवायः किया गया है। अर्थात्‌ अद्युतसिद्ध पदार्थों का जो परस्पर सम्बन्ध 
है, उसे 'समवाय' कहते हैं। अयुतसिद्ध पदार्थ ये हैं--/( १) अवयव-अवयवी, ( २ ] 
गुण-गुणी, ( ३ ) क्रिया-फ्रियावानू, (४) णातिज्यक्ति, (५) विशेष-नित्यद्रत्य । 
इन दो-दो पदार्थोंकों 'भयुतसिद्ध/ कहते हैं। अयुतत्तिद्ध का लक्षण यह है--ययों- 
हुयोम॑प्ये एकफमविनद्॒यदपराशितमेवावतिछ्ठते तावयुतसिद्धों--अर्थात्‌ जिन दो पदार्थों में 
से एक पदार्थ अपनी अविनाश अवस्था में दूसरे पदार्थ के आश्वित ही रहता है, 
'स्वृतन्त्र' नहीं रहता, उस अवस्था में वे दोनों पदार्थ “अयुतप्तिद्ध/ कहे जाते हैं । 
जैसे--तन्तु' आदि अवयवों में 'समवायसम्बन्ध' से रहने वाले जो 'पट' आदि 
अवयवी हैं, उत 'अवयव' ओर “अवयवी' दोनों पदार्थों के बीच में एक 'पट' आदि 
'अवयवी' पदार्थ, अपनी अविनाश अवस्था में दूसरे 'तन्तु' रूप अवयब पदार्थ के 
आश्रित ही रहता है। उस 'अवयव पदार्थ' को छोड़कर वह 'अवयवी' पदार्थ स्वतस्त 
तहीं रहता । इसलिये वे 'तन्तु' आदि अवयव, तथा 'पट' आदि अवबवी दोनों “अदुए- 
सिद्ध कहे जाते हैं। और गुणीरूप 'पृथिवी आदि नवद्रव्यों में समवायसम्बन्ध पे 
रहने वाले जो 'रूप' आदि गुण हैं, उन गुण-गुणीरूप दोनों पदार्थों के बीच में एक 
'हूपादिगुण पदार्थ! अपनी अविनाश अवस्था में दूसरे द्रव्यरूप 'गुणी पदार्थ के आशित 
ही रहता है। उस 'गुणी' पदार्थ को छोड़कर वह 'गुण' पदार्थ स्वतन्त्र नहीं 
रहता । इसलिये वे 'रूपादिगुण' तथा 'पृथिवी आदि द्रव्यरूप गुणी' दोनों अयुतक्षिद्ध 
कहे जाते हैं। और 'प्रथिवी, जल, तेज, वायु और मन'--इन पाँच मूर्तंद्रब्यों में 
'समवायप्तम्बन्ध' से रहने वाली जो 'कर्मझूप क्विया' है, उन 'क्रिया और क्रियावानूरूप' 
दोनों पदार्थों के बीच में 'एक क्लिया' पदार्थ, अपनी अविनाश अवस्था में दुसरे 
क्रिसावान्‌ मूर्तद्रव्य के आश्रित ही रहता हैं। उप्त क्रियावान्‌ मूर्तद्रव्य पदार्थ को 
छोड़कर वह '"क्रियापदार्थ” स्वतन्त्रहूप से नहीं रहता। इसलिये उन 'कर्मरूप क्रिया" 
पदार्थ तथा 'क्रियावान्‌ मूर्तद्रव्य' पदार्थ दोनों को 'अयुतध्तिद्ध/ कहा जाता है। तथा 
'घट-पट' आदि व्यक्तियों में समवायप्म्बन्ध से रहने वाली “घटत्व-पठत्व भादि 
जातियाँ हैं। उन जाति-व्यक्तिख्प दोनों पदार्थों में से 'एक घटत्व-पदत्व आदि जाति 
पदार्थ, उन 'घट-पट! आदि व्यक्तियों की 'अधिनाश अवस्था' में उतके | दुसरे घट- 
पट आदि व्यक्तिरूप पदार्थ के ) आश्रित ही रहता है| इसलिये गे दि 
आदि जातिपदार्थ तथा घट-पट भादि व्यक्तिपदार्थ दोनों 'अगुतसिद्ध' कहे हा 
एवं 'परमाणु और आकाश आदि नित्यद्रब्यों में समवायसम्बन्ध से रहने वाला 





५१६ तकभाषा [ समवायनिरूपण 


(तिशेष' पदार्थ है। उन 'विशेष' और “परमाणु आदि नित्यद्रन्य' दोनों पदार्थों में से 


'एक विशेष पदार्थ, दूसरे 'नित्यद्रत्य' पदार्थ के आश्रित ही रहता है। उस नित्यद्रव्य-' 


रूप पदार्थ को छोड़कर वह “विशेष” पदार्थ स्वतन्त्ररूप से नहीं रहता है । इसछिये 
“विशेष! और 'परमाण्वादि नित्यद्रव्य पदार्थ दोनों को 'अयुतसिद्ध' कहते हैं । 

शंका--तन्तु आदि अवयवों के नष्ट होने के वाद एक क्षण के पश्चात्‌ ही पट 
आदि अवयवियों का नाश होता है | तथा घट-पट आदि द्रव्यनाश के पश्नातु एक क्षण 
के अनन्तर ही 'रूप' आदि गुणों का- तथा क्रिया का नाश होता है, क्‍योंकि तन्‍्तु 
आदि अवयवों का नाश, 'पट” आदि अवयवी के नाश में कारण है। तथा उन 
'गुण, कर्म' के आश्रयभूत घट-पटादि . द्रव्य का नाश, उन 'गुण, कर्म के नाश में 
कारण होता है। और 'कारण' हमेशा 'कार्य' की उत्पत्ति से पूर्व ही विद्यमान 
रहता है । इसलिये 'पट' आदि अवयवी तथा “रूप” आदि गुण एवं “कर्मरूप क्रिया', 
एकक्षण तक उक्त “तन्तु, घट, पट" आदि आश्रय के बिना स्वतन्त्र ही रहते हैं । 

समा०--जिस एक क्षण में 'पट' आदि अवयबी, तथा “गुण, कर्म', स्वतन्त्र रहते 
हैं, वह क्षण, उन अवयवी आदि पदार्थों की 'विनाश अवस्था' है । उसके निवृत्त्यर्थ 
ही अयुतप्तिद्ध के लक्षण में 'अविनश्यत्‌' पद दिया गया है। इसीलिये अवबवी का 
अवयव के साथ जो सम्बन्ध है। उत्तकों, तथा गुणों का गुणी के साथ जो सम्बन्ध 
है उसको, तथा क्रिया का क्रियावान्‌ ( मूतंद्रव्य ) के साथ जो सम्बन्ध है उसको, 
तथा जाति का व्यक्ति के साथ जो सम्बन्ध है उसको, तथा विशेष का नित्यद्रब्य 
के साथ जो सम्बन्ध है उसको 'समवाय' कहते हैं । एवं च अयुतपदार्थों के सम्बन्ध 
को 'समवाय' कहा जाता है । 

यह 'समवाय' पदार्थ, 'द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष '--इन पाँच पदार्थों में 
ही 'विशेषणतासख्य स्वरूपसम्बन्ध' से रहता है। 'समवाय तथा अभाव' में 'समवाय' 
कभी नहीं रहता । 

और वह 'समवाय'--एक हीं होता है, अनेक नहीं । वह एक ही समवाय- 
द्रव्यादि पाँचों पदार्थों में रहता है, क्योंकि 'समवाय' को एक ही मानकर यदि निर्वाह 
हो जाता है, तो 'समवाय' को 'ताना' क्‍यों माना जाय ? 'ताना' मानने में गौरवदोष 
होगा । और उसे 'नाना' कहने में कोई प्रमाण भी नहीं है। सत्ताजाति के समान 
अनुगत प्रतीति से 'समवाय' की एकता ही सिद्ध होती है। परस्पर विलक्षण द्रव्य, 
गुणादिकों में 'तन्तुषु पट: समवेतः, कपालेपु घट: समवेतः, द्रव्ये गुण: समवेत:, कर्म 
समवेतम्‌, सामान्य समवेतम्‌'--इस प्रकार की अनुगतप्रतीति होती है । यह एकाकार 
प्रतीति तन्तु आदिकों में अनुगत एंक समवाय के बिना नहीं हो सकती । इस अनुगत 
प्रतीति के आधार पर द्वव्यगुणादिक अयुतसिद्ध पदार्थों में 'समवाय' को एक ही 
मानता चाहिये । 


हा +< -अरंगाााआााााााणणाणा्: ब्ं 
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धंका--'समवाय' को यदि 'एक' ही मानां जायगा तो रूपरहित 'वायु' आदिकों 
में भी रूपवान्‌ वांबु:-ऐसी “रूपवत्ताप्रतीति' होनी चाहिये। क्योंकि 'परृथिवी' 
आदिकों में रहने वाला जो “रूप का समवाय है, तथा 'वायु' में रहने वाला जो 
स्पर्श का समवाय है, वह समस्त 'समवाय' एक ही है। अर्थात्‌ “रूप का समवाय' 
तथा “स्पर्श का समवाय' आपके मत से ( नेैयायिक के मत से ) एक ही है। अत्तः 
वायु आदि में उस 'रूपसमवाय के विद्यमान होने के कारण 'वायु' में 'रूप' की 
प्रतीति अवश्य होनी चाहिये, किन्तु होती नहीं है। ऐसी स्थिति में 'समवाय' को 
एक कैसे कहा जाय ? 

सम्ता०---'रूपविशिष्ट समवाय' की जो अधिकरणता है, वह 'विशिष्ट अधि- 
करणता ही 'हरूपवान्‌ अयम!'--इस प्रकार की प्रतीति में कारण होती है। “वायु 
आदि' में “रूपगुण' का अभाव होने से “'रूपविशिष्ट समवाय' की वहाँ अधिकरणता 
नहीं है, अपितु 'स्पर्शविशिष्ट समवाय' की अधिकरणता है। इसलिये वायु में 
'झूपयानयम्‌' यह प्रतीति नहीं होती है । किन्तु 'रूपविशिष्ट समवाय' की अधिकरणता 
वाले 'पृथिवी, जल, तेज' में ही 'रूपवत्ताप्रतीति' होती है। एवं च 'समवाय' के 
'एक" मानने पर भी तत्तद्रूपादिविशिष्ट समवाय की अधिकरणताओं का भेद होने से 
'झूपवान्‌ वायु:, स्पर्शवान्‌ आकाश:, गन्धवत्‌ जलम, क्रियावान्‌ आत्मा! इत्पादि 
प्रतीतियों की आपत्ति का प्रसंग नहीं हो रहा है । 3) 

समवाय', उत्पत्ति-विनाशरहित होने से उसे “नित्य” कहा गया है | यदि कदाचित्‌ 
समवाय' को अनित्य मान लिया जाय तो अनेक समस्याएँ उपस्थित होंगी । क्योंकि 
जो भी 'भावकार्य' होता है, वह 'समवायिकोरण' से जन्य ( उत्पन्न ) होता है। 
समवायिकारण के बिता किसी भी भावकार्य की उत्पत्ति नहीं होती । इसलिये 
समवायरूप भावकार्य/ का भी कोई 'समवायिकारण' अवश्य ही मानना होगा | 
तब समवायसम्बन्ध से कार्यंसम्बद्ध द्रव्य! ही समवायिकारण हुआ करता है। जैसे-- 
समवायसम्बन्ध से ( पटरूप ) कार्यस्म्बद्ध 'तन्तु' ही 'पट! कार्य के प्रति समवायि- 
कारण होते हैं। वैसे ही यहाँ पर भी 'समवायरूप कार्य! का जो 'समवायिकारण' 
होगा, वह भी 'समवायसम्बन्ध' से कार्यसम्बद्ध होकर ही उस समवाय कार्य के प्रति 
समवायिकारण होगा । अथवा किसी “अन्य समवाय' से कार्यंसम्बद्ध होकर ही उस 
समवायकार्य' के प्रति समवाधिकारण कहलायेगा | इस प्रकार प्रथम पक्ष के स्वीकार 
करते पर 'समवाय' की उत्पत्ति में उसी की ( समवाय की ही ) अपेक्षा रहने से 
आत्माश्ययदोध' होगा | 

यदि द्वितीय पक्ष का स्वीकार करते हैं तो दूसरे समवाय को भी प्रथम समवाय 
की तरह 'कार्यकृप' ही मानना होगा, तथा दूसरे 'समवाय' का भी कोई समवायि- 
कारण” मानता होगा । तब उस पर भी विचार करना होगा कि वह दूसरा समवाय 
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भी किसी 'समयवाय' के हारा अपने समवायिकारण में सम्बद्ध होता है ? या स्वत एवं 
सम्बद्ध होता है? अथवा 'प्रथम संमवाय' के द्वारा सम्बद्ध होता है? अथवा किसी 
तीसरे समवाय' के द्वारा सम्बद्ध होता है ? 

तब प्रथम पक्ष में तो पहिले की त्तरह मात्माक्षय/ दोष होगा। द्वितीय पक्ष 
में परस्पर अपैक्षारूप अन्योन्याक्षय/ दोष होगा। तूतीय पक्ष में भी तीसरे समवाय 
को प्रथम समवाय की अपेक्षा रखने के कारण “चक्रक' दोष होगा । और तीसरे 
समवाय को चौथे समवाय की अपेक्षा, और उस्त चौथे समवाय को पाँचवें समवाय 
की अपेक्षा इस प्रकार समवाय की धारा बहती रहने से अनचस्था' दोष होगा | 


इसलिये यही मानना चाहिये कि 'समवाय' का कोई 'समवायिकरण' नहीं होता 
है। जब उसका कोई समवायिकारण ही नहीं है, तो तद्घटित ( समवायिकारण- 
घटित ) असमवायिकारण भी उसका ( समवाय का ) कोई नहीं है । किन्तु समवाधि- 
कारण, और असमवाधिकारण के बिना किसी भी भावकार्य' की उत्तपत्ति नहीं 
होती है। इसलिये 'समवाय' को उत्त्तिरहित ही मानना चाहिये। तथा 'समवाय' 
को नाशरहित भी मानना चहिये | यदि 'समव।य' का नाश मानते हैं तो 'एक समवाय' 
के नष्ट होने पर 'आत्मा' आदि नित्यद्नब्यों में 'द्रव्यत्वादिं' जातियों का विशिष्ट 
अनुभव ही नहीं होगा । इसलिये उसे ( समवाय को ) विनाशरहित ही मानना चाहिये । 
एवं चर उत्पत्ति-विनाशरहित होने से 'समवाय' की 'नित्यता' सिद्ध होती है । 


'समवाय' की एकता तथा नित्यता पर नैयाबिक-वंशेषिकों में कोई विवाद नहीं 
है, किन्तु 'समवाय' के प्रत्यक्ष-अप्रत्यक्ष के विषय में दोनों का एकमत नहीं है। 
वैशेषिकों ने 'समवाय' को अतीन्द्रिय मानकर उसे केवल अनुमानप्रमाण का ही विषय 
माना है ।. और नयायिकों ने 'समवाय' को चश्षुरादि इन्द्रियोंसे जन्य-प्रत्यक्ष का 
विषय माना है। वशेषिकों का कहना है कि जिस सम्बन्ध के जो भी 'प्रतियोगी- 
अनुयोगी रूप सम्बन्धी होते हैं, उनका प्रत्यक्ष ही उस सम्बन्ध के प्रत्यक्ष होने में 
कारण होता है। सम्बनन्धियों के प्रत्यक्ष हुए बिना 'सम्बन्ध' का प्रत्यक्ष नहीं होता । 
ऐसी स्थिति में 'समवायसम्बन्ध' का प्रत्यक्ष होता असम्भव है। क्योंकि 'एक समवाय 
के द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष! ये सम्बन्धी हैं। इन सभी सम्बन्धियों का प्रस्‍्यक्ष 
एक ईश्वर के बिना किसी जीवधांरी को नहीं हो सकता | , 

यद्यपि प्रत्यक्षयोग्य यत्किखितु 'घटादिक' सम्बन्धियों का जीव को प्रत्यक्ष होता 
है, तथापि परमाणु, आकाशादिक' अतीन्द्रिय पदार्थों का उसे ( जीव को ) प्रत्यक्ष 
नहीं होता | वे अतीन्द्रिय पदार्थ भी उस 'एक समवाय' के सम्बन्धी होते हैं। उस 
कारण 'एक समवाय' के समस्त सम्बन्धियों का अप्रत्यक्ष रहने पर 'समवाय' का 
प्रत्यक्ष होता कदापि संभव नहीं है । 


समवायनिरूषण ] अर्थनिरूपणमु ५१९, 


यदि हम 'समवायसम्बन्ध के प्रत्यक्ष होने में उसके समस्त सम्बन्धियों के प्रत्यक्ष 
को 'कारण' न मानकर केवल 'यत्किजित्सम्बन्धी' के प्रत्यक्ष को ही कारण कहें, तो 
'अतीन्द्रिय आकाश' के साथ जो “घट' का 'संयोग सम्बन्ध हैं उसका ([ संयोग 
सम्बन्ध का ) भी प्रत्यक्ष होना चाहिये। क्योंकि उस 'संयोग सम्बन्ध के एक घट- 
रूप' सम्जन्धी का लोगों को प्रत्यक्ष हो ही रहा है। किन्तु आकाश-घट-संयोग' का 
प्रत्यक्ष किसी को भी नहीं हो पाता हैं। क्योंकि एक 'घटकृप' सम्बन्धी का प्रत्यक्ष 
होने पर भी दूसरे आकाशरूप सम्बन्धी का किसी को प्रत्यक्ष नहीं होता है। इस- 
लिये 'सम्बन्ध' के प्रत्यक्ष होने में उसके समस्तसम्बन्धियों के प्रत्यक्ष कों कारण 
मानना आवश्यक है। अतः 'समवाय' का प्रत्यक्ष नहीं होता है, वह अतीन्द्रिय है । 
अर्थात्‌ किसी भी इन्द्रियजन्य प्रत्यक्ष ज्ञान का वह विषय नहीं है । 
वैशेषिक कहता है कि 'समवाय' की “अतीन्द्रियता' को हम केवल युक्ति से ही 
सिद्ध नहीं कर रहे हैं, अपितु अनुमान प्रमाण से भी उसे सिद्ध कर सकते हैं। अनुमान- 
प्रयोग यह होगा--समबायः अतोन्द्रियः आत्मात्यत्वे सति अप्तमवेतभावत्वात्‌ आकाशावि- 
वत्‌्--अर्थात्‌ 'समवाय' अतीन्द्रिय होने योग्य है, क्योंकि आत्मा से अन्य होता हुआ 
असमवैत भावकरूप होने से । 'जों भी पदार्थ, आात्मा से अन्य होता है, तथा अम्तमवेत 
और भावरूप होता है, वह पदार्थ 'अतीन्द्रिय' ही होता है' । जैसे 'आकाश', आत्मा से 
अन्य है, तथा किसी भी पदार्थ में समवायसम्बन्ध से वृत्ति न होते के कारण 'असमवेत' 
भी है और “भावरूप' भी है । इसीलिये उसे ( आकाश को ) अतीन्‍्द्रिय कहते हैं । 
उसीतरह्‌ 'समवाय” भी आत्मा' से अन्य है तथा असमवेत है और भावरूप 
है। इसलिये आकाश की तरह उसे ( समवाय को ) भी अतीच्द्रिय मानना चाहिये | 
समवाय की अतीन्द्रियता सिद्ध करने के लिये प्रयुक्त हेतु में पदि हम “असमवेत- 
भावत्वातु--इततना ही हेतु का आकार रखें, उप्तके साथ 'आत्मान्यत्वे सत्ति' पद 
कोन रखेंतो आत्मा' में 'हेतु' का व्यभिचार होगा। क्योंकि आत्मा” 'नित्यद्रव्य' 
होने से किसी भी पदार्थ में 'समवायसम्बन्ध' से नहीं रहता। उस कारण 'आत्मा' 
असमवेत भी है तथा भावरूप भी है। किन्तु वह (आत्मा ) अतीन्द्रिय नहीं हैं, अपितु 
'मनोंरूप' इन्द्रिय से जन्य-प्रत्यक्ष का विषय होता है। अतः “अतीन्द्रियत्वकूप' साध्य 
के अभाव वाले ( साध्याभावाधिकरण ) 'आत्मा' में 'असमवेतभावत्वरूप' हेतु के 
वृत्ति होने से ( रहने से ) वह ( हेतु ) व्यभिचारी हो जायगा | उस व्यभिचार दोष 
के निरासा्थ, अनुमान में प्रयुक्त किये गये द्वेतु में 'आत्मान्यत्वे सतत! यह पद अवश्य 
ही देना चाहिये। तब “आत्मा' स्वयं से ( 'आत्मा' से ) अन्य न होने के कारण 
'उसमें' ( आत्मा में ) हेतु का व्यभिचार नहीं होगा। अब यदि हम उक्त अनुमान 
में 'आत्मान्यत्वे सति भावसत्वात्‌' इतना ही 'हेतु' का आकार रखें, उसमें 'असमवेत' 
पद को न रखें तो 'घट' आदिकों में 'हेतु' का ध्यभिचार होगा | क्योंकि वे 'घटादिक' 





4 





५२० तकभाषा ..[ समवायनिरूपण 


आत्मा' से अन्य हैं, तथा भावरूप भी हैं। अतः 'घटादिकों' में 'हेतु' तो रह गया, 
किन्तु 'अतीनिद्रियत्वरूप' साध्य, उन घटादिकों में नहीं है। एवं च साध्याभावाधिकरण 
में 'हेतु' के रह जाने से 'हेतु' व्यभिचरित हो जायगा । उस व्यभिचार के निवारणार्थ, 
हैतु' में अस्मवेत पद का रखता आवश्यक है। तब 'घटादिक' अपने 'कपालादि' 
अवयवों में समवेत रहूने से वे 'असमवेत' नहीं हैं। उस्त कारण 'घटादिकां' में हैतु 
का व्यभिचार नहीं है । 
अब यदि अनुमान में 'आत्मान्यत्वे सति असमवेतत्वात्‌' इतना ही हैतु' का 
आकार रखते, और उसमें 'भाव' पद न रखते तो 'घट' आदि के अभाव ( घटा- 
भाव ) में 'हेतु' का व्यभिवार होगा। क्योंकि वह 'अभाव', 'आत्मा' से अच्य प्री 
है तथा असमवेत भी है। इस कारण 'हेतु' तो 'अभाव' में है, किन्तु 'अतीन्द्रियत्व- 
रूप साध्य, उस अभाव' में नहीं है। इसीलिये तो- 'अभाव' चक्षुरादि इन्द्रियजन्य 
प्रत्यक्ष का विषय हुआ करता है। एवं च साध्याभावाधिकरण में हेतु के रह जाने 
से वह व्यभित्नरित होता है। उस व्यभिचार दोष के निवारणार्थ 'हेतु” में 'भाव' पद 
का रखना आवश्यक है। तब 'अभाव' में 'भावकृपता' न होने से उम्तमें ( अभाव 
में ) हेतु का व्यभिचार नहीं है। इस प्रकार अनुमानप्रमाण के द्वारा 'समवाय' की 
'अतीन्द्रियता' बतायी गई है । 
शंका--अनुमानप्रमाण से 'समवाय' की अतीन्द्रियता सिद्ध होने पर भी उत्त 
'समवाय' की सिद्धि में तो कोई प्रमाण नहीं है। जब तक कोई 'पदार्थ प्रमाण-प्रमित 
न हो, तब तक उसकी अतीन्द्रियता या अनतीरिद्रियता की पस्रिद्धि का प्रयास्त करना 
व्यर्थ है । 
समा०---धर्माधर्म के समान 'समवाय' की सिद्धि भी 'अनुमान' प्रमाण से की जाती 
है। अनुम।नप्रयोग इस प्रकार है--/रूपवान्‌ घट: इति विशिष्टज्ञानं विशेषण-विशेष्यो- 
भयसम्बन्धविषयक॑ विशिष्टज्ञानत्वात्‌ दण्डीतिविशिष्टज्ञानवतु' | अर्थात्‌ 'यह घट 
झूपवाला है--इस प्रकार का जो विशिष्ट ज्ञान है, वह 'विजेषण-विशेष्य दोनों के 
सम्बन्धविषयक होने योग्य है, विशिष्टज्ञान होते से । 'जो भी विशिष्दज्ञान होता है, 
बह ॒विशेषण-विशेष्योभयसम्बन्धविषयक ही होता है' । जैसे --'दण्डी पुदष:-यह 
'विशिष्टज्ञान', स्वयं विशिष्टज्ञानरूप होने से 'दण्ड' रूप विशेषण के तथा ' पुरुष' 
रूप विशेष्य के संयोगतम्बन्धविषयक ही होता है । वैसे ही 'रूपवान्‌ घट:” यह 
विशिष्टज्ञान भी 'रूप' विशेषण और 'घट' विशेष्य के सम्बन्धविषयक ही होगा | 
दो द्रब्यों' का ही परस्पर संयोग सम्बन्ध होता है । 'द्रव्य' और 'गुण' दोनों का संयोग- 
सम्बन्ध नहीं होता । एवं च 'हूपगुण' का 'घट' के साथ 'संयोग' सम्बन्ध तो हो नहीं 
“सकता, तब परिशेषात्‌ उक्त अनुमान से उस विशिष्टज्ञान का विधय “समवाय' ही 
घिद्ध होता है। अतः 'समवायसम्बन्ध' अंनुमेय है, उसका प्रत्यक्ष नहीं होता है । 


३ ंंओगां बॉ मु 
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किन्तु नेघायिक 'समवाय' को अनुमेय व अतीनरिद्रिय न मानकर उसे प्रत्यक्ष 
मानते हैं। उनका कहना है कि 'इह कपालेषु घटसमवाय:', 'इह तन्‍्तुषु पट- 
समवाय:“--अर्थात्‌ु इन कपालों.में घट का समवाय है, तथा इन तन्तुओों में पट का 
समवाय है>-यह प्रतीति, उन 'कपाल, तन्तु” आदि अवयवों में उन 'घट-पट' आदि 
अवयनियों के 'समवाय' सम्बन्ध को ही विषय करती है। उस कारण 'समवाय'” 
को अतीन्‍न्द्रिय नहीं कह सकते । अपितु वह ( समवाय ) चाक्षुषादि-प्रत्यक्षज्ञान का 
ही विषय है । 

वैशेषिकों ने जो एक नियम बताया था कि सम्बन्ध के प्रत्यक्ष होने में 'समस्त 
सम्बन्धियों का प्रत्यक्ष, कारण होता है'--किन्तु यह नियम, 'सम्बन्धमात्र' के प्रत्यक्ष 
होने में लागू नहीं है। यह नियम केवल “संयोगमात्र' के प्रत्यक्ष में ही लागू होता है । 
अर्थात्‌ 'संयोगसम्बन्ध' के प्रत्यक्ष में ही 'ग़मस्तसम्बन्धियों' का प्रत्यक्ष, 'कारण' होता 
है । 'समवायसम्बन्ध' के प्रत्यक्ष में उसके ( समवाय के ) 'समस्तसम्बन्धियों का 
प्रत्यक्ष! कारण नहीं होता है, अपितु यत्किखितु 'प्रत्तियोगी-अनुयोगी' रूप सम्बन्धी 
के प्रत्यक्ष होने से ही 'समवाय' का प्रत्यक्ष हो सकता है। अतः 'अय॑ घट:'--- 
यह चारक्षुष प्रत्यक्ष; जैसे घट' को तथा 'घटत्वजाति' को विषय करता है, वैसे ही 
बह प्रत्यक्ष, उस 'घट-घटत्व' के समवाय को भी विषय करता है। उसी प्रकार 
“नीलो घट:” यह चाक्षष प्रत्यक्ष भी 'नीलरूप विशेषण' को तथा 'घटरूप विशेष्य' को 
तथा दोनों के 'समवाय' को भी विषय करता है। एवं जिस-जिस द्रव्य का जिस-जिस 
इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होता है, तत्तद्‌ द्रव्यवृत्ति 'गुण-कर्म के समवाय' का तथा 'जाति' के 
'पंमवाय का भी तत्तद इन्द्रिय से ही प्रत्यक्ष होता है । 

'समवाय' को “अनेक मानने वाले नवीन नेयायिकों का त्तो यह मत है कि 
'समावाय सम्बन्ध' एक नहीं है, अपितु वहू नाना ( अनेक ) है। क्‍योंकि 'प्रथिवी' में 
ही 'गन्ध' का 'समवाय है। जकू में उसका ( गन्ध का ) 'समवाय' नहीं है--यह 
प्रतीति सभी लोगों को होती है। इस प्रतीति के आधार पर 'समवाय सम्बन्ध' का 
“नानात्व” ( अनेकत्व ) ही प्रिद्ध होता है। अर्थात्‌ 'प्ृथिवी' में 'गन्धगुण' का 
'समवाय' पृथक्‌ है, और जहू' में 'शीतस्पर्श का 'समवाय' पृथक्‌ है। 'तेज' में 
उष्णस्पर्श का समवाय पृथक है । इस प्रकार जिस-जिस द्रव्य में जो-जो 'गुण' रहता 
है तथा जो-जो 'कर्म', तथा जो-जो “जाति' रहती है, उनका 'समवाय' पृथक्‌-पथक ही 
उन-उन द्रव्यों में रहता है । अतः समवाय' का 'नानात्व' ही सिद्ध होता है । 

'समवाय' के सम्बन्ध में प्रभाकर मीमांतक का मत है कि वह [ समवाय ) 
'नाना' है तथा 'अनित्य' है। उसे “नित्य' कहता ठीक नहीं है। क्योंकि 'नीलों नष्टः, 
रक्त: उत्पन्न:--इस प्रतीति का विंषय 'नीलरूप के समंवाय का विनाश' तथा 'रक्त- 
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रूप के समंवाय की उत्पत्ति ही है। इस प्रतीति के आधार पर ही 'समवाय' की 
'अनित्यता' और “नानात्व' सिद्ध होता है। 

किन्तु प्रभाकर मीमांसक का उक्त कथन उचित नहीं है, क्योंकि 'नीलों नष्ट:, रक्तः 
उत्पन्न:---इस् प्रतीति से उस 'समवाय' के उत्पत्ति-विनाश की प्रतीति नहीं होती 
है, अपितु उप 'नील-रक्तरूप' का ही “उत्पत्ति-विनाश' प्रतीत होता है। यदि यक्त 
प्रतीति से 'समवाय' का “उत्पत्ति-विनाश' कहोगे तो “'घटों नष्ट:' इस प्रतीति से भी 
उस घट के 'समवाय का ही 'विनाज' सिद्ध होगा, 'घट' का विनाश पिद्ध नहीं होगा । 
उस से “नील-रक्त' आदि के समान उस 'घट” की भी 'नित्यता' सिद्ध होगी। किन्तु 
'घट' की नित्पता तो प्रभाकर के मत में भी मान्य नहीं है । 

'समवाय' के सम्बन्ध में महामीमांसकश्रीकुप्तारितभट्रपाद का कहना है कि जित 
“अवयव-अवयवी*, “गुण-गुणी', आदि अयुतसिद्ध पदार्थों का नैयायिकों ने 'समवोय- 
सम्बन्ध' माना है, उन 'अयुतसिद्ध पदार्थो' का तो 'स्वरूपसम्बन्ध' ही हो सकता है । 
नेयायिकों ने “अभावादिकों' का 'स्वरूपसम्बन्ध' माना ही है। अतः उससे भिन्न 'एक 
समवायसम्बन्ध' की कल्पना अयुतसिद्ध पदार्थों के लिये करना व्यर्थ है । 

उस पर नेयाथिक कहता है कि भट्टपाद का उक्त मन्तव्य ठीक नहीं है, क्योंकि 
द्रव्य-गुण-कर्म आदि अनेक स्वरूपों में सम्बन्ध की कल्पना करने में अत्यन्त गौरव! 
दोष होगा | अंत: 'एक समवायसम्बन्ध' की कल्पना करने में ही छाघव है। 

इस प्रकार द्रव्यादि छहू भावपदार्थों का वर्णन किया गया। प्रमेय ( पदार्थ ) के 
स्वरूपनिर्धारण के लिए 'नैयायिक-वैशेधिकों की हृष्टि में संविद्‌ ( अनुभव ) ही मुख्य 
आधार है | उसी दृष्टि से उन्होंने 'पदार्थ' ( प्रमेय ) दो प्रकार के माने हैं। एक तो 
वे पदार्थ हैं, जिनका अनुभव--'यह है' अर्थात्‌ 'यह सत्‌ है, यह भावरूप हैं! इस रूप 
में सभी को होता है। इस प्रकार के अनुभव को भावात्मक प्रतीति अर्थात्‌ 'विधि- 
मुख प्रत्यय' कहते हैं। 'द्रब्य' से लेकर “विशेष' तक के पदार्थों का अनुभव इसी 

प्रकार का होता है। इस अनुभव का कभी बाध नहीं होता । इसलिये द्रव्यादि छह 
पदार्थों को 'भावपदार्थ' कहा जाता है ।. 

इसके अतिरिक्त एक प्रतीति और भी होती है, जो “अन्न घटो नास्ति'--यहाँ 
घट नहीं है--इस छूप में होती है। यह प्रतीति 'अभावात्मक” अर्थात्‌ “निषेघमुख' 
हुआ करती है। इसी अनुभव के आधार पर 'अभाव' नामक सप्तम पदार्थ कों भी 

स्वीकार किया गया है | 
अभावपदार्थविचार: 
इदानीं निषषधमुखप्रमाणगम्पोष्भावकूप: सप्तमः पदार्थ: प्रतिपादते। स च॑ 
अभाव: संक्षेपततों द्विविध:। संसगर्भावोषःन्योज्याभावश्वेति । संसर्गभावो5़पि 
त्रिविध: । प्रागभावः, प्रध्वंसाभावोष्त्यन्ताभावश्रेति । 


आकर ८ «की ८ं+ > न्‍न्‍ “सर “ ५५५५. «बंद 5.3: आओ ७-- ७ िेौोाराश्रीछछकं #॑आआंेजानि॑ौााांऑ के >ल्‍न्‍न्‍ूू 3... 


#७७७७७-छऋऋाणए 


_उचछछऋछछंआं जाओ गी - व 


अभावविचार ] ... अर्थनिरूपणम्र्‌ ५२३ 

उत्पत्तेः प्राकं कारणे कार्यस्थाभावः प्रागभावः । यथा तन्‍्तुषु पटाभावः:। स 
चानाविरुत्पतेरभावात्‌। विनाशी च, कार्यस्पेव तदह्विनाशरूपत्वात्‌ । 

उत्पन्नस्य कारणेड्भावः प्रध्वंसाभावः। पभ्रध्यंसो विनाश इति यावत्‌। 
यथा भरने घंटे कपालमाल़ायां घटाभावः॥। स च मुदगरप्रहारादिजन्य:॥ स 
चोत्पत्तिसानप्यविनाशी नष्टस्थ कार्यस्य पुनरनुत्पत्तें: 

त्रकालिको$भादोष्त्यन्ताभावः । यथा वायो रूपाभावः ।॥ 

अंन्योन्याभावस्तु तादात्म्यप्रतियोगिताको5भावः । 'घटः पटो न भवर्ति! इति। 

तंदेवमर्था व्याख्याताः १ 

इदानोमिति । अब 'निषेधंगरुख' प्रमाण से बोध्य ( गम्य ) अभाव” नामक सातवें 
पदार्थ का प्रतिपादन करते हैं । । 

स्‌ चेति । वह “अभाव' संक्षेपतः दो प्रकार का होता है --( १) संसर्गाभाव और 
(२ ) अन्योध्ल्याभाव । उनमें से “संगर्गाभाव! भी तीन प्रकार का होता है--( १ ) 
प्रागभावं, (२ ) प्रध्वंसाभाव, और ( ३ ) अत्यन्ताभाव । 

उत्पत्तेरिति ॥ अपनी उत्पत्ति के पू॑ 'कार्य/ का अपने 'कारण' में जो 'अभाव', 
रहता है, उस अभाव' को 'प्रायज्ञाव' कहते हैं। अर्थात्‌ वह, 'उस कार्य का प्राग- 
भाव” कहलाता है। यथेति। जैसे--पट' रूप कार्य की उत्पत्ति होने से पुर्वे अपने 
कारणरूप 'तन्तुओं' में रहने वाला उस पट” रूप कार्य का 'अभाव”। यही 'पढ!' का 
प्रागभाव कहलाता है। स चेति। वह 'प्रागभाव',.अनादि है, क्योंकि उसकी उत्पत्ति 
नहीं होती है। किन्तु उसके अनादि रहने पर भी वह “विनाशी' है क्योंकि “पट 
आदि कार्य ही उसके विनाशरूप में होते हैं। 

उत्पन्नस्येति । उत्पन्न हुए कार्य का जो उसके “कारण में “आशभ्ााव' होता है, 
उसे '“प्रष्यंसाभाव! कहते हैं। 'प्रध्वंस! यानी विनाश! | ययेति। जैसे-घड़े' के _ 
फूट जाने पर उसके कपालों में ( कपालमाल! में ) रहने वाला '“घटाभाव”, इसी को 
घट का प्रध्वंसाभाव' कहते हैं। और वह 'प्रध्वंसाभाव भुदुगरप्रहार आदि करने से 
उत्पन्न होता है। स चेति॥ वह प्रध्वंसाभाव 'उत्पत्तिमान्‌! होने पर भी नाशवांन्‌ 
नहीं है, अर्थात्‌ अधिनाशी है। क्योंकि नष्ठ हुए कार्य की पुनः उत्पत्ति नहीं होती 
है | इसलिये 'प्रध्वंसाभाव', 'सादि' होने पर भी “अनन्त” होता है| 

श्रेकालिक दति । त्रैकालिक अर्थात्‌ तीनों कालों में रहने वाला जो 'अभाव' 
( संसर्गाभाव ) है, उसे 'अत्यस्ताभाव' कहते हैं। जेसे--'वायु' में 'रूप!” का अभाव । 

अन्योधन्याभावस्त्वितिं । अन्योन्यत्व ( तादात्म्य ) का विरोधी जो अभाव होता है, 
उसे “अस्यो5न्याभाव' कहते हैं ! ग्रन्थकार ने उसका लक्षण--'तादात्म्यप्रतियोगिताको5- 
भाव:” किया है। अर्थात्‌ 'तादांत्म्यं प्रतियोगि यस्य स/--तादात्म्य है प्रतियोगी 
जिसका, ऐसा “अभाव” । जिसका अभाव होता हैं, वही उस अभाव का प्रतियोगी 
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कहलाता है । 'तादात्म्याँ का अर्थ है--तद्रपता, एक रूपता अर्थात्‌ अभेद । एवं च दो 
वस्तुओं के तादात्म्य का अभाव ही “अन्योउत्याभाव' है। जैसे--'घट: पटो न भवत्ति! 
अर्थात्‌ 'घट', पट नहीं है। यहाँ पर “घट” तथा 'पट' के अभेद को निर्षंध किया गया 
है । 'घट' का अपने स्वरूप (व्यक्तित्व ) के साथ तादात्म्य है, लेकिन उसका 'पट' 
के साथ तादात्म्य नहीं है । 
तक॑संग्रहकार श्री अन्तंभट तथा मुक्तावलीकार ने भी ऐसा ही लक्षण 'तावाह्म्य- 
सम्बन्धावच्छिन्नप्रतियो गिताकाभावोष्न्योडन्याभावः' किया है। अर्थात्‌ तादांत्म्यसम्बन्ध 
से अवच्छिन्त है प्रतियोगिता जिसकी, ऐसा 'अभाव' ही अन्यो5न्याभाव कहलाता है | 
जैसे 'घटे पटाभाव:--घट में पट का अभाव-यहाँ पर 'तादात्म्येन सम्बन्धेन यत्र 
कश्चित्‌ प्रतियोगी न भवति' घट में जो पटाभाव है, उम्तका प्रतियोगी 'पट' है । वह 
तादात्म्यसम्बन्ध से घट' में नहीं रहता है । 
तदेबमिति । इस प्रकार बेशेषिकवर्शनाभिमत द्रव्यादि सात पदार्थ रूप 'अर्थों' को 
बताया गया है । 
माघुरी 
अभाव का लक्षण 'निषेधमुश्नप्रतोतिविषयः अभावः' किया गया है। अर्थात्‌ जो 
पदार्थ निषेधमुखप्रतीति' का विषय होता है - उस पदार्थ को 'अभाव' कहते हैं। 'भूतले 
घटो नास्ति', 'घठो न पट:'--इत्यादि “निषेधमुख प्रतीतियाँ हैं। इन प्रतीतियों 
के विषय, भूतलादिकों में घटादि के 'अभाव' ही होते हैं। अत: निषेधमुख-प्रतीति 
( का ) 'विषयत्व' रूप अभाव-लक्षण का समन्वय उनमें हो जाता है। अभाववाचक 
'तकार।दिक शब्द' से जन्य प्रतीति को 'निषेधमुख प्रतीति' कहते हैं । 
इस अभाव के दो भेद हैं--( १ ) संस्र्गाभाव और ( २) अन्योन्याभाव। 
प्राचोन नेयायिकों के मत से प्रथम 'संसर्गाभाव' के (१ ) प्रागरभाव, ( २ ) प्रष्व॑सा- 
भाव, ( ३ ) अत्यन्ताभाव और ( ४ ) सामयिकाभाव-संज्ञक चार भेद होते हैं । 
किन्तु नवीन नेयायिक 'सामथिकाभाव' नामक चौथे भेद को नहीं मानते हैँ। 
इसलिए उनके मत से 'संसर्गाभाव' के तौन ही भेद होते हैं। एवं च, इनके मत से 
'संसगभाव' तीन ही प्रकार का होता है । 
अभाव का जो दूसरा भेद “अन्योन्याभाव' है, वह एक ही प्रकार का होता है । 
अतः प्राचीनों के मत से 'अभाव' पदार्थ पाँच प्रकार का होता है। किन्तु नवीन 
तैयाबिकों के मत से वह 'अभाव' पदार्थ, 'प्रागभाव, प्रध्ंस।भाव, अत्यन्ताभाव और 
अन्योत्याभाव' के भेद से चार ही प्रकार का होता है । 
संसगर्तिव का लक्षण इस प्रकार है---'अन्योन्याभावभिक्नः अभावः संसर्गाभाव:'- 
अर्थात्‌ 'अन्योन्याभाव' से भिन्न जो अभाव, उसे 'संसरगाभाव' कहते हैं। उक्त लक्षण में 
'अन्योन्याभावभिन्न:” पद न रखें तो “अभाव: संसमभाव:--इतना ही लक्षण का 


| 
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आकार शेष रहेगा, तब “अन्योन्याभाव' में उस संसर्गाभाव के लक्षण की अतिव्याप्ति 
हो जायेगी । उस अतिव्याप्ति के निवारणार्थ क्क्षण में 'अन्योन्याभावभिन्न:' पद 
का रखना आवश्यक है ।- तब अन्योन्याभाव का भेद, 'अन्योन्याभाव' में तो रहेगा 
नहीं, किन्तु 'संसर्गाभाव' में ही रहेगा। इस कारण 'अन्योन्याभाव' में कृक्षण की 
अतिव्याप्ति नहीं होगी । अब यदि 'अन्योन्याभावभिन्‍्तः संस्गाभाव:' इतना ही लक्षण 
करें, उसमें अभाव: पद न रखें तो 'घटादिकों' में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । 
क्योंकि जैसे 'संसंगभाव' उस ' अन्पोध्न्यांभाव ' से भिन्‍त है, वेसे ही 'घट' आदि भी 
उत्त अन्योन्याभाव से भिन्न ही है। अतः उस अतिव्याप्ति के निवारणार्थ कृक्षण में 
अभाव पद का रखता आवश्यक है। तब घटादिकों में अभावरूपता के न होने से 
घटादिकों में संसर्गाभाव के लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी । 
प्रागभाव--- 

संसर्गाभाव के पाँच भेदों में से प्रथम भेद जो 'प्रागभाव' है, उसका लक्षण 
'विनाइयभाव:ः प्रागभ्नाव:' किया जाता है। 'सामथिकाभाव' को न मानने वाले नवीस 
नेयाथिकों के अनुसार यह लक्षण किया गया है। अभिप्राय यह है कि जिस अभाव का 
विताश होता है, उस अभाव को 'प्रागभाव' कहते हैं । 'पटादिकार्यों' की उत्पत्ति के पूर्व 
उसके ( पटादिककारयों के ) समवायिकारणरूप “तन्तु” आदिकों में उन पटादिक कार्यों 
का 'प्रागभाव' रहता हैं। वह 'प्रागभाव', उन पटादिक कार्यों के उत्पन्त होने पर 
नष्ट हो जाता है। अत: 'प्रागभाव” विनाशी भी है तथा अभावरूप भी है। इसलिये 
लक्षणसमन्वय हो जाता है | 

'प्रागभाव' का कृक्षण यदि हम “विनाशी प्रागभाव:” इतना ही करें, अर्थात 
लक्षण में 'अभावः:' पद को न रखें, तो 'घट' आदिकों में लक्षण की अतिव्याप्ति होंगी, 
क्योंकि जैसे--प्रागभाव' विनाशी है, वेसे ही 'घटादिक' भी विनशी हैं। इस अति- 
व्याप्ति के निराकरणार्थ लक्षण में 'अभाव: पद का रखना आवश्यक है। तब. 'घटा- 
दिकों' में “अभावरूपता' नहीं है, अपितु 'भावरूपता' है। इसल्यि “घटादिकों' में 
लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं है। अब यदि हम “अभाव: प्रागभावः” इतना ही “प्राग- 
जभाव का छक्षण करें, उसमें 'विनाशी' पद न रखें तो 'प्रध्वंतताभाव' आदि में छृक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी। क्योंकि 'प्रागभाव' के समान उन प्रध्वंसाभावादिकों में भी 
'अभावरूपता' ही है । इस अतिब्याप्ति के निवारणार्थ लक्षण में “विनाशी' पद का 
रखना आवश्यक है। तब उन प्रध्वंसादिक अभावों' में 'विनाणशिता' के न होने से 
'अविनाशिता' ही है | इसलिये अतिव्याप्ति नहीं है । 

तथापि सामयिकाभाव को मानने वाले प्राचीन नैयायिकों की दृष्टि से 'विनाश्य- 
भाव: प्रागभाव: लक्षण की उत्पत्तिविनाशशील 'सामगय्रिकाभाव' में अतिथ्याप्ति 
होती है । 
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इसलिये प्राचीन नैयायिकों ने 'प्रागभाव' का लक्षण ही दुसरा बताया-- अतादिः 
सानन्‍्तः प्रागभावः | अर्थात्‌ जो अभाव” “अनादि' [( उत्पत्तिरहित ) तथा सात 
होता है, उसे 'प्रागभाव' कहते हैं । 

अब यदि 'अनादिः प्रागभाव:' इतना ही लक्षण 'प्रागभाव' का करें, उस में 
'सान्त: पद न दें तो 'परमाणु-आकाशादिक' नित्यपदार्थों में लक्षण की अतिव्याप्ति 
होगी। क्योंकि 'प्रागभाव के समान ही 'परमाणु-आकाशादिक' तित्यपदार्थ भी 
'उत्पत्तिरहित' होने से अनादि ही हैं। इस अतिव्याप्ति के निबारणार्थ लक्षण में 
सात: पद का देना आवश्यक है । तब 'परमाणु-आकाशादिक' नित्यपदार्थ 'सान्त' 
( नाशरूप अन्तवाजे ) नहीं हैं, अपितु वे “अनन्त' ( अन्तरहितः ) हैं। इसलिये उन 
'परमाणु-आकाशादिनित्यद्रव्यों' में लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं हो रही है। अब 
यदि 'सान्तः प्रागभाव: इतना ही लक्षण करें, लक्षण में 'अनादि:' पद न रखें तो 'घटा- 
विकों में तथा 'सामयिकाभाव' में छक्षण की अतिव्याप्ति होगी। क्योंकि 'प्रागभाव' 
के समान “घटादिक' भी तथा 'स्ामय्रिकाभाव' भी सान्‍्त ( नाशवान ) हैं। उस 
अतिब्याप्ति के निवारणार्थ लक्षण में 'अनादि: पद का रखना आवश्यक है। तब 
“घटादिक' तथा 'सामय्रिकाभाव' अनादि नहीं हैं, अपितु 'सादि' ( उत्पत्तिमान्‌ ) हैं । 
अतः उनमें लक्षण की अतिब्याप्ति नहीं हो रही है । 

यह 'प्रागभाव' अपने 'प्रतियोगी' के 'समवायिकारण' में ही 'स्वरूपसम्बन्ध' से 
रहता है। जैसे--'पट' का प्रागभाव, 'पट' की उत्त्पत्ति के पूर्व उस 'पटठ' रूप 'प्रतिः 
योगी' के समवायिकारणरूप तन्तुओं' में ही 'स्वरूपसम्बन्ध' से रहता है । तथा 'घट 
का प्रागभाव, उप्त 'घट' रूप प्रतियोगी के समवायिकारणरूप 'कपालछों' में ही स्वरूप- 
सम्बन्ध' से रहता है। इस प्रकार तत्तदगुण-कर्मादिरूप कार्य का प्रागभाव, तत्तदगुण- 
कर्मादिख्प प्रतियोगी के समवाथिकारणरूप द्रव्य में ही स्वरूपसम्बन्ध से रहता है । 
यह 'प्रागंभाव', उत्तपत्तिरहित होने से 'अनादि' होता हुआ भी 'नाशवान्‌ है। अर्थात्‌ 
तत्तद्‌ द्रव्य-गुणकर्मादिख्प 'कार्य' के उत्पन्न होने पर 'तत्तत्‌ कार्य! का 'प्रागभाव' नष्ट 
होता है । तत्ततु कार्योत्पत्ति की जो “कारणसामग्री' है, बही तत्ततु कार्य के 'प्राग भाव 
की नाशक होती है। उसकारण तत्तत्‌ कार्योत्पत्ति के क्षण में ही तत्ततु कार्य के 
प्रागभाव का नाश हुआ करता है । 

प्रइन--'कपाल' आदिकों में 'घट' का 'प्रागभाव' रहता है'--यह किस प्रमाण 
के आधार पर कहा जा रहा है ? 

उत्तर--'इह कपाले घटों भविष्यति', “इह तनन्‍्तुषु पटो भविष्यति' ऐसी प्रतीति 
सभी लोगों को होती है। इस 'प्रत्यक्षप्रतीति' का विषय, उन 'कपाल तन्तु आविकों 
में स्थित 'घट-पट' आदिकों का 'प्रागभाव' ही है । 

शंका--उक्त प्रतीति का 'विषय' तो 'घट-पट' आदि की भविष्यत्ता है। क्‍योंकि 
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'भविष्यति' पद का प्रयोग किया जाता है। .'प्रागभाव' तो उस प्रत्ीति का विषय 
नहीं है | 

समा०--आप की शंका आपाततः ठीक ही है, किन्तु 'वर्तमानप्रागभावप्रति- 
योगित्वं भविष्यत्त्वम्‌'--वर्तमान प्रागभाव' की “घट' आदि में जो प्रतियोगिता है, उसी 
का नाम “भविष्यत्ता' है। एवं च उक्त प्रतीति 'प्रागभाव' को ही विषय करती है | 
अतः 'प्रागभाव' के अस्तित्व में कौकिक अनुभव ही प्रमाण है । 

शंका--प्रागभाव' को मानने की आवश्यकता क्‍यों हुई ? 

समप्ता०--'प्रांगभाव' को यदि न माना जाय तो एक बार उत्पन्न हुए 'घट' की 
पुनरुत्पति होनी चाहिये, क्योंकि जो कारणसामग्री 'कपाल संयोग, कुलाल, दण्ड, 
चक्र, चीवर' आदि है, वह सभी सामग्री उस घट की उत्पत्ति क्षण में विद्यमान है ही । 
अत: उस कारणसामग्री से उस 'घट' की पुनरुत्पत्ति अवश्य होनी चाहिये, किन्तु होती 
नहीं है। और 'प्रागभाव' के मानने पर उक्त आपत्ति नहीं होगी । क्योंकि उस 'घट' 
की. उत्पत्ति के क्षण में उस का 'प्रागभाव” नष्ट हो जाता है, इसलिये घटोत्पत्ति की 
समस्त सामग्री के विद्यमान रहने पर भी उस “प्रागभाव' रूप 'कारण” का अभाव 
होने से उत्पन्न हुए 'घट' की पुनरुत्पत्ति नहीं होती है। एवं च उत्पन्न की पुनरुत्पत्ति 
के वारणार्थ 'प्रागभाव' को अवश्य मानना होगा । इसी को अनुमान प्रयोग से भी 
बताया जा सकता है--अय॑ घट: स्वोत्पत्तिक्षणावृत्तिकारणजन्य: स्वोत्पत्तिद्वितीयक्षणा- 
नुत्पन्नवात्‌'--अर्थात्‌ यह घट अपने 'उत्पत्तिक्षण' में न॑ रहने वाले (अवृत्ति ) 
कारण से जन्य है, क्योंकि वह, अपनी उत्पत्ति के द्वितीयक्षण में पुनः उत्पन्न नहीं 
होता है। इस अनुमान प्रयोग से यह अवगत होता है कि “घट' उत्तपत्ति के क्षण 
में प्रागभाव' से भिन्न अन्य 'कपाल-दण्ड-चक्र-चीवर' आदि सभी कारण विद्यमान 
ही हैं। अत: उन कारणों की सिद्धि, इस अनुमान से नहीं हो रही है, परिशेषात्‌ घटा 
के उत्पत्तिक्षण में न रहने वाले उस 'प्रागभाव' रूप कारण की. ही सिद्धि इस 
अनुमान के द्वारा की जाती है । 

किन्तु नवीन नंयाथिक कहते हैं कि 'इह कपालेषु घटस्य प्रागभाव:' इस काल में 
कपालों में 'बट' का प्रागभाव है--इस प्रकार की 'प्रागभावविषयकप्रतीति' सब छोगों 
को नहीं होती है। इस कारण 'प्रागभाव' के होने में कोई प्रमाण नहीं है। यदि 
कदाचित्‌ कपालों में 'घट' के 'प्रागभाव' का प्रत्यक्ष हो तो अनपढ़ लोगों को भी उन 
कपालों के समान उस 'प्रागभाव' का प्रत्यक्ष होना चाहिये, किन्तु होता नहीं है । 
केवल नैयायिकों को ही उसका प्रत्यक्ष होता है | 

और प्रान्ीन नेयाणिकों ने 'इह कपाले घटों भविष्यति' इसम्त प्रतीति को 'प्रागभाव 
के अस्तित्व में प्रमाण बताया था, किल्तु वह उचित प्रतीत नहीं हो रहा है। क्योंकि 
'घट' में जो वर्तमान काल के बजाय उत्तरकाल्वृत्तित्व है, वही 'घट' में 'भविष्यत्ता 
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है--इस कथन से 'प्रागभाप' की सिद्धि नहीं होती है। उसी तरह उन्होंने उत्पन्न 
घट की पुनमत्पत्ति के निवारणार्थ 'प्रागभाव' का स्वीकार करना जो बत्ताया था, 
बह भी ठीक नहीं है, क्योंकि जिन अवयबों में 'जो द्रव्य, 'समवायसम्बन्ध' से रहता 
है वहीं उन अवयवों में समवायसम्बन्ध से दूसरे दब्य' की उत्पत्ति का प्रतिबन्धक 
होता है । इसलिये उत कपाछों में समवायसम्बन्ध से रहा हुआ 'घट' ही अपनी 
पुनरुत्पत्ति का श्रतिवन्धक होता है। उसी से पुनरृष्पत्ति का. जब निवारण हो 
जाता है, तब 'प्रागभाव' को घटोत्पत्ति में कारण मानना व्यर्थ है । 
उस पर प्राचीन नेयाबिक कहता है कि, नवीन नैयायिकों का उक्त मत्त ठीक नहीं 
है, क्योंकि 'घट' की पुनरुत्पत्ति में उस 'घट' को ही यदि 'प्रतिबन्धक' मानोगे तो उस 
प्रतिबन्धक 'घट' के 'संस्र्गाभाव' को उस “घट' की उत्पत्ति में 'कारण' अवश्य ही 
मानना होगा । तब संसर्गाभाव के रूप में उस्त प्रतिवन्धक “घट' का ..'प्रागभाव' ही 
उसके (घट के ) प्रति कारण बनेगा। इस प्रकार घट्ट-कुटी-प्रभातन्याय से नवीन 
नेयाथिकों को 'प्रागभाव' की शरण तो अवश्य ही लेनी पड़ रही है। अतः 'प्रागभाव' 
का मानना व्यर्थ नहीं है । 
प्रन्‍ून--प्रागभाव के ध्वंत्त का स्वरूप कैसा होता है ? 
उत्तर--कपाछों में रहने वाछा जो “'घट' का प्रागभाव है, उसका प्रतियोगी 'घट' 
है। उस प्रतियोगी घट' के उत्तत्तिक्षण में उसके 'प्रागभाग' का नाश हो जाता है । 
यह जो 'घट' के प्रागभाव का “'नाश' यानी ध्वंस् है; वह, 'घट' के विद्यमान काल में 
तो 'घट स्वरूप ही रहेगा। और जब कभी उप्त /घट' का 'घ्वंस' होगा, तब वह 
प्रागभाव का नाश ( ध्वंस ), घट ( के ) 'ध्यंस स्वरूप' रहेगा । क्योंकि 'घट प्राग- 
भाव' के 'ध्वंस' को 'घटरूप प्रतियोगी' से तथा 'घटरूप प्रतियोगी' के 'ध्वंत्त' से 
भिन्न [ प्रृथक्‌ ) मानने में कोई प्रमाण नहीं है, और गौरव दोष भी है । 
किच्व उस 'घट' रूप प्रतियोगी के काल में तथा उस “घट' रूप प्रतियोगी के 
ध्वंस काल में 'विनष्टों घटप्रागभाव:--ऐसी उस 'घट प्रागभाव' के 'ध्वंस' को 
बताने दाली ( विषय करने वाली ) प्रतीति भी होती है। इस कारण 'प्रागभाव' के 
धवंस' को “स्वप्रतियोगि-प्रतियोगिस्वरूप' तथा 'स्वप्नतियोगि-प्रतियोगिध्वंसस्वरूप' 
ही मानना चाहिये | यहाँ पर दोनों 'स्व' शब्दों से उस “प्रागभाव' के 'ध्वंस' का ग्रहण 
करना चाहिये । 
प्रध्यंसाभाव-- 
उवंसाभाव का लक्षण--उत्पत्तिमान्‌ अभाव: ब्रध्व॑ंत्तामाबः | अर्थात्‌ जो अभाव' 
उत्पत्तिवाछा हो, यानी जिम्त अभाव' की उत्पत्ति होती हो--उसे 'प्रध्यंसाभाव' 
कहते हैं। अभिप्राय यह है कि जहाँ 'पटादि' कार्यों की उत्पत्ति के बाद मुदुगरफरहा- 
रादि किसी विमित्तकारण से उन 'घट़' आदि का जो विवाणश होता है, उस विनाश 


आ- आज आऋछ जाता था ७ जा आया आाआाााणाणाणाश्णणणणछछंगाकी «७ 


प्रधे्ाभाव ] ् अधंनिरूपणम्र्‌ छः छू छल 


को 'प्रध्वंसाभाव' वाहते हैं | वह 'प्रध्वंसाभाव'-उत्पत्तिमान्‌ भी है और अभाव रूप भी 
है । अत: लक्षणसमन्वय हो जाता है । 

उक्त लक्षण में 'उत्पत्तिमान्‌' पद न दें तो 'प्रागभावादि' सभी अभावों में लक्षण 
की अतिव्याप्ति होगी । क्योंकि 'प्रध्वंस्नाभाव' के समान उन 'प्रागभावाविकों में भी 
अभावरूपता है। उस अतिव्याप्ति के निवारणार्थ लक्षण में 'उत्तत्तिमान्‌ पद का 
देता आवश्यक है। तब 'प्रागभाव' आदि अभावों की उत्पत्ति न होने से वे 'उत्पत्ति- 
मान्‌' नहीं कहलाते । अतः उनमें लक्षण की अतिव्यापष्ति नहीं होगी। भंब यदि हम 
'उत्पत्तिमान्‌ प्रध्वंसाभाव:' इतना ही रूक्षण करें। उसमें 'अभाव: पद न रखें तो 
'घट-पदट' आदि में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी। क्योंकि 'प्रध्वंसाभाव' के समान 
वे 'घट-पट' आदि भी 'उत्पत्तिमान्‌' हैं। उस 'अतिव्याप्ति' के निवारणार्थ लक्षण में 
'अभाव:' पद का रखना आवश्यक है । तब 'घट-पट' आदिकों में अंभावरूपता नहीं है, 
किन्तु 'भावरूपता' है। इसलिये उनमें लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होगी। .यह छक्षण 
नवीत नंसायथिकों के मतानुसार किया गया है। इसलिये 'सामग्रिकाभाव' में अतिव्यास्ति 
नहीं दी जा सकती, क्योंकि नवीन नैयायिक 'सामध्रिकाभाव' को नहीं मानते । 

किन्तु 'सामथिकाभाव' को मानने वाले प्राचीन न॑यायिक 'प्रध्वंसाभाव का लक्षल 
इस प्रकार करते हैं--'उत्पत्तिमान्‌ अनन्तः प्रध्वंसाभाव:' अर्थात्‌ सादिर्नन्तः प्रध्वेस: + 
अर्थात्‌ जो 'अभाव', उत्पत्तिमान्‌ तथा अन्त[ नाश )रहित हो, उसे 'प्रध्वंसाभाव' 
कहते हैं | हमारा विवक्षित 'प्रध्वंसाभाव', उत्पत्तिमान्‌ भी है और अन्तरहित भी है । 
अतः लक्षणसमन्व॒प हो जाता है। यदि हम 'अनन्तः प्रध्यंसाभाव: इतना ही लक्षण 
करें अर्थात्‌ उसमें 'उत्पत्तिमान्‌' ( सादिः ) पद न कहें तो 'परमाणु-आकाशादिक नित्य- 
पदार्थों' में तथा 'सत्यन्तभाव, अन्योन्याभाव' में लक्षण की अतिव्याप्ति होगी । क्योंकि 
प्रध्वंस्नाभ!व के समान ही 'परमाणु-आकाश।दिक' भी 'अन्त' ( नाश ) रहित ही होते 
हैं। अतः इस अतिब्याप्ति के निवारणार्थ कक्षण में 'उत्पत्तिमान्‌' ( प्तादि: ) पद को 
अवश्य कहना होगा । तब 'परमाण' और 'आकाजादिक' उत्पत्तिमान्‌ नहीं हैं, अपितु वे 
उत्पत्ति-विताश से रहित होने कै कारण नित्य हैं। अत: 'परमाणु' और 'आकाशादिकों 
में तथा 'बत्यस्ताभाव' और 'अन्योन्याभाव' में लक्षण की अतिब्याप्ति तहीं होंगी। 
अब यदि हम 'उत्पत्तिमान्‌ प्रध्यंताभाव इतना ही लक्षण करें, अर्थात्‌ उसमें 'अनन्तः 
पद न कहें तो 'घट-पट' आदिकों में तथा 'सामस्रिकाभाव' में अतिव्याष्ति होगी। 
क्योंकि 'प्रध्यंसाभाव' के समान वे 'घट-पट' आदि तथा 'सामस्िकाभाव” भी-उत्तत्ति- 
मान्‌ हैं। अतः उस अतिव्याप्ति के निवारणार्थ लक्षण में 'अनस्तः पद का कहना 
आवश्यक है | तब 'घट-पट' आदि तथा 'सामसिकाभाव' अनन्त नहीं हैं । अपितु सान्त 


यानी अन्तवानु [ नाशवान्‌ ) ही हैं। अतः 'घंट-पट' आदि में तथा साममिकाभाव 
में लक्षण की अतिव्याप्ति नहीं होंगी | 
डेंड तं० 





५३० .....  तकंभाषा द [ प्रध्वंसाभाव 
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हंका--- प्रष्वंसाभाव' के अस्तित्व में क्‍या प्रमाण. हैं. 0६8 
संसां ०--मुद्गरप्रहार-से -जब घट नष्ट हो जाता है, तब उस “घट' के 
'कपाछादि":अवयवों को- देखकर “अज्-घटों ध्वस्तः'; अन्न. घटो, वित्तष्ट::--ऐसी 


: अ्रतीति सभी को होती है ।-यह प्रत्यक्ष प्रतीति', “घट? के. प्रध्वंसाभाव को ही विषय 
- करती है । अतः 'प्रध्वंसराभाव' के अस्तित्व में 'प्रत्यक्ष' प्रमाण ही है । 


प्इन---प्रध्वंसाभाव जब -सादि' ६ उत्पत्तिमात्त-) है, तव:उसे का: ही कहा 
“जायगा। किसी भी कार्य की :त्पत्ति:में--एक “नियम देखा .जाता है, जो इस प्रकार 


 है--जों भी कार्य होता! है;; वह अप॑ने :प्रागंभाव' से - जन्य होताः है। .'प्रागभाव: के 
बिना किसी भी:कार्य की उत्तत्ति| नहीं होती । तब “घट-पट' आदि .पदार्थ, जैसे. का 


रूप समझे जाते हैं, वैसेंही। “प्रध्वंसाभाव' भी उत्पत्तिमान्‌ होने से उसको “कार्य ' रूप 
ही कहना होंगां। क्षर्यात्‌) घड-पटादिकों' में जैसी 'कार्यरूपता' है, उसी तरह “प्रध्व॑सा- 
भाव में भी -कार्यरूपता: है । एवं , व 'घट-पट' आदि “भाव-कार्यों' के समान ही 
प्रध्वेंसाप्ताव रूप-कांय 'भी अपने! -प्रागभाव' से ज़न्य होना-चाहिये।. ऐसी-सह्थित्ति में 
'प्रध्वंसाभाव/ के 'प्रागभाव' का स्वरूप क्‍या होगा २ अर 

: छत्तर--घंट के :'प्रश्वंसाभाव-का। प्रागशाव', उसके-( प्रध्वंसाभाव के ) 'प्रति- 
योगी” के विंद्यमातकाल में। तो- प्रतियोगी स्वरूप' ही,होता है,. .और 'प्रतियोगी' की 
उत्तत्ति के पूर्व, उसके ( प्रतियोग्री-के-) 'प्रागरभाव स्वरूप! होताः है.। .. जैसे---घट' के 
'प्रध्वंत्ताभाव' का प्राग भाव; घट कै: विद्यमानकाल में तो 'घटस्वरूप- ही होता है .। और 
'घट की उत्पत्ति/कै- पूर्व उसके ( खट-के )-'प्रागभावस्वरूप! -होता है ।- क्योंकि घट- 
प्रध्वंस्ताभाव॑ के 'प्रागभाव' को उस 'घटस्वरूप प्रतियोगी से तथा उस घट के 'प्राग भाव 


से अलग ( पृथक ) मानने में:कोई-प्रमाण नहीं है; और-अछग मानने में. गौरव दोष 

7४ भी होता है। उसे अछग न मानने में अन्यत्कारण ग्रह-भी है कि 'घट' के विद्यमान 
'काल में तथा उसके ( घट के ) 'प्रामभाव' के विद्यमान काल में घटध्वंसों भविष्यत्ति' 

व :इस प्रकार से जो प्रत्ीति होती है; बह 'घदध्वंस के प्रागभाव को विषय करती है । 

इसलिये “प्रध्यंताभाव' के प्रागभात को ,स्व-प्रतियोगि-प्रतियोगिस्वरूप' - तथा -स्व- 


प्रतियोगि-अतियोगि-प्रोगभ।वस्वकूप' - मानना ही. होगा.। -यहाँ पर दोनों 'स्व' शब्दों से 


। “घटध्वंश्त' के 'प्रागभ्ाव्र' का ग्रहण करता चाहिये। उस-'प्रागभाव' का "प्रतियोगी ' 


घट का प्रध्वंस्ाभाव है, और उस प्रध्वंश्नाभाव' का प्रतियोगी वह 'घट' है। 
अवश्य ध्यान में रखना चाहिये । :. 
प्रइन--प्रगिभाव को हम 'अनादि' न.मानकर उसे यदि:'सतादि ( उत्पत्तिसान ) 


“मान हें, तथा प्रशबंसाभाव को-: अनन्त ( ताशरहित-अविनाशी-) न मानकर, उसे 


प्रद्धि 'सास्त' ( नाशवानु-विनाशी ) मान छें, तो: क्या-हनि हैः ? । 
कसर - -यदि तुम 'प्राशभाव' को 'अतादि' नहीं मानोगे, यानी उसे 'उत्पत्तिमानू:८ 


न्‍॑ाए॑एंा नि ४७7७. %ू॑र ५ थम आओ 
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“ब्रंधबंसाभाव! ] अथनिरूषणम्त 7३१ 

''झोंदि' कहोंगे तो “घट” ज्ञादि पंदार्थों के समान 'प्रागभाव” का भी कोई अन्य 'ध्रेंग- 

' जाव मोनना होगा ।उसीतरह प्रध्वंसाभाव' को भी “अनन्त ( अविनाशी ) ने भौत- 

कर यदि उसे 'सान्त ( नांशवार्न ) मानेंगे तो 'घंट' आदि पदार्थों के समान प्रध्वंसा- 

भाव” का भी कोई अन्य ट्वंस मानना होगा | तंब उसके मानने पर 'प्रागभाव के 

. प्रायभावकाल' में तथा 'ध्वंस' के 'ध्वंसकाल' में “घट! आदि ' प्रतियोगियों' के छन्मेज्जन 

का अवसर प्राप्त होगा । क्योंकि यह नियम है--/ध्वंस्त-प्रॉंगभावोइनधिकरणका- 

“ हस्य प्रतियोग्यंधिकरंणत्वम--अर्थात्‌ः जो काल” जिंस गवस्तु' के इ्वसे का 7 भी 

“वस्तुरूप प्रतियोगी” का ही अधिकरण्ण होता है। एके ,ए ड़ हर 

! 'जैसे--घर्ट' के उत्पत्तिद्षणसें लेकर उसके विनांशक्षेण तक जितना भी पउसेका 

_ स्थिततिकाल है, वह ( स्थितिकोल )) उस घंटे के “पफ्रागभाव “को भी मेधिकेरण नहीं 

है, क्योंकि उस घट का 'प्रागभाव/ तो उस के ( बंठ के) उत्पत्तिक्षण में हीं नेष्ट हो 

' चुका है। तथा वह कोल उस “घट के ध्वस्त को भी अधिकरण नहीं है। क्योंकि 

' उस घट का ध्वंस तो आगे होने वाला हैं। इस प्रकार उस घट के 'ध्वंस” का तथा 

प्रागभावे' का 'अनतधिकरणं' होने से बंह काल!) उस चंट रूप प्रतियोगी का ही 
आअधिकरण होता है । आज श्तराश म फीशक एक 6 छत के 

वैसे ही जिस काल में उस 'चट' के 'प्रागभाव' का 'प्रागभाव ररहेंगा, बह 'काल' 

भी उस घट के 'प्रागभाव' का तथा 'प्रध्व॑ंस्ताभाव' का अनधिकरण हीं होगा" अतः 

उस काल में 'उस “घंट' रूप प्रत्तियोगी को उन्मज्जन अवश्य हीं होगा, यानी उस 


रहेंगा । किन्तु दोनों काछों में 'घट' का रहना तो अंत्य॑न्त विरुद्ध है,” क्योंकि उत्पत्ति 
: के पूर्व और विताण के बाद किसी भावरूप “वस्तु! का उन्मज्जेन नहीं हुआ करता 
अर्थात्‌ उत्पत्ति के पूर्व और विनाश के बाद किसी भावरूप वस्तु का अस्तित्व दिखाई 
नहीं देता । इसलिये उक्तकोल में घटादिक प्रतियोगी के उन्मज्जन का प्रसंग न हों सके 
एतदर्थ उस घट आदि के प्रंगिभाव' को 'अनादि' ( उत्पत्तिरंहित ) स्वीकार करना 
होगा । तथा 'प्रंध्वं्ताभावे को अनन्त ( विनाशरहित ) स्वीकार करना होंगा। 
| जो लोगे 'घट' आदि के  'प्रागंभाव! का भी 'प्रागभाव” होना बताते हैं, तथा 
हवस! को भी 'घ्वंसे' होना कहते हैं; उनसे यह पूछा जाय कि 'घट' के प्रागभाव का 
' प्रागभाव उस घट” रूप प्रतियोगी से भिन्‍न है, या घटसरुवरछूप है ? यदि प्रथम पक्ष का 
स्वीकार करते हैं तो प्रथम प्रागभाव के समान दूँसरे प्रागंभाव का भी कोई तीसरा 
प्रागभाव प्री मानना होगा, पुनः तौसरे का चौथा, चौथे का पाँचर्वाँ, पाँचनें का छेठ-- 
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इस प्रकार कल्पित प्रागभावों की धारा वहती ही जायगी, कहीं पर भी विश्वाम 
का अवसर ही नहीं होगा, तव तो 'अनवस्था' दोष हो जायगा । उस अनवस्था दोष 
के निवारणार्थ द्वितीय पक्ष अर्थात्‌ 'घट के प्रागभाव का प्रागभाव' 'घट' स्वरूप है--- 
स्वीकार करते हैं तो 'घट' के 'प्रागभाव' के 'प्रागभाव काल' में उस्त 'घट' रूप प्रतियोगी 
“के उन्‍्मज्जन का प्रसंग अवश्य प्राप्त होगा । 
उसी प्रकार 'घटध्वंस' के ध्वंस को मानने वालों से पुछा जाय कि 'घट' के ध्वंस 

का ध्वंस उस 'घट' रूप प्रतियोगी से भिन्‍त है, या 'घट' स्वरूप है ? यदि वे प्रथम- 
पक्ष का स्वीकार करते हैं, तो 'प्रथम ध्वंत्च' के समान दूसरे ध्वंत्त का भी कोई तीसरा 
ध्वंप्त मानना होगा, तीसरे का चौथा, चौथे का पाँचवाँ, पाँचवें का छठा--इस प्रकार 
से उन ध्वंप्तों की घारा बराबर बहुती जायगी, कहीं विश्रान्ति का अवसर ही न होगा, 
तब अनवस्था दोष होगा । उसके निवृत्त्य्थ उस 'घट के ध्वंस' का 'ध्वंस'--घटस्वरूप 
है, इस द्वितीय पक्ष का स्वीकार करते हैं तो “घटध्यंस' के 'ध्वंस्तकाल' में उत्त 'घट!' 
रूप प्रतियोगी का उन्मज्जन होने छगेगा । उसके निवारणार्थ 'प्रध्वंत्ताभाव' को 'अनन्त' 
( नाशरहित ) मानना चाहिये । छोकव्यवहार में भी 'घटो नष्ट:, पटो नष्ट: “--यही 
प्रतीति होती है। 'विनाशों नष्ट: ऐसी प्रतीति कभी नहीं होती । और 'प्रध्वंसा भाव' 
के विनाश की कल्पना करने में कोई प्रमाण भी नहीं है। अत: प्रध्वंसाभाव को अनन्त 
ही मानना चाहिये । 

जत्यन्ताभाव-- 

अभी तक संसगर्भाव के भेदों में से ( १ ) प्रागभाव और ( २ ) प्रध्वंसाभाव-- 

के बारे में बताया है। अब संसर्गाभाव के तृतीय भेद को बताते हैं--'नित्पः 
संसर्गभावः अत्पस्ताभाव।--अर्थात्‌ जो अभाव' नित्य होता है, यानी उत्पत्ति- 
विनाश से रहित होता है तथा संस्रगरभावरूप होता है, अर्थात्‌ 'अन्योन्याभाव' 
से भित्त अभावरूप होता है, उस अभाव को “अत्यल्ताभाव' कहते हैं। कहने का 
अभिप्राय यह है कि “जो वस्तु जशिशा सम्बन्ध से जिस अधिकरण में क्रभी भी न रहे. 
उस वस्तु का उस सम्बन्ध से उस अधिकरण में 'अत्यन्ताभाव' कहा जाता है। जैसे 


पुथिवीमात्रवृत्ति 'गन्धंगुण का पृथिवी को छोड़कर जललादिक सभी पदार्थों में 'अत्यन्ता- ५ 


भांव रहता है। उसी तरह आत्ममात्रवृत्ति. 'ज्ञानादि' गुणों का आत्मा को छोड़कर 
सवंत्र 'अंत्यन्ताभाव' ही रहता है।। उसी तरह मूतंद्वव्यमात्रवृत्ति कर्म का “मूर्तंद्रव्य' 
को छोड़कर सर्वत्र 'अत्पन्ताभाव' ही रहता है। एवं च॒ जो-जो पदार्थ, जिस-जिस 
सम्बन्ध से जिस-जिस अधिकरण में कभी भी नहीं रहता है, उस-उस पदार्थ का 
उस-उस सम्बन्ध से उस-उस अधिकरण में “अस्यस्ताभाव' ही रहता है। भूतकादिपर 
घटादिक पदार्थ कदाचित्‌ 'संग्रोगसम्बन्ध' से रहा करते हैं, इसलिये उस 'संगोगसम्बन्ध' 
से घन 'घटादि पदार्थों का उन भूतलादिकों पर 'अत्यस्ताभाव' नहीं होता है। अपितु 


कक हू 
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'सामगरिकाभाव' ही उनका कहा जाता है। वह 'अत्यन्ताध्भाव' उत्पत्ति-विनाश रहित 
होने से उसे नित्य” भी कहा जाता है, और अन्योन्याभाव से भिन्‍न होने के कारण 
वह 'संसर्गाभावरूप' भी है | अतः 'अत्यन्ताभाव' के लक्षण का समन्वय हो जाता है । 

अब यदि 'अंत्यस्ताभाव' का लक्षण 'संसर्गाध्भाव: अत्यन्ताभाव:' इतना ही किया 
जाय, उसके लक्षण में 'नित्य:' पद न कहें तो 'प्रागभाव, प्रध्वंसताभाव और सामधिका- 
भाव' इन तीनों अभावों में अतिब्याप्ति होगी। क्योंकि 'अत्यन्ताभाव' के समान ये 
तीनों अभाव भी संसर्गाभावरूप ही हैं। अतः उस अतिव्याप्ति के निवारणार्थ लक्षण 
में 'नित्य:' पद अवष्य देना चाहिये। तब 'प्राग़भावादि' नित्य न होते से तीनों अभावों 
में अतिव्याप्ति नहीं हो पाती । अब यदि 'नित्यः अत्यन्ताभाव: इतना ही लक्षण 
करें, और उस छक्षण में 'संसर्गाभाव:' पद न रखें तो 'जन्योन्याभाव' में तथा 'परमाणु 
और आकाशादि नित्य पदार्थो' में रक्षण की अतिव्याप्ति हों जायगी। क्योंकि 
'अत्यन्ताउभाव' के समान वे 'अन्योन्‍्याभाव, परमाणु और आकाशादि पदार्थ! भी 
उत्पत्ति-विनाशरहित होने से नित्य ही हैं। अतः उस अतिव्याध्ति के निवारणार्थ लक्षण 
में 'संसर्गाभाव:' पद का रखना आवश्यक है। तब 'अन्योन्याभाव, तथा पस्माणु और 
आकाशादिकों में 'संसर्गाभावरूपता' न होने से अतिव्याप्ति नहीं होगी । 

यह 'अत्यन्ताभाव' अपने “प्रतियोगी' के 'प्रागभाव” के अधिकरण में तथा अपने 
प्रतियोगी के “प्रध्यंसाभाव' के अधिकरण में कभी भी नहीं रहता है। क्योंकि उस 
'प्रागंभाव' के साथ तथा 'प्रध्यंसाभाव' के साथ 'अत्यन्ताभाव' का सवंदा विरोध रहता 


, है। परस्पर विरोधी पदार्थ एक अधिकरण में नहीं रहा करते। जैसे 'श्यामघट में 


'रक्तों नाघ्ति' यह प्रतीति “रक्तरूप के अभाव! को ही विषय करती है । यह प्रतीति, 
उस श्यामघट में उस रक्तरूप के 'अत्यन्ताध्भाव' को कभी विषय नहीं करती, किन्तु 
आगे होने वाले 'अग्निसंयोग' से उप्त 'घट' में उत्प्त होने वाला जो “रक्तहूप है, 
उस “'रक्तरूप' का उप्त 'श्यामघट' में 'प्रागभाव' रहता है। उस्त 'प्रागभाव को 
ही 'रक्तो नाघ्ति' यह प्रतीति अपना विषय बनाती है। उसी तरह 'रक्तचट' में 
'क्यामो नाह्ति' यह प्रतीति 'श्यामरूप के अभाव! को विषय करती है। यह 'प्रतीति' 
भी “'रक्तघट' में 'श्यामरूप' के- 'अत्यन्ताशाव' को विषय नहीं करती, किन्तु उस 
'रक्तघट' में पूर्व स्थित जो 'एयामरूप का प्रध्वंस्ताभाव' है, उप्ती को वह प्रतीति अपना 
विषय बनाती है। अतः 'रक्तो नास्ति' इस प्रत्तीति से उस 'श्यमघट' में 'रक्तरूप के 
अत्यन्ताभाव' की सिद्धि नहीं होती। 'ए्यामों नास्ति! इस प्रतीति से 'रक्तपट' में 
ए्य[मरूप के अत्यन्तामाव की सिद्धि नहों होती है । 

किन्तु नवीन नैयायिकों का कहना है कि 'अंत्यस्ताभाव' का अपने 'प्रतियोगी के 
'प्रागभाव' के तथा 'प्रध्वंसाभाव' के साथ विरोध होने में कोई प्रमाण नहीं है। इसलिये 
'अत्यन्ताभाव' अपने प्रतियोगी के 'प्रागभाव' के अधिकरण में भी रहता हैं, तथा 
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'प्रध्वंसाभाव के अंधिकरण- में भी रहता है। अतः “क्यामघहे रफक्तो-त्तास्ति' इस प्रतीति 
काविषयः 'रक्तकृूप का अत्यन्ताभाव' भी-हो सकता- है,- तथ्य रक्तघटे ए्यामो: -नाघ्ति?: 
इस प्रतीति का विषय-एयामरूप का अत्यन्ताभाव: भी हो सकता, है ।-- ा 
साम्रगिकाभावविचार--- ८ 5 ८ + ते 0 पु 
अंब चौथे सामयिकाभाव' का लूक्षणं---'उत्पत्ति-विनाशबाॉन :अश्वावः- साप्तथिका- 
भाव/ किया जाताः है: अर्थात्‌ जो अभाव: उत्पंत्तिसविनाशबानु होता हैं; 'साम्त- 
विकामभाव” कहते हैं।।ः जैसे किसी भध्रुतल पर: संयोग सम्बन्ध )सें रहने ते।ला-जो 'घढ!ः 
है उसको वहाँ सेः उल्लकर!अन्येत्र कहीं-दूसरंी जगह ले जाते हैंः-तेबफ्उसः भूतल में “इह 
भूतले घटोंज्नात्ति” यह प्रतीति होती॥ बह प्रतीतिःः/घटापै।व' को! पवीपय के रत्ी है ।५ 
औराजउस' “घटा को जबः पुना उस प्रूतल-पर ज्लार्करूरखदेतेः हैं, :7तबाःइह| शूतलें घटो+- 
तास्ति” यह प्रतीति नहीं होती है।। 'इससे7न्यह घ्यांतें-मेंःआतत है /क्रिःउस भूतछौ८ 
( जगह )से घट” के “हटा? लेनेपरः वहाँ (उस भूत्तल मेंई ) स्घट!: कर कीई: “अभाव: * 
उत्पन्न होता है ते जिस अभाव की: वह :प्रत्तीति !विधय कोररही हैः: और-उ्त भूतिल 
परे घिट के धुन? रख र देने से उप्त' 'कटे! काः अभावे।नण्टज्हो जातापहै ।। उसाकारणाः 
वह अभावप्रतीति'! नहीँ होती । ऐसे उत्प त्ति-विनाशवात अभाव एको पे में िके। भाव! 
हीरक़ह सकते हैं ॥एयाद्रि।इसप्रकार:केएअफ्नोवगकी)/अत्पून्ता भाव: नहीं: कह :सकते, 
क्योंकि /कषत्यन्ताशा व 5 तो!:वित्य!: तंश्राः 'निष्क्रिया)हीतकहै॥८उम्क़ारण :भूतज़! में; 
घटनके: आने प्रक॑ भी।ज अत्यत्ताभाव:  काताश बा हुकर:गगह्ठःउसक़ा चला जाता: 
संक्षव -त्तहीं है. । एतिब /प्रंट ; के: विद्यंगग न5 काक्कः में। भी इह | धूतले: फदी| ताह्ति यह 
प्रतीतिंःहोंनी चाहिये; कित्तु:वंतीः प्रत्तीतिक्षेती वतींछ-+' इसलिये: 'अत्यन्ताभाव: से 
भ॒िन्क 'सामंग्रिका भेव “को झवश्य मतिनतेक ही: वाहिग्रे। | एजक्तर फू हें उतर रू 
.8 अबअदि उंसका छक्षण: 'उत्तत्तिमात्‌ :अभाज़ः खमग्रिकाभाव:" इतना हीउकरें, 
उसमें 'ब्रिनाशब।न्‌ःः पद ने राखेंत्तो अध्वंस्ताभाव! में :उत्तक़ीः अतिज्याप्ति: हीःरझूजासगी -।- 
क्योंकि सामसिकाभाब्ं के पसमानेःःही प्रि्व॑साभान': भीःउत्तत्तिमान्‌ ' हैरी अल: >उसः 
अतिह्याप्ति-के निमारेणायंः लक्षे्णक में: क्िनाशब्रानु। पद का स्खना: आवश्मकः हैं, 
तबः प्रध्वसतउप्षोब्र/ तोः 'कविनोशी) है; ।त्हःघिताशवान :नहीं।ऊ्ै । इसलिसे-अति+, 


: व्यतीत नहीं होगी.। अगर ब्रदि 5 विनागवात्‌/शअभावःउस्ताम्नयि का भाव: इत्तन्ता:ही लक्षण 


रखें, उसमें 'उत्पत्तिमान्‌ पद कोना रखें: तो 'प्रागेभावःनमें' कृक्षण की -अतितित्र्याध्तित 
होगी त जरयीकिसामेधिका भाव ' के? समानः प्रागभाव की । ४विनाशिवान #ही +हैःवः7 भत्त;: 
इस अतिच्याप्ति के वारणार्थ कक्षण में! 'उत्पेत्तिमान! पदे का हखनाः आवश्यक! है।5:त ब' 
'फ्रॉंगरभाव' के अनादि! रहने से। उसे 7 उत्पत्तिमोन्‌? जहीं! कह सर्कतेः+ः अंति।ः 'प्रागभाव' 

मेंहलेक्षण की अंतिव्याप्ति नहीं हैगी। अब यदि।ःएंल्पेत्तिविनाशवान्‌ सामयिका भाव: 
इतना ही लक्षण करें। उँसमें अश्ेत्व:7पद न कहें ज्ो॑॑घरोः आदिःमें अतिव्याध्ति' 
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होगी, क्योंकि सामस्रिकाभाव के समान ही 'घटादिक' भी “उत्पत्ति-विनाशवान्‌' ही हैं । 
अत: उस अतिव्याप्ति के ' निवारणार्थ लक्षण पें अभाव: पंद अवश्य कहना चाहिये। 
तब “घटादिक', अभावरूप न होने से उनमें लक्षण की अतिव्योप्ति तहीं हो पाती । 
यह सामथिकाभाव केवल 'मृतंद्रव्य' का ही हांता है, अंन्य किसी पदार्थ को नहीं | 
किन्तु नवीन नंयापिंक सामयिकाभोव को अलग से नहीं मानते, वपोंकि उसके 
मानने में कोई प्रमाण नहीं है, और “'अत्यन्ताभाव' से अतिरिक्त उसेमानने में 
गौरव दोष भी होता है।' भूतल के किसी भोग में रहने वाले तथा कदांचित ने 
. रहने वाले जो घटादिक मृतंद्वब्य हैं, उनका भी भूतल पर कहीं जो अभाव होतो है।' 
वह “अत्येन्ताभाव' हीं है। वह अंत्यन्ताभाव नित्य” और मिष्क्रिय' होने से भूतल 
पर घट के विद्यमान काल में भी रहता हैं। किन्तु 'उसकी प्रतीति लोगों को 
इसलिये नहीं हो पाती कि उसे समय उसका वहाँ पर सम्बन्ध विद्यमान नहीं है। 
अर्थार्त्‌ 'घट' के विश्वेसानिकाल में उस घट के  अ्यन्तानान को तरल के सार्चे 
स्वेहपसम्बन्ध नहीं रहता हैं। इसलिये विवभान होतों हुआ भी वहीं अत्यन्स भाव 
लोगो की प्रतीत नहीं होते है। पेटोमापनदतलम इत्पाकार्क ज्ञान कालीन 
भूतल है, वहें 'भूतले ही उप्त अभाव की स्वल्पसचन्ध है।! मैट! के विद्येत्ोनि 
काल में घटाभविवत भूतलंम यह ज्ञान ( प्रतोति नहीं होता हैं। इस करण 
घट के चविंथर्मान काल में 'स्वरूप से विधान रहती हुआ नी 'चूतेल तज्जेनि- 
कोलीनैत्वेविशिष्टझूप से नहीं है।' इसलिये उर्स समय अत्यन्तोभाव की. प्रतोर्ति नहीं 


कुछ विद्वान 'घट के विद्यमेनिकाल में अत्येन्ताभाव की प्रतीत नही पाने में 
दूसरा समाधान इस प्रकार देते हैं कि धूतल पर घट के विशधेमॉनकर्ल में उंशके 
(घट के ] अध्यस्ताआब की अ्रलोति न' हो सकते में कोरण॑सामी का अभय 
कारण हैं। जित बृतल पर बट के अलेत्ताभाव की प्रेतीय शिती $, उस 
पर घट” के संयोग का प्रागभावँ अध्व/ जैध्वसी भाव ही उसे प्रतोति में कारण 
होते है। वह 'कारणसामंग्री,, भधूतल पर घट के विद्यमान काल में नहीं होती, 
क्योकि भूत के साथे धट के सेयोगकाल में उसकी [ संयोग को प्रोगेनार् नहीं 
है तथा प्रध्बेंसाभाव भी नहीं है। और जिस काल में भूतल पर “घट नहीं 
आया था, उस काल में तो भूतलूपर घट के संयोग का ग्रोगिना।वि रहा और जिस 
काल में उस भूतल से धंट का उठाकर अन्यत्र कहीं ले गये, उस काल में उस भूतलपरे 
घट के संधोग का 'प्रध्वंसाधभाव' रहा । उस कारण उन दोनों कोलों में 'सोमग्री' के 
विद्यमान रहने से “भूतेले धटों नास्ति' इत्याकारक 'धंटीत्यन्ताभाव की प्रतौ्ति हीती 
है।' इस रीति से “अर्त्यन्ताभाव के तित्य 'होने पर भी प्रतियोगी के विशमान- 
कार में अत्यन्ताभाव की प्रतीति नहीं होती हैं और प्रतियोगी के अविद्यमनिकाज 
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में 'अत्यन्ताभाव' की प्रतीति होती है। इसलिये घट के स्ामथिकाभाव' को अछग 
से मानने की आवश्यकता नहीं है । 
: अन्योन्याभाव-- 

अब पाँचवे “अन्योउन्याभाव' का लक्षण करते हैं-- तादात्म्पसम्बन्धाबच्छिन्नप्रति- 
योगिताको5भाव: अन्योप्न्याभाव/ | अर्थात्‌ जिस 'अभाव' की 'प्रतियोगिता', 'त्तादात्म्प- 
सम्बन्ध से अवच्छिन्न होती है, उत्त अन्नाव को 'अन्योउन्याभाव' कहते हैं। जैसे “घट: 
पटो न अर्थात्‌ 'घट', पटकृप नहीं है, यानी 'घट' तो 'घट' ही है,“उसप्ते 'पट' नहीं कह 
सकते | इस प्रतीति से 'घट' में 'पट' का भेदरूप 'अन्योन्याभाव' प्रतीत होता है । इस 
'घटनिष्ठ' अन्योन्याभाव ( भेद ) का प्रतियोगी बहू 'पट' है । उस 'पट' में रहने वाली 
जो 'अन्योन्याभावीय-प्रतियोंगिता' है, वह “तादात्म्यसम्बन्ध' से अवच्छिन्न है।- तथा 
पटत्व' धर्म से अवच्छिन्न है। 'अभेद' नाम का जो स्वरूपसम्बन्धविशेष है, उसी को 
तादात्म्य-सम्बन्ध' कहते हैं। वह अभेदरूप तादात्म्यसम्बन्ध, सब पदार्थों के अपने 
स्वरूप में ही रहता है। अपने स्वरूप से भिन्न पदार्थ में किसी भी वस्तु का तादात्मप- 
सम्बन्ध नहीं रहता | जैसे बट' का “अभेदरूप तादात्म्यसम्बन्ध' अपने घटस्वरूप में 
ही रहता है। उस घट से भिन्न 'पट' आदि में नहीं रहता । उसी तरह “पट” का 
'अभेदरूप ताद।त्पसम्बन्ध अपने पटस्वरूप में ही रहता है। उस पट' से भिन्न घट! . 
आदि में नहीं रहता । इस प्रकार जितने भी द्रब्प-गुण-कर्म आदिक पदार्थ हैं, उन सब 
पदार्थों का अभेदरूप तादात्म्यसम्वन्ध, अपने-अपने स्वरूप में ही रहता हैं। अन्य 
किसी में नहीं रहता । और जो 'पदार्थ', जिस सम्बन्ध से जिस अधिकरण में नहीं 
रहता, उस पदार्थ का उस अधिकरण में उत्त सम्बन्ध से अवच्छिन्न-प्रतियोंगित।कै- 
अभाव ही रहता है। जैसे 'वायु' में 'कूप”', 'समवायसम्वन्ध' से नहीं रहता। उस 
कारण 'वायु' में उस रूप का समवायसम्बन्धावच्छिन्न-प्रतियोगिताक-अत्यन्ताभाव ही 
रहता है। उसी तरह द्वव्य-गुण-कर्म आंदिक पदार्थ भी अपने स्वरूप को 'छोड़कर अन्य 
किसी पदार्थ में अभेदरूप तादात्म्यसम्बन्ध से नहीं रहा करते । इसलिये उन द्रव्य- 
गुण-कर्म आदि पदार्थों का अपने से भिन्न सभी पदार्थों में 'तादात्म्यसम्बनन्धावच्छिन्न- 
प्रतियोगिताक-अन्योन्याभाव' ही रहता है। इसीलिये 'घटः पटों न' इस प्रत्तीति के 
द्वारा 'घट में तादात्म्पसम्वन्धावच्छिन्न-प्र तियोगिताक-'पट' का जो 'अभाव' प्रतीत 
होता है, वह 'अन्योन्याभाव' के नाम से कहा जाता है । यह भेदहूप अन्योन्याभाव भी 
'अत्यन्ताभाव' के समान ही उत्पत्ति-विंनाश से रहित होने के कारण 'नित्य' माना 
जाता है। अतः 'भ्रूतल' में संयोगसम्बन्ध से 'घट' के विद्यमान रहने पर भी “भूतल 
घंटों न' इत्याकारक जो प्रतीति होती है, वह अन्योन्याभाव को ही बिपय करती है। 
उसी तरह 'तन्तुजों' में समवायसम्बन्ध से 'पट' के विद्यमान रहने पर भी 'तन्तुः पटों 
न! इत्याकारक जो प्रतीछि-होती है, वह भी तन्तुओं में 'पट' के अन्योन्याभाव को ही 
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विषय करती है। उसी प्रकार 'पिथिवी' आदिक ब्रब्यों में समंवायसम्बन्ध से 'गुण- 
कर्म सामान्य' के विद्यमान रहने पर भी 'द्रव्यं गुणों न, 'द्रब्यं कर्म न, 'द्रव्यं सामान्य 
न' इत्यादि जो प्रतीति होती है, वह भी यथाक़म “द्रव्य में 'गुण-कर्म-सामान्य' के 
अन्योन्याभाव को ही विषय करती है। अतः: 'भेदरूप अन्योन्याभाव' के अस्तित्व में 
'प्रत्यक्षप्रतीतति' ही प्रमाण है| 
ऊपर बताये गये “भ्रत्यन्ताभाव' और 'अन्योन्याभाव' के 'विशेषाभाव' तथा 
'साम्ान्याभाव के नाम से दो-दो भेद होते हैं । 
विद्येष अत्यन्ताभाव--जेसे, भूतल पर 'पीतघट' के विद्यमान रहने पर भी 'नील- 
घटो नास्ति' इत्याकारक जो प्रतीति होती है, वह 'पीतघट वाले भूतल' पर 'नील- 
घट' के 'विशेष अत्यन्ताभाव' को विषय करती है। अतः पीतघट वाले भूतल पर 
'नीऊूघटो नास्ति' इत्य|कारंक 'अभाव' को 'विशेष अत्यत्ताभाव' कहा जाता है । 
सामान्य अत्यन्ताभाव- जैसे, भूतल पर किसी प्रकार का कोई भी घट, जब 
नहीं रहता है, तब उस घटणून्य-भूतल में 'भूतले घटो नास्ति', अथवा “भरूतरूं न 
घटवत्‌' इस प्रकार की प्रतीति होती है, वहू भूतलू में “'घट' के 'अत्यन्ताभाव को 
विषय करती है । इस “अत्य॑न्ताभाव' को 'सामान्य अत्यन्ताभाव' कहते हैं । 
विद्येष अन्योन्याभाव--जैसे, 'पीतघटो न नीरूघट:' अर्थात्‌ पीतघट, 'नीलंघटरूप 
नहीं है--इत्याकारक जो प्रतीति होती है,.वह 'पीतघट' में 'नीकूघट' के 'अन्यपोन्या- 
 भाव' को विषय करती है । इस अन्योन्याभाव को "विशेष अन्योन्याभाव' कहते हैं | 
सामान्य अन्योन्याभाव--जैसे, 'भूतले घटों न! इत्याकारक प्रतीति से भूतल में 
'घट' के 'अन्योन्याभाव' ( भेद ) का ज्ञान होता है। इस 'अन्योन्याभाव' को सामान्य 
अन्योन्पाभाव' कहते हैं । 
विशेषाभाव से सामान्याभाव की भिन्नता-- 
विशेषाभाव से सामान्याभाव भिन्न है। अन्यथा 'पीतघटवर्त्‌ भूतलूम्‌' अर्थात्‌ 
पीतघट वाले मूतक़ में जैसे 'नीलूघटो नास्ति'--तीरूघट नहीं है--यह प्रतीति होती है, 
वैसे ही 'घटो नास्ति'--घट नहीं है--बह प्रतीति भी होनी चाहिये । तथा जैसे पीत- 
घट में--पीतघटो न नौलघट:'--यह प्रतीति होती है, वैसे ही 'पीतघटों न घट:-- 
यह प्रतीति भी होनी चाहिये । किन्तु ऐसी प्रतीति किसी को नहीं हुआ करती । अतः 
विशेषाभाव से सामान्याभाव को पृथक्‌ ही समझना चाहिये । 
, -  पूर्वोक्त 'अत्यन्ताभाव' तथा “अन्योन्याभाव' इन दोनों अभावों के पुनः दो भेद 
और होते हैं -( १) 'व्यासज्यबुत्तिधर्मावब्िसिन्न-प्रतियोगिताक-अभाव और (३) 
'अव्यासज्यबुत्तियर्माबच्छिन्न-प्रतियोगिताक-अभाव' । ८ 
अनेक में रहने वाले ( वृत्ति ) 'घर्म को 'व्यासज्यवृत्तिधर्म' कहते हैं | जैसे, द्वित्व, 
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नित्व आदि धर्म व्यासज्यवृत्ति धर्म कहलाते हैं। तथा एक में रहने वाले ( वृत्ति ) 
्फ् क्षब्पासज्यब॒त्ति जीत फ 


घ॒र्म को 'भव्यांसज्यव॒ृत्ति धर्म! कहते हैं । जैसे 'घटत्व, पटत्व' आदि धर्म 'अव्यॉसज्य- 
वृत्तिधर्म' 'चंट' के विद्यमान रहने पर भी “ईह भूतले घट-पंटो न स्त:' अर्थात्‌ इस भूततल। 
पर “घंट-पट' दो नहीं हैं इस प्रकार की प्रतीर्ति दोती है । इस पंतीति से उस भृतल 
पर 'घट-पंट' दोनों का 'अत्यन्ताभाव सिंद्ध होता है। उस अत्यन्ताभाव' की प्रति: 


योगिता' केवल “घट” में भी नहीं है, तथा केवल “पट' में भी नहीं हैं। किन्‍्त * 


च्तु घंट- 
पर्ट दोनों में बह 'प्रतियोगिती* “इहँती है। उसी तरह 'द्वित्वे धर्म भी केवल “घट में 


नहीं है और केवल “पट” में भी वह नहीं है, किन्ते वह चंट-पंट' दौंतीं में ही स्वे्िप' 
सम्बन्ध से “रहता: हैं ।उप्त का रण: उ्त “'घटे-पेठ दोनों, में? रहनेवाली “प्रतियोगिता, 

व्यसज्यवृत्ति 'दिल्ल 'धर्भठसेः हो अवच्छिन्न होती है ।? इसलिये चटावाले अूतल! मेंः 
घटे-पटो ते स्तेः-ईसीव्रतीतिः से। सि््धीजोः 'घकम्पेटा दोनों । का जत्यन्तोभोये है; उंसे 
व्यासज्यवृत्तिेर्मावन्छिक्रप्रतियों गिताकेल्अत्यस्ति भाव कहा जाता हैं। इसी प्रकार/घारीं 
. मेंडघिटो प्म घर्कपटो अर्थात्‌ 5 महुए पट) 'घट-परउभय#ू पे नहीं।है+-यह- प्रतीत्तिहहुआ 


करतके हैए। इस प्रतीत्तिउसेघर्टामें घिट:पंट दोनों काज़्त्पोस्पाश्ाव। सिद्ध छेता दल 


उम्रः 'अन्योन्काक्ताब' की 'उत्यासंज्यकत्तिधर्साव किन्नेत्न तिसों गिताक-अन्यो स्पा भाव क़हते:- 
हैं। इसी “व्यासंज़्यवृत्तिधर्मावल्छिन्नाअ तियोगिताक-मेल्यस्ताभावःत॑थाउअन्योन्याभाव को] 
पिभयाजार्ा भी 'फहुते।हैं सा।:८ ': ऊफ़ झेगफि के शिहालोए रहि--क्मक्ताछगएबक कािदी 


-न्‍्चंसी:प्रकार पूताक! में।क्रेवल् छएक:चज्ञट 5का-जोअ्यजतामावः है) त स्ा: उसी घर - 

में केक (ुक्र-पंदः का/जों:जन्योत्माभाज़ेः है; ।उन्हअत्त्यवत्ना भाव तथा;अज्वोन्माभ्षाव शेर 

फंटल्ल: २ पदक कपः 'अव्याकत्यवृत्तित्र्म! से 'जवल्छिन्तन्पेतियोमणिताक 'क्रहाःजफ्क है । 
किक 7 न छा 22 ६ प-- 


व फिक्ावल्छिनप्रतिश्ोगिताक-अभाज | ख्ेड च्ह।।क्साग्ेज्यवृत्तिधर्मा: 
वच्छिन्न-प्रतियो गिताक- 


अभाव--भिन्न माना जाता है। अ यश जैसे पटपज्राले: पतले 
' में 'घटो नास्ति' प्रतीति नहीं होती है, वैसे डी. 


हिट चले भूत छू में, | क्र पटरी न स्व) 
प्रतीति 2 ही होनी, लाहिये ।... तथा जैसे 'घट़ में. “घड़ो न घट:: यह प्रतीति, 
& पी ही घट न-घड़-परदो->यह प्रतीति भी नहीं-होनी चाहिये । किस्तु हो 


[द् शत: हे त्ाभाड तथा केजलू, 'पटा भाजत्र से 'घट-पटठ द्गोनों, का अभाव, 
भिन्न ही समझना चाहिये ध्य गए कफ ४ फाजि हर हु कग -.. "शिफ्ट 


५९ लि गज: विशेष के अभावदसे दा , केडक /विशेष्य के, भाव से, 
विशिष्ट का अभाव” पृथक्‌ ही-होता है. जैसे विशेष ण' के ..बुभ[व से तथा, 
जग ये बी गा ५ से को 22058 हि नलात ७ | 6 कप ही होता है | 
हां ; द्र्ट डल्त | ४ पु २3 वशध्य 
दर थी गज दुकपो गाया हा पक गा 


है न 0 722 मे कर रत मि: 5 वि कत 
गती/है +६औ जहाँ सर; पुरुस रूप ,विशेष्य तो विद्यमान 








परन्तु “दण्ड रूप विशष 
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नहीं है; वहाँ -पर भी.दण्डी - पुरुषों ताह्ति' ऐसी /विशिष्टाभाव-विषथक-प्रतीति- होती. 
है.। ऐसी स्थिति में, 'विशिष्दाभाव' को: यद्वि _“विशेषणाभावरूप' /मानते; हैं: तो-दुण्डर. 
रूप-विशेषण के: चव्रिद्यमात -काल-में जैसे. 'दण्डो दास्वि! यह अ्रत्तीति नहीं होती, वैसे - 
ही; दण्डी-पुझुषो: नास्ति/तका्सह! प्रतीति भी नहीं, होनी: चाहिये ।. और-“विशिष्टाभाव' 
को:यदि - 'विशेष्याभावरूप' मानते हैं; तो जैसे पुरुष रूप. विशेष्य' के... विद्यम्तान काल में .. 
पुरुषों. नास्ति यह |-प्रतीति:नहीं:होती है, वेतसे। ही. दण्डी पुदघ्तों चास्ति--यह प्रतीति 
भीजहीं:-हो नी ज्ञाहिये +.. और -उस :' विशेषण[ः/विशोष्य: के. :विद्यम्ात्त- काल, में. 'दण्डी._ 
पुरुष्री;नास्ति सह -विशिष्डाभाव-विषयक-प्रक्तीति सभी को -होती-है., इसलिये: केन्रुल-- 
दुण्डरूप (विशेषण-के अभाव से- तथा. केवल. 'पुरुषरूप .विशेष्य के अभाव' से... 'दण्ड. ८ 
विशिष्ट - छुठष: का; केशव: पृथक ही; सानतता चहिये।. अतूु:. 'घुट्यादिः प्रतियोगी के: _ 
एक होने पर भी नीरूत्व, घटल्व, उभयत्व--अादिः प्रत्तियो गितावच्छेद्रक- घ॒र्मो' , के भिच्च-- 
भिन्न होने से 'अत्यन्ताभाव तथा 'अन्योयाभाव भी अनेक होते-हैं;॥. +< 5८ एक सड्ा 
उस्नी:प्रक्रार; अ्तियोगिताबवच्छेदक सम्बन्ध. के भिन्न भिन्न- डोले, सेट भी... अभाव 
की।भिन्नता होती: है.॥ जैसे «संस्सेग सम्बन्ध: से :-/घट़ ताले भूकतल! में प्मन्नायेन 
नाहित अर्थात इस शतक में-/समवायन्‍्सम्वन्ध'- से... घढ़!-नहीं है-ज्ूयह..-प्रतीत्ति होती 
है।इस प्रत्नीति से उस-भूतल:में उस घट -का- 'समवा] पत्सम्बन्धावजिछब्रश्न तियो गिताक- 
अध््यप््ताभाज सिद्ध होता है ७ स्कीर - समवाय-सम्त्रन्ध से घट वाले क्ालों' में... 
संग्रोगेनः पस्ते : नास्ति/अर्थात्‌-इन्त कपालों में: 'संगोग:सप्वन्ध' से./घढ़' ,तहीं-है-#यह 
प्रतीत़ि।होती:है | 7इस-: प्रतीति से:ऊत्त: कप्ालों में उस घट, का संयोग-सम्बन्धा-5 
वल्छिन्न-प्न तियो गिताकृस्अल्न्ताभाव:- सिद्ध होता-हैः। 'ते+दो नों .अल्य रंता भाव+ परस्पर: 
भिन्न हैं। यद्मफ्ि: घट रूप प्रतियोगी केःज्था +/घटत्वड़ूप्‌. . प्रतियोगित्पव च्चेदक, घु्म “के 
एक 'सहते! पुर भऔी/-ज़स :संयोग-समन्नायरूप:प्रतियोगित्सवच्छेदक-सूझबन्ध'/ के पे 
ही: उम्त:: परद्ात्यन्ताभाव' का।:भेवः माना-जाता: है । <उस्नी-प्रकार- 'दब्यवृत्ति गुण-कर्सः 
आदि 5 परद्ार्थों; में: तो समवाय-सम्बत्धावच्छिन्नःप्रततियों ग्रिताक-्अत्मन्ताभावः -रहता-है 
और सस्ती सुण-कर्म का; उस: द्रव्य में:! संयोग-सस्स्नन्ध्ताचल्छिन्न-प्रतिमोगितपक :अत्यन्ता- 
शक) >रहता है। ।इस, हीति-सेः 'प्रतियोगितावन्छेदक- धर्म के भेद से तथा - 'प्रति- 
योगिज्ञावच्छेदुक: सम्बन्ध: के ।+भेड्। से एक ही :वस्तु'- के +-अ भा व- का: पभैदः हुआ: करता 
है कृत्तर्‌- इतला ही| है: कि 'अत्यन्ताभाव'-कीः प्रिन्नता में जो प्रतियोगितान्रच्छेदक़: 
धर्म काभेड़: कुषा --'प्रतिम्रोगित।वक््छेदक सम्बन्ध! का: भेद,-:दोजों 'कारण-होते: हैं. 
और /अ््योस्याभाव': की; एसिन्नता 'में- केवल;-प्रतियोगितावह्छेदक प्र: का- भेद: ही 


अारण होता है॥ हु पैफााओ फिछ हए! पे पकिएक कंझय कि हे 'क्लाक पा 


एन्पकिन्तु 'अश्नान्न'-को(ज्रिधिंकरणस्वरूप! _ मपननेवाज्षे- प्रभाकर-मीमांसक़ का कहता 
है।कि।भूतक | सें। (घदो:; साहित-त्यहंः जो; 'घटाभ्नाव-विषुयक्ष-प्रतीत्ति/ होक़ी है, दह 
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'भूतलस्वरूप' ( अधिकरणस्वरूप ) ही है। अर्थात्‌ 'घट का अभाव' उस 'भूतलरूप- 
अधिकरण' से भिन्न नहीं है। एवं व जो-जो अभाव, जिस-जिस्त अधिकरण में प्रतीत 
होता है, वह-वह्‌ अभाव, तत्तदधिकरणस्वरूप हीं होता हैं। तत्तदधिकरण से वह 
“अभाव' भिन्न नहीं है। क्योंकि उस 'अभाव' को 'भूतछादि अधिकरण' से भिन्न मानने 
पर “गौरव दोष' होगा । और दूप्तरी बात यह है कि उस 'अभावष' का प्रत्यक्ष करने के 
लिये 'चक्षुरादि' इन्द्रिय का उस 'अभाव' के साथ 'विशेषणता' नाम के सम्बन्ध की 
कल्पना करनी पड़ेगी । और तीसरी बात यह है कि 'प्रथम अभाष' के छिये अन्य 
किसी दुप्तरे “अभांव' की कल्पना करनी होगी, तथा दूसरे अभाव के छिये तीसरे 
अभाव की तथा तीसरे अभाव के लिये चौथे अभाव की, चौथे के छिये पाँचवे अभाव 
. की कल्पना करते-करते अभाव की घारा का कहीं विश्वाम ही न हो पाने से 'अनवस्था' 
दोष होगा। इसलिए “अभाव' को 'अधिकरणस्वरूप” मान लेना ही उचित है। तब ये 
तीनों दोष नहीं हो पायेंगे । ह 
इस पर नेयायिक कहता है कि प्रभाकर मीमांस्तक का उक्त मन्तव्य उचित प्रतीति 
नहीं हो रहा है। क्योंकि 'अभाव' को यदि 'अधिकरणस्वरूप' मानते हैं तो 'भूतले 
“घटाभाव:” इत्याकारक 'आधाराधयभाव' को विषय करने वाली प्रतीति नहीं होनी 
चाहिये। क्योंकि वस्तु के अभिन्न रहने पर “आधाराधेयभावविषयक प्रतीति' नहीं 
हुआ करती । यदि 'अभेद' रहने पर भी 'आंधाराधेयभाव' की प्रतीति को माना जाय 
तो जैसे 'घटाभाव का 'भूतलू' से अभेद है, वैसे ही 'भूतल” का भी उस भूतल से अभेद 
है। तब 'भूतले घटाभाव:' इस प्रतीति के समान 'भूतले भरूतलम्‌' यह प्रतीति भी. 
होनी चाहिये, किन्तु ऐसी प्रतीति किसी को नहीं होती है । इसलिये 'आा धाराधेयभाव- 
>विषयक-प्रतीति' के बल पर 'अभाव' को 'अधिकरण' से भिन्न ही मानना चाहिये । 
“अभाव को 'अधिकरण' स्वरूप न मानने में एक और भी कारण है कि . 'जल' में 
स्थित जो 'गन्धगुण' का अभाव है, वह 'जलरूप' ही होगा । - और 'जलरूप द्वव्य' के 
ग्रहण करने में “प्राणेन्द्रिय' तो समर्थ है नहीं, अपितु 'चक्षु-त्वक्‌' इन्द्रिय ही समर्थ है। ' 
तब 'जजू' में स्थित गन्धाभाव' का 'प्वाणन्द्रिय' से प्रत्यक्ष नहीं , होना चाहिये, 
अपितु 'चक्षु-त्वक्‌ इन्द्रिय से प्रत्यक्ष होना चाहिये, किन्तु ऐसा होता नहीं है इसलिये 
अभाव को अधिकरण' स्वरूप न मानकर उससे भिन्न ही मानना चाहिये। "अभाव! 
को 'जधिकरण' से भिन्न मानने में तीसरा कारण यह भी है कि 'अभाव' की यंदि 
'अधिकरणस्वरूप' मानते हैं तो 'घट' के 'प्रागभाव' कौ तथा 'प्रध्यंत्ाभाव' को 
'कपालरूप' ही मानना होगा । वे 'कपाऊ', 'घट' के विद्यमानकाल में भी रहते हैं । 
तब “घट काल' में भी उन 'कपांछों' में 'इह घटो भविष्पति', “इह घटो ध्वस्त: --- 
ऐसी 'धट-प्रागभाव-विषमक! तथा 'घट-ध्वंस-विपग्रक' प्रत्तीति होनी चाहिये, विन्तु 
वैसी प्रतीति होती नहीं है। इधछिये (अगाव' को 'अधिकरण' से भिन्न ही मानना 
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चाहिये। भाव को जधिकरण' से भिन्न मानने पर प्रभाकर-मीमांसक ने जो 
'अनवस्था' दोष दिया था, वह भी ठीक नहीं है ।. 

प्राचीन नेघाथिक उसका समाधान इस् प्रकार करते हैं--उनका कहना है कि 
अभाव' का जो 'अभाव' है वह “भावरूप', ही होता है, 'भाव' से पृथक नहीं है अर्थात्‌ 
वह द्वितीय अभाव, उस 'प्रथम अभाव' के 'प्रतियोगीरूप' होता है । जैसे 'घटशुन्य- 
भूतल्त' में रहने वाला जो 'चटात्वन्ताभाव' है, उस 'अत्यन्ताभाव' का 'अत्यस्ताभाव' 
उस 'घट वाले घूतल' में ही रहेगा । इसलिये उस 'घटरूपप्रतियोगी” के समनियत होने 
से वह द्वितीय अभाव', 'घटस्वरूप ही होता है, और उस 'घट वाले भूतल' में जो 
'घटात्पन्ताभावो नास्ति---यह प्रतीति होती है, वह भी 'उस घट' को ही विषय 
करती है। अतः इससे स्पष्ट होता है कि 'प्रथम अभाव' का जो 'अभाव' अर्थात्‌ 
'हितीय अभाव' है, बहू तो 'प्रथम अभाव” के 'प्रतियोगीस्वरूप' होता है। और 
'हितीय अभाव! का जो 'अभाव' अर्थात्‌ 'तृतीय अभाव' है, वह 'प्रथम अभाव' के 
समनियत होने ते प्रथम अभावरूप' होता है | और “चतुर्थ अभाव' 'उसका प्रतियोंगीरूप' 
होता है। इस रीति से उत्तरोत्तर सभी अभावों का 'प्रथम अभाव' में तथा उसके 'प्रति- 
योगी' में ही यथायोग्य अस्तर्भाव हुआ करता है। इसलिये अनवस्थादोष नहीं होगा । 

किन्तु नवीन नेयायिक उक्त 'अवावस्था' दोण का निवारण दूसरी प्रकार से करते 
हैं। 'घटवाले भूतल' में 'घटात्यन्ताञ्भावों त|स्ति' इस 'निषेधमुखप्रतीति' की विषयता 
घटरूप' भाव पदार्थ में नहीं है.। इसलिये वह "द्वितीय अभाव” उस प्रथम अभाव के 
'घटरूप प्रतियोंगी' के समनियत होता हुआ भी “घंटरुवरूप' नहीं माना जाता । किन्तु 
उस 'घट' से पृथक ही होता है। और उस “द्वितीय अभाव” का जो 'तृतीय अभाव' है, 


. बह 'प्रथम अभाव' के समनियत होने से 'प्रथम अभावरूप' ही होता है। और उस 


तृत्तीप अभाव' का जो 'चतुर्थ अभाव' है, वह, उस 'द्वितीय अभाव' के समनियत 
होने से "द्वितीय अभावरूप' ही होता है। इसी प्रकार पाँचवाँ, छठा, साँतवाँ, आँटवाँ, 
नवाँ आदि जितने भी उत्तरोत्तर अभाव हैं, वे सच्च अभाव, संथायाोग्य उस "प्रथम 
अभाव' में तथा 'द्वितीय अमाव' में ही सल्तपुत होते हैं। अतः अनवस्था दोष का प्रसंग 
नहीं हो सकेगा । 'तुल्प उधिकरण' में जो वृत्तित्व ( रहना ) उसको 'समनियत्तत्व' 
कहते हैं । 

महामीमांसक भट्टपाद का 'अभाव' के बारे में शह मत है कि (अभाव! कभी भी 
अधिकरणरूप नहीं होता है। वह़ तो 'अधिकरण' से पृथक्‌ ( भिन्न ) ही है। किल्तु 
उसका ( अभाव का ) चक्षुरादि इन्द्रियों से प्रत्यक्ष नहीं हुआ करता । उसका "ज्ञान 
तो 'अनुपलब्ध्रि' नामक छठे प्रमाण से होता है । 

अभाव के सम्बन्ध में वेबान्तियों का कहना है, कि 'अभाव' ऊझधिकरणस्वरूप 
नहीं हुआ करता | वह 'अधिकरण' से प्रथक््‌ ही रहता है । किन्तु जो 'वस्तु' जिस 
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'उअधिष्ठान' में कल्पित होती है। उस “कल्पितं वस्तु का 'अभाव', अपने “अधिएंशीन 
से भिन्न नहीं होता है, अपितु वह 'अधिष्ठानरूंप' हीं होता हैं। जैसे, रज्जु' में कल्पित 
सप॑ का अभाव; 'रज्जुस्वरूप' 'ही होता है। तथा 'शुक्ति' में 'कंल्पित-रंजत' का 

/ अभाव, 'शुक्तिरृप' ही होता हैं। और भूंतलादिकों पर स्थित 'घटाभाव का 


अंभाषे का ज्ञान होती हैं। 


'इंस प्रकार वशेषिकसंम्मत द्रव्यादि सात पदार्थरूप “अ्था' को व्याज्यान संमाप्त 
किया जा रहा है। 


वन 


35६ फ्ि खाक एज! 


विज्ञानवादनिरास: 


तनु ज्ञानाद ब्रह्मणो वा भर्था व्यतिरिक्ता न् सन्ति । ले 
मंवम । अर्थानामपि प्रत्यक्षादिसिद्धत्वेनाशक्यापलापत्वात्‌ ।..... 
इति अथ निरूपणं समाप्तम्‌ 





बौद्धों के विज्ञानवाद का निराकरण-- . -. 
प्रइल---नन्विति। व्रिज्ञानवादी बौद्ध तथा ब्रह्मवादी-जेदात्ती,-नैयाथिक से प्रएन 

करते हैं।कि-पूर्वोक्ति-द्रत्यांदिष्रदार्थों' 7 ( दव्यादि अर्थ) की. सत्ता: (अस्त्ित्वः), 'ज्ञान 

(विज्ञान) अश्ववा  “ब्रह्म' से अतिरिक्त ( अलग ) तो है-नहीं । ऐसी-स्थित्ति में: आप 


८ नैयायिक )-उत्तका-वर्णनः( व्याख्यान )कैसे कर रहे-है।? 


उत्तर--भंवभिति । जैयायिक उत्तर दे रहा है कि आप लोगों:का इस प्रकार 


हएसोचना ठीक नहीं है। क्योंकि द्रब्यादि अर्थ” का अह्तित्वे:भी प्रत्यक्ष प्रमाण से । सिद्ध 


होने के कारण उनका निषेध ( अपलाप्र:) करना शक्य नहीं है । 
- ! ह्व्ाधुरी 20025 
अभी तक 'प्रमेयों में से “अत्मा, शरीर, इन्द्रिय और अर्थ| का मिरूपण किया 


जा चुका है। “अर्थ' रूप प्रमेय का निरूपण सुनकर विज्ञानवादी बौद्ध और ब्रह्मवादी 


वेदान्ती की ओरं से एक प्रश्न पुछा जा रहा है कि 'अ ( पदार्थ ) निरूपण करना 


. तब संगत हो सकता है कि जब 'अर्थ” की बाह्य सत्ता हो। हमारे बौद्धों के चार 


सम्प्रदाय हैं ( १ ) माध्यमिक, (२ ) योगाचार, ( ३] सौत्रान्तिक और (४) 
वैभाषिक । इस संसार में जो कुछ भी 'भावरूप” से 'जेय” है, वह सभी ' 'क्षणिक 
है। क्योंकि हम ज्ञार्रों सम्प्रदायों का सर्व लेणिकम्‌' यह सिद्धान्त है। तंथापि इन 
चारों सम्प्रदायों में से 'सौत्रान्तिक' और “वैभाषिक', ये दोनों सम्प्रदाय 'घट-पट' आदि 
बाह्य 'अर्थों ( पदार्थों) का “अल्तित्व' मानते हैं। दोनों में अन्तर इतना ही है 
कि 'सीजान्तिक' सम्प्रदाय यहा अर्थ फो 'प्रत्यक्षसिद्ध' सानता हैं, और 'बैभाषिक 


| 


0 


त. न 
हक. 
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जरीग्ग्रदाय साकाउज़ानवाद' को मानता है, अर्थात्‌ 'ज्ञान' ( विज्ञाल ) में 'घट-पटादि 
अर्थों: का. आकार मानकर, उससे “आर्थ-क्रा 'अनुमान' करता है। अभिप्राय यह है 
कि सौत्रान्तिक अर्थ का प्रत्यक्ष होता बताता है ,और -बैभाषिक “अर्थ! को अनमेय 
कहता है। जबकि 'भाध्यम्तिक', ओर 'ग्रोगाचार” थे. दोनों सम्प्रदाय बाह्य. अर्थों 
(पदार्थों ) का. अस्तित्व ही... नहीं -मानलते । इंन :बोनों सें से 'साधयमिक सम्प्रदाय 
धूत्यत्रादी: है, और योगाचार' सम्प्रदाय-/विज्ञानवादी! है । विज्ञानवादी योगाचार के 
मत में एकमात्र: 'ज्ञात| का ही: कस्तित्व' माना जाता है, “घट-पत्रादि! बाह्य पदार्थों 
की-वास्त॒विक्त, सत्ता ( अस्तित्व) नहीं है । _उत्तकी जो प्रतीति होती है; वह स्वेप्न की 
प्रतीति के-समान'कल्पित एवं ज्सरूप है, यात्ती मिथ्या है; तात्पर्स यह है कि ग्रोगाचार 
के मत में. एकमात्र ज्ञान ही प्रामाणिक -वस्तुःहै, और बाह्य अर्थ, ( पदार्थ ), उस ज्ञान 
7 की हीआक़ार: है ,ड्ूस जान से: 'भिन्न ( अक्ग ):अर्थ' का कोई अस्तित्व.नहीं है । 
अत: योग़ाज़ार बौद़ सम्प्रदाय के .. घिद्धाच्त- को... 'साक़ार विज्ञातवाद' के नाम से कहा 
:>जाता.हैं .....इस्ती- को. 'विज्ञालत्ाद कहते हैं. ।.. न 
गए परस्ग्रसिक नाम के बौद्ध सम्प्रदाय में जान! का भी अस्तित्व' ( सत्ता,.) नहीं 


- माना: जाता-।. इस मत में-'ज्ञान' और. अर्थ: दोनों को कल्पित माना गया है। इसकी 


दृष्टि में सर्व शून्यम'-सब कुछ शून्य है--अर्थात्‌ जान और उससे -शिन्न, जो भी 
छठ हो बह सब 'शुन्य'. तत्त्व, में ही कल्पित-है । जैसे गाढ़ निद्रा से जगनें पर मनुष्य 
को. यह्‌ प्रतीति होती हैं कि “मुझे ऐसी गाढ़ नींद.छूगी, . जिसमें मे अपना भी ज्ञान 
नहीं था, यानी मैं था ही नहीं'--ईस ,प्रतीति (अनुभव ) से “शन्य' ही आत्मा है 
यहू, स्पष्ट होता है |. केवल 'आत्मा' हीं 'शुन्यरूप तहीं है, अपितु आत्मा से भिन्न 
सम्पूर्ण जगत भी शूल्यरूप हीं है, क्योंकि यह 'जगतुः अपनी उत्पत्ति से पूर्व भी, 'असत्‌ 
ही. था, और 'नाश' के बाद भी 'असत' ही है।. जो पदार्थ, आदि और अन्त में 
असत्‌ होता है, बह पदार्थ, 'मध्य' में भी नहीं है.। अर्थात्‌ 'असत्‌' ही होता 
है। - जैसे 'रज़्जुसपं! अथवा 'शुक्तिरंजत' , आदि और अन्त, में 'असत्‌' है, इसलिये वह 
मध्य में भी असत्‌ ही होता है । उसी तरह यह जगतू: भी आदि और अस्त में असत्‌ 
होने से 'मध्य' में भी वह असत' ही रहेगा। तथा श्रुति भी बता रही है कि अस- 
दैवेदमग्र . आसीत्‌'---यहं 'जगतु' अपनी उत्पत्ति से पूर्व 'असत्‌' यानी 'शुन्यरूप था। 
छान्दोग्य श्रुति भी इस दृश्यमान जगतू को उत्पत्ति से पूर्व 'असत' ही कहती है । उस 
शून्य से ही सब कुछ उत्पन्न हुआ है। अतः आत्मा तथा अनात्मां ( जगत ) सब 
कुछ 'शुन्य' ही है। वह 'पुन्य ही 'परमतत्त्व' हैं। यह 'शुन्य' तत्व, 'संत्‌, असंत्‌ 
सदसत्‌ नो सदसतु' इन चारों कोरटियों से बिनिर्मुक्त है। संबति ( ज्ञानवासता और 
अ्थंबासना ), प्रवाहरूप से 'अनादि' है। उसी से 'ज्ञान'ं और “अर्थ! का आभास 
होता रहता है। 'संबृति' के दो भेद हैं--( १ ) तथ्यसंबति और [ २) मिध्या- 
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संवत्ति। संसार में प्रामाणिक कहे जाने वाले हश्यमान 'धट-पटांदि' सभी अर्थों का 
ज्ञान ' तथ्यसंवर्ति' से होता रहता है, और अप्रामाणिक कहे जाने वाले दृश्यमान 
“रज्जुसपं', 'शुक्तिरजत' आदि का ज्ञान 'मिथ्यासंबृति' से होता है। तथ्यसंव॒त्ति से हुआ 
'अर्थज्ञान', चिरस्थायी ( स्थिर ) एवं व्यवहारोपयोंगी होता है, और 'मिथ्यासंव॒तति' 
से होने वाला 'अर्थज्ञान' क्षणिक एवं व्यवहार के अनुपयुक्त होता है | 
एवंच सौत्रान्तिक और वैभाषिक--ये दो बौद्धम्रम्प्रदाय बराह्यार्थवादी हैं, याती 
अर्थ की बाह्मप्तत्ता मानने वाले हैं। दोनों में भेद इतना ही है कि 'प्तोत्रान्तिक' के 
मत में “अर्थ प्रत्यक्षवेश है, और 'वंभाषिक' के मत में 'अर्थ' अनुमेय है । 
तथा योगाचार बौद्धतम्प्रदाय के मत में 'एकगात्र ज्ञान' ही प्रामाणिक वस्तु है । 
और 'अर्थ' उस ज्ञान का ही आकार मात्र है। ज्ञान से पृथक 'अर्थ' की कोई सत्ता नहीं 
है । अतएव योगाचार के पिद्धान्त को 'विज्ञानवाद' अथवा 'प्ाकार ज्ञानवाद' कहते हैं । 
माध्यमिक बौद्धसम्प्रदाय के मत, में 'ज्ञान' की सत्ता का स्वीकार भी नहीं किया 
जाता है। इस मत में "ज्ञान और अर्थ'-दोनों को कहल्पित माना जाता है| सम्प्रदाय का 
भ्िद्धान्त सर्व शुन्यम्‌ का है। एकमात्र 'शुल्य' ही इस सम्प्रदाय का 'परमतत्त्व' है इस 
_ श॒न्यात्मक तत्त्व में ही सब कुछ कल्पित किया जाता है। अतः इस माध्यमिक बौद्ध- 
सम्प्रदाय का भिद्धान्त 'शुन्यवाद' नाम से प्रत्तिद्ध है और इत माध्यमिक बौडठ्धों को 
'शुन्‍्यवादी के नाम से कहा जाता है । 
अन्य बौद्धसम्प्रदायों की अपैक्षा 'योगाचार बौद्ध' का विज्ञानवाद', कुछ मनोवैज्ञा- 
निक तथा तकसंगत होने से विशेष प्रचलित है। इसलिये तर्कभाषाकार ने भी उसी 
का उल्लेख करके उसका निराकरण किया है । 
वेदान्तदर्शन में शा रवेदान्त का “ब्रह्मवाद-सम्प्रदाय' योगाचार बौद्ध के 'विज्ञान- 
वाद' सम्प्रदाय से आपातत्तः मिलता-जुलता-सा प्रतीत होता डै। क्योंकि 'ब्रह्म' और 
'विज्ञान' दोनों ही 'ज्ञान' हैं। 'शाड्ूरमत' में 'ब्रह्म' ही सत्य वस्तु है और “जगत 
स्वप्त में कल्पित वस्तु के समान भिध्या है। इस मत में 'जगत्‌' को 'ब्रह्म' का 'विवर्त' 
कहा गया है । 'विवर्त' का अर्थ होता है--'अतात्त्विक अन्यथा प्रत्तीति' | जैसे 'रज्जु' 
में 'त्प॑ की प्रतीति | अर्थात्‌ 'जगत्‌' एक कल्पनामात्र है। शाद्व[र मत और ग्रोगाचार 
बौद्ध के मत में भेद यह है कि 'योगाचार बौद्ध' का 'विज्ञान' 'क्षणिक' और 'स्ताकार' 
है, तो शाद्घुरवेदान्त का “ब्रह्म! “नित्य' और 'निराकार' है। “अर्थ! की बाह्य सत्ता 
( अस्तित्व ) दोनों के ही मतों में मान्य नहीं है। अतणव तर्कभाषाकार ने दोनों मत्तों 
का एक साभ्र ही उल्लेख करके दोनों मतों का एक ही युक्ति से निराकरण कर दिया है| 
ग्रन्थकार का भाशय यह है कि जैसे प्रमाण सिद्ध होने के कारण 'ज्ञान' के 
'अस्तित्व' का अपलाय नहीं किया जा सकता, वैसे ही प्रमाण सिद्ध होने से “अर्थ' की 
'ब्राह्ममत्ता' का भी अपलाप नहीं किया जा सकता है। 
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प्रइन--'अर्थ' की बाह्यम्त्ता में क्या प्रमाण- है ? 
उत्तर-- भुतले घट: अघ्ति' यह प्रत्यक्ष ही भूतल में 'घट! की सत्ता को बता 
रहा है | अतः 'भूतक” घट आदि निश्चित ही बाहा अर्थ हैँ । 
शंका--भ्रूत्तत, घट आदि भी बाह्य अर्थ नहीं हैं, वे भी 'ज्ञान' के ही आकार हैं, 
अतः नें आत्तर ही हैं। जो भी ज्ञानगम्य पदार्थ हैं, वे सभी 'ज्ञान' के आकार होने से 
'आन्तर' ही हैं। इसलिये किसी भी 'अर्थ' की सत्ता 'बाह्य' नहीं है । 
समा०--उक्त कथन ठीक नहीं है, क्योंकि ज्ञान” और उससे गम्प होने वाले 
( ज्ञान के विषय होने वाले ) घट-पटादि अर्थ दोनों ही यदि समानरूप से 'आन्तर' 
होंगे तो उनमें ( ज्ञान और विषय घट आदि में ) पह भिन्न-भिन्न व्यवहार कैसे होगा ? 
जैसे--- घट' का तो “अय॑ घट: के रूप में अज्भुलि से निर्देश किया जाना और 'ज्ञान' का 
अज्भुलि से निर्देश न होना--इस भिन्न-भिन्न व्यवहार से ही 'अर्थ' की बाह्यसत्ता का 
निश्चय हो जाता है। 
अर्थ' की बाह्मत्त्ता के होने में: दुस्तरी युक्ति यह भी है कि 'ज्ञान' और 'विषय' 
दोनों समानरूप से यदि 'आन्तर' ही हैँ, अर्थात्‌ विषय की 'बाह्ममत्ता' नहीं है, तो विषय 
की खोज ( अन्वेषण ) शरीर के बाहर क्‍यों करते हैं? 'ज्ञान' की तरह उसे भी 
शरीर के भीतर ही क्यों नहीं पा लेते ? दृध, जल, लड्डू आदि अर्थ ( पदार्थ-वस्तु ) 
यदि ज्ञानाकार ही हैं तो भूखप्यास लगने पर अपने शरीर के भीतर ही उन जर्थों 
(की उपलब्धि सुलभता से हो जानी चाहिये । उनको प्राप्ति के छिग्रे हलवाई की दुकान 
तक, नल, कुरआ, तालाब तक जाने की क्‍या जरूरत है ? इसी से स्पष्ट है कि 'ज्ञान 
और 'विषय' दोनों आन्तर नहीं हैं, किन्तु 'ज्ञान' तो आन्तर है और उमका विषय 
घट-पट आदि अर्थ बाह्य हैं--यह मानना ही होगा । [ 
हम पहिले कह चुके हैं कि शाझूर मत में 'ब्रह्म' ही एकमात्र सत्य वस्तु है और 
'जगन्‌' उस ब्रह्म का 'विवर्त' है। जो कार्य अपने कारण को यत॒क्िचित्‌ भी विचलछित 
ने करता हुआ उसमें प्रकट होता है--उसे 'विवर्त' कहते हैं। जैसे-मन्द जअन्धेरे में 
किसी जगह पड़ी हुईं टेढ़ी-मेढ़ी रंज्जु का वास्तविक स्वरूप जब पहिचनने में नहीं 
आता है, उप्त समय उस रज्जु के वास्तविक रूप को किखिन्मात्र भी विचल्ित न करते 
हुए उसकी पहिचान न हो पाने की अवधि तक उम्रमें ( रज्जु में | एक 'सर्य' उत्पन्न 
हुआ दिखाई देने अग॒ता है। अतः वह सर्प, उसे रंज्जु का 'विवर्त' कहलाता है। उस्ती 
प्रकार “ब्रह्म की पहिचान न होने की अवस्था में उस ब्रह्म के स्वरूप को किच्विन्मात्र 
भी विचलित न करते हुए उसकी पहिचान न होने की अवधि तक उसमें जगत की 
उत्पत्ति होना और उसका दिखलाई पड़ना होता रहता है। अतः यह 'जगत', 'बहा' 
का विवर्त कहलाता है | इस विवतंबाद में भी 'अर्थ' की बाह्यसत्ता वस्तुतः नहीं है । 
३५ त० 
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“विवर्तवाद' और 'परिणामवाद'-- 
सृष्टि के विषय में दो प्रकार के मत उपलब्ध होते हैं-- ( १ ) सांख्य का मत, 
जिसे 'परिणामवाद' कहते हैं, और (२) शादुरवेदान्त का मंत, जिसे 'विवर्तेवाद' 
कहते हैं। जैसे 'दूध से 'दही' का होना । यहाँ दही को 'दुघ” का 'परिणाम' कहा 
जाता है। पहले “दूध की दुध के रूप में प्रतीति होती थी, कालान्तर में दूध की 
दही के रूप में प्रतीति होती है । यहाँ केवल प्रतीति में ही भिन्नता नहीं हुई है, किन्तु 
दूध के स्वरूप में भी "परिवर्तन हो गया है। इस 'प्रतीति' को 'ताह्विक अन्यथा- 
प्रतीति' कहते हैं | इसी को 'विकार' अथवा “परिणाम भी कहते हैं । 

, और “रज्जु' में जो 'सर्प' की प्रतीत्ति अथवा शुक्ति' में जो 'रजत' की प्रतीत्ति 
होती है, वह 'अतात्तविक अन्यथाप्रतौत्ति' है। इस प्रतीति में * रज्जु या 'शुक्ति' 
अपने स्वरूप को बदल कर 'सर्प' या 'रजत' नहीं बन गई है । 'रज्जु/ अपने स्वरूप 
में ही ज्यों की त्यों 'रज्जु' ही है, तथापि उसमें प्रतीतति 'सर्प' की, एवं 'शुक्ति' भी अपने 
स्वरूप में ही ज्यों की त्यों 'शुक्ति' ही बनी हुई है, तथापि उसमें प्रतीति 'रजत' की 
हो रही है। इसी को 'अतात्त्विक अन्यथाप्रतीति' अथवा “बिच” कहते हैं। उक्त 
'परिणाम' ( विकार ) और 'विवर्त' का कक्षण इस प्रकार बताया जाता है--- 

* सतत्त्वतोषध्न्यथा प्रथा 'विकार' इत्युदीरित: । 
अतत्त्वतो5न्यथा प्रथा 'विक्त' इत्युदाहतः ॥*' 
अर्थात्‌ जहाँ तत्त्वपरिवतंनसहित' अन्यथाप्रतीति होती है, उसको विकार” 
( परिणाम ) कहते हैं। जैसे--'दूुध”/ का विकार ( परिणाम ) 'वही' है। और 
“तत्त्वपरिवर्तनरहित' अन्यथाप्रतीति जहाँ होती है, उसको 'विक्त' कहते हैं। जैसे-- 
*रज्जु' का विवर्त 'स्प' है । 
सांख्यदर्शन 'परिणामवादी' है, और शाझूूर वेदान्त “बिवर्तवादी' हैं। बिज्ञानवाद 
ओर ब्रह्मवाद दोनों में कुछ समानता रहते हुए भी उनमें भेद यह है कि बौद्ध के 
विज्ञानवाद में सभी कुछ 'क्षणिक' माना गया है। अतः उनका “विज्ञान! भी क्षणिक 
है। किन्तु शांकर ब्रह्मवाद में 'ब्रह्म' नित्य वस्तु है। दोनों मतों में क्रमशः 'ज्ञान' 
ओर 'ब्रह्म' के अतिरिक्त 'अर्थ! की सत्ता का स्वीकार न किये जाने के कारण 
तर्कभाषाकार ने “अर्थ' की 'बाह्मसत्ता' सिद्ध करने के लिये इस प्रसंग को यहाँ पर 
उपस्थित किया और 'द्रव्यादि अर्थ' प्रत्यक्ष प्रमाण से सिद्ध होने से उनका अपलाप 
नहीं कर सकते कह दिया है। विज्ञानवादी के 'विज्ञान' से और ब्रह्मवादी के 'ब्हय' 
से भिन्न “अर्थ की सत्ता का स्वीकार करना ही होगा । 
यह 'तकभाषा' ग्रन्थ मुख्यतया न्यायदर्शन की शैली का अवृम्ब कर रचा गया 
है । अतएवं न्यायदर्शन के 'प्रमाण-प्रमेब-संशय-प्रयोजन-हष्टान्त-सिद्धान्त-अवयब-तकं- 
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निर्णय-वाद-जल्प-वितण्डा-हेत्वाभास-छल-जा ति-निग्रहस्थान'-- इन सोलह अर्थों (पदार्थों) 
का निरूपण किया जा रहा है। इन सोलह “अर्थों' में से दूसरा 'प्रमेय' अर्थ ( पदार्थ ) 
बारह प्रकार का बताया गया है। उनमें से (१ ) आत्मा, (२ ) शरीर, (३) 
इन्द्रिय, इन तीन 'प्रमेयों ( पदार्थों) का निरूपण करने के बाद अवस्तर प्राप्त चौथा 
अर्थ' नाम का प्रमेय प्राप्त होने से उसका निरूपण प्रारम्भ किया गया। इस "अर्थ! 
नामक प्रमेय के अन्तगंत नवीन न्याय की शैली में वँशेषिकोंक्त 'द्रल्य आदि सात 
पदार्थों” का अन्तर्भाव किया है । तकंभाषाकर ने भी उसी का अवलम्वकर यहाँ तक 
वेशेषिकोक्त सभी पदार्थों का निरूपण 'अर्थनिरूपण' के प्रसंग में प्रस्तुत कर दिया है । 


इृति अथंनिरूपणं समाप्तम्‌ । 





(५ ) बुद्धिनिरूपणम्‌ 

शुद्धिरपलब्धिज्ञान प्रत्यय इत्यादिभिः पर्यायुद्राव्दैयप्रभिधीयते सा बुद्धि: । 
अर्थप्रकाशो वा बुद्धि:। सा व संक्षेपत्रों हिविधा। अनुभवः स्मरण च। अनु- 
अवो5पि द्विविधो, यथार्थोष्यथार्थश्वेति । 

तत्र ययार्थेष्याष्विसंवादी । स च॒ प्रत्यक्षाविप्रमाणज॑न्यते । यथा चक्षुरादि- 
भिरवृष्टेघंटाविज्ञानम्‌ । घमलिइगकमसग्निज्ञानम्‌ । गोसाहइ्यदर्शनाद्‌ गवयदाब्द- 
वाच्यताज्ञानमु । 'ज्योतिष्टोमेन स्वर्गंकामों यजेत' इत्यादिवाक्पाज्ज्योतिष्टो मस्य 
स्वगंसाधनताज्ञानड्च । 

अयधार्थस्तु अर्थव्यभिचारो, अप्रमाणजः। स॒ त्रिविध:। संशयस्तकों विपरय- 
यश्चेति, संशयतर्कों बक्ष्येते । 

विपयंयस्तु अतस्मित्तदुप्रहः भ्रम इति यावत्‌ । यथा पुरोवतिन्यरजते शुक्ति 
कादौ रजता रोप:, 'इदं रजतम्‌' इति 

स्मरणमसपि यथार्थमयथयार्थज्चेति द्विविधम्‌ । तदुभयं जागरे। स्वप्ने तु सर्व 
ज्ञानं स्मरणसयथार्थड्च । दोषवश्ेन तदिति स्थाने इदमित्युदयात्‌ । 

स्वंञ्च ज्ञानं निराकारमेव । न तु ज्ञानेःथेंन स्वत्याकारों जन्यते । साकार- 
ज्ञानवादनिराकरणात्‌ । अत एवाकारेणाथातुमानपि निरस्तम्‌ । प्रत्यक्षसिद्धत्वावू 
घटादे: । सवव॑ ज्ञानमर्थनिरुप्यम, अर्थप्रतिबद्धस्पेष तत्य मनता निरूपणात्‌ । घट- 
जानवानहूं, इत्पेतावन्मात्रं गम्यते न तु 'जानवानहुम' इत्पेतावन्माज शायते । 
( ५ ) बुद्धि का निरूपण-- 

अब क्रमप्राप्त पाँचवों प्रमेय 'बुद्धि' है, उसका निरूपण किया जा रहा है| वैसे तो 
वेशेषिक गुणों के अन्तर्गत 'बुद्धि' का निरूपण किया जा चुका है, तथापि न्यायदर्शन 
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में उस्ते अलग ( पृथक ) प्रमेय माना गया है। अतः क्रमप्राप्त होने से उसका निरूपण 
पृथक प्रमेय के रूप में किया जा रहा है । 
बुद्धिरिति । बुद्धि, उपलब्धि, ज्ञान, प्रत्यय” आदि पर्याय शब्दों से “आत्मा' के जिस 
'गुण! को बताया जाता है, उसे 'बुद्धि' कहते हैं । अथवा “अ्थ' के ज्ञान ( प्रकाश ) को 
बुद्धि! कहते हैँ। वह संक्षेप में दो प्रकार की है । ( १) 'अनुभव' और (२) 'स्मरण' । 
उनमें से अनुभव भी दो प्रकार का होता है--( १ ) यथार्थ! और (२ ) 'अयथार्थ' । 
तज्ेति । उसमें यथार्थ अनुभव “अर्थ” का अविसंवादी ( अर्थ के अनुकुल रहने 
वाला ) होता है। और वह 'प्रत्यक्षादि' प्रमाणों से उत्पन्न होता है। जैसे--( १ ) 
दोषरहित चक्षु आदि इन्द्रिय ते 'घट' आदि के 'ज्ञान' का होना, प्रत्यक्ष--यथार्थानुभव 
है। (२ ) धूम” आदि शुद्ध*लिज्र (हेतु ) से अग्नि' आदि के 'ज्ञान' का होना 
यथार्थ-अनुमिततिरूप अनुभव है। (३ ) आरण्यक पणशुविश्येष में 'गो' के 'साहश्य' को 
देखने से गोसहश उस पशुविशेष में 'गवय शब्द' से 'वाच्य' होने के 'ज्ञान' का होना, 
यथार्थ-उपमितिरूप अनुभव है। (४ ) 'स्वर्ग काम पुरुष ज्योततिष्टोम याग करें,--- 
इस वेद वाक्य से “ज्योतिष्टोम'* नामक याग में 'स्वरगंसाधनता' का ज्ञान होना ही, 
'शब्द प्रमाण जन्य शाब्दी प्रमारूप यथार्थ अनुभव है । 
अययायंस्त्विति । अयथार्थ अनुभव तो “अर्थ! का व्यभिचारी होता है जौर 
अप्रमाण' से उत्पन्न होता है । अभिप्राय यह है कि जो 'अनुभव' जैसा होता है, वैसा 
न होकर, उसके विपरीत होता है, उप्ते 'अयथार्थ' कहते हैं। यह 'अयचार्थ अनुभव 
'अर्थ' का व्यभिचारी होता है। क्योंकि जो “अर्थ! ( वस्तु ) जहाँ नहीं है, उसका वहाँ 
भी उत्पन्न होना पाया जाता है। जैसे 'शुक्ति' में 'रजत' नहीं होता है, फिर भी 'रजत 
का अयधार्थ अनुभव उसमें भी हो जाता है। यह “अप्रमाणज' कहा जाता है। 
अग्रमाणज' का अर्थ है--अपूर्ण प्रमाण से पैदा होने वाछ्ा । और '“अपूर्ण प्रमाण' का 
अर्थ है--जिस प्रमाण में गुण' का सन्निघान न होकर, उसके ( गुण के ) बदले किसी 
दोष का सन्निधान रहना। अर्थात्‌ 'दोष' सहकृत 'प्रमाण' को ही “अप्रमाण' 
( प्रमाणाभास ) कहते हैं । उसी से 'अयथार्थ अनुभव' उत्पन्न होता है। वह 'अयथार्थ 
अनुभव तीन प्रकार का होता है--( १ ) संशय, (२ ) तर्क और (३ ) विपर्यथ | 
उनमें से 'संशय और “तक! न्याय के षोडण पदार्थों में परिगणित किये गये हैं। 
ड्सीलिये उन्हें यथास्थान वताया जायगा । 
विपपंयस्त्विति | अब 'विपर्यंय' को बता रहे हैं--अत स्मिस्तदग्रहं: विपरययय:--- 
अंततु' में 'तत्‌ की ( अ-रजत यानी 'शुक्ति! में 'रजत' ) की प्रतीति होना ही 'विपर्यय' 
अर्वात्‌ भ्रम है। जैसे, सामने स्थित अरजतस्वरूप 'शुक्ति' आदि में 'रजत' आरोप-- 
बंद रजतम्‌' अर्थात्‌ यह “रजत है--इस प्रकार की प्रतीति को विपर्यय [ भ्रम ) 
कहा जाता है । 
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स्मरणप्रिति । 'हमरण भी दो प्रकार का होता है--( १ ) यथार्थ और ( २ ) 
अयधार्थ | जागरित अबस्था में दोनों प्रकार का 'स्मरण' होता है । किन्तु स्वप्न में तो 
सम्पूर्ण 'ज्ञान' स्मरणात्मक.और अयथार्थ ही होता है | 

वाॉफा--स्वप्तावस्था का सम्पूर्ण ज्ञान यदि स्मरणात्मक होता है तो उसमें 'तत्‌' 
( तत्ता ) का उल्लेख क्‍यों नहीं होता है? उसमें अनुभव” के समान 'इदम' 
( इदन्ता ) का उल्लेख क्‍यों किया जाता है ? 

समा०--स्वप्तावस्था में जिस 'दोष' से 'ज्ञान' की उत्पत्ति होती है, उसी दोष से 
तत्‌' ( तत्ता ) के उल्लेख का प्रतिबन्ध ( रुकावट ) होकर 'इदम्‌' ( इदन्ता ) का 
उल्लेख होता है । 

पीछे बता चुके हैं कि 'वंभाषिक बौद्ध' के मतानुसार--'ज्ञान' के आकार से 'अर्थ' 
( वस्तु ) का अनुमान करके 'अर्थ' को अनुमेय माना जाता है'--इस बौद्ध सिद्धान्त का 
खण्डन करने के लिये ग्रन्थकार कह रहे हैं-- - 

सर्वञ्चेति । समस्त 'ज्ञान' निराकार ही होते हैं । क्योंकि 'स्व॑ चर ज्ञान निराकार- 
मेव--सह बौद्ध का क्षिद्धान्त है। और कोई भी 'अथ्थ' ( वस्तु ) अपने किसी 'आकार' 
को उस ज्ञान' में न अपंण ही करता है, यानी कोई भी अर्थ, उस 'ज्ञान कोन 
साकार ही बनाता है। क्‍योंकि 'साकार ज्ञानवाद' का निराकरण हो चुका है। अभि- 
प्राय यह है कि यदि 'ज्ञान' को साकार माता जाय, तो उप्तका कोई नियत ( निश्चित ) 
आकार भी नहीं बन सकता है। अत: 'ज्ञान' स्थित 'आकार' से “अर्थ' का अनुमान 
होता है--इस कथनोका भी खण्डन हो जाता है। 'घट' आदि बाह्य अर्थ ( पदार्थ ) 
तो प्रत्यक्ष प्रमाण से ही सिद्ध हैं। एवं च 'विषयता' के मियन्जणार्थ भी 'साकार 
ज्ञानवाद' की आवश्यकता नहीं है। क्‍योंकि सभी ज्ञानों का उल्लेख 'अर्थ' के द्वारा ही 
हुआ करता है। अर्थ के सहित 'ज्ञान' का ही 'मन' के द्वारा ग्रहण किया जाता है| 
“मैं घटज्ञानवान्‌ हैँ" यानी 'घटज्ञानवान्‌ अहम्‌--यही विषयसहित प्रतीति सबको 
हुआ करती है। 'ज्ञानवान्‌ अहम्‌' यानी 'मैं ज्ञानवान है'-फेबल इतनी ही अर्थात्‌ 
विषयरहित प्रतीति किसी को नहीं होती है। एवंच 'समस्त ज्ञान, अर्थ ( विषय ) 
से ही निरूपित हुआ करता है । 

माघुरी - 

बुद्धि के अनेक पर्याय शब्द हैं। वह 'बुद्धि' आत्मा का 'गुण' है। अथवा यह 
कहिये कि 'अर्थ' के ज्ञान ( बोध ) को 'बुद्धि' यह नाम दिया गया है। 'अनुभव और 
स्मरण” के भेद से उस बुद्धि गुण के दो प्रकार होते हैं । पुनः 'अनुभव' के भी 'गरधार्थ 
ओऔर अयथार्थ' के भेद से दो भेद होते हैं । 

ययाथं--जो अनुभव, “अर्थ” का अ-विसंवादी होता है, उसे “यथार्थ अनुभव" 
कहा गया है । अर्थात्‌ जो अनुभव, किसी अर्थ को उसके अपने निजीरूप में ग्रहण 
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करता है, -उस अनुभव को 'यथार्थ अनुभव” कहा जाता है। इस अनुभव की उत्पत्ति, 
'प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और शब्द'--इन चार प्रमाणों से होती है । 
अयधार्थ--किसी वस्तु का उसके निजीरूप में अनुभव न होकर उसक॑ विपरीतरूप 
में जो अनुभव होता है, उसे 'अयरधार्थ! अनुभव कहा जाता है। यह अगरयाये अनुभव 
'अर्थ' का व्यभिचारी हो जाता है क्‍योंकि वह 'प्रमाणाभास' से पैदा होता है। किसी 
भी 'बस्तु' का यथार्थ प्रत्यक्षात्मक अनुभव होने के लिये चक्षुरादि इन्द्रियों को उस 
वस्तु के साथ उसकी सहायता से ही प्रत्यक्षात्मक यथार्थ अनुभव हो पाता है । किन्तु 
जब कोई 'दोष', अनुभव कराने वाले इन्द्रियों के सहायक हो जाते हैं तब दोषसहकृत 
चल्लुरूप 'प्रमाणाभास' ( अप्रमाण ) से जो अनुभव होता है, उसे 'अयधाथो कहते हैं । 
उसे 'यथार्थ अनुभव नहीं कहा जाता । 
जैसे वास्तविक रजत के साथ चल्षुरिन्द्रिय का जब 'संयोग-सन्निकर्ष' होता है, 
तभी 'रजत' का प्रत्यक्षात्मक यथार्थ अनुभव हो पाता है, क्योंकि संयोग-सन्रिकर्षात्मक 
गुण की सहायता लेकर इन्द्रिय ने उम्र रजत का प्रत्यक्ष अनुभव किया है। इसलिये 
वह यथार्थ अनुभव हो प/या है । 
और जब सूर्य के प्रखर प्रकाश में पडी हुई शुक्तिका चम-चमाती रहती है, तब 
उसके उस चाकचिक्य को देखकर 'रजत' का स्मरण हो आता है। उस चाकचिक्यरूप 
दोष की सहायता से चक्षु का 'शुक्तिका के साथ संयोगसन्निकर्प होता है और वह 
दोष सहकृत हुआ चक्षुरिन्द्रिय, उस शुक्तिका को ही वास्तविक रजत के रूप में 
प्रदर्शित कर देता है। वस्तुतः यहाँ पर वास्तविक रजत के साथ चक्षुरिन्द्रिय का 
संयोग नहीं हों रहा है। तथापि मन में स्मृत हुआ रजत ही उस चाकचिक्यरूप दोष 
से सहकृत हुए चक्षु के द्वारा दिखाई दे रहा है। अतः इस प्रकार का यह अनुभव 
अयथार्थ कहलाता है, क्योंकि दोषसहकृत हुए चक्षुरूप अप्रमाण ( प्रमाणाभास ) से 
वह उत्पन्न हुआ है ! 
इस अयथार्थ अनुभव के 'संशय, तर्क, विपर्यय'--तीन भेद होते हैं। उनमें से 
'संशय और तर्क को न्याय के पोडश पदार्थों का वर्णन करते समय बतावेंगे । इस 
समय केवल 'विपयंय को ही प्रस्तुत करते हैं | 
विपर्थथ--जहां वस्सु ( पदार्थ ) के ने रहते पर भी यदि उसका अनुभव हो जाय. 
तौ उसे 'विपर्यय' कहते हैं। इसी की दूसरी संज्ञा 'भ्रम' है। जैसे--'अतत्‌' में 'तत्‌' 
का आरोप करना ही श्रम था विपयंध लहलूता है। 'शुक्ति' पदार्थ 'रजत' से भिन्न 
है, अर्थात्‌ शुक्ति में 'रजत' का 'तादात्म्य ःम्बन्ध' से अभाव है तथापि उस 'शुक्ति' में 
ही तादात्म्य सम्बन्ध से “रजत' का आरो४ कर देते हैं, यानी शुक्ति ( सींप ) को ही 
'रजत' समझ बैठते हैं। इसी को शुक्ति में रजत का भ्रम ( विपर्यय ) होना कह्दा 
जांता है। इस विपर्यय को 'इंदम्‌ शब्द से अझूगुलि निर्देश के द्वारा बताया जाता है, 
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यथा--चमकती हुई 'शुक्ति” को 'इदं रजतमू” केहकर्र बतातें हैं । इंस अयथार्थ अनुभव 
के समय पुरोवर्ती शुक्ति में: 'तादात्म्य सम्बन्ध' से “रजत” का भान होता रहंता हैं, 
और उस ( धर्मी ) के परतन्त्र रहने वाले 'धर्म' अर्थात्‌ “रजतत्व” का भी उस शुक्ति :. 
में 'समवाय॑ सम्बन्ध” से भान होता रहता हैं । एंवंन युरोवर्ती शुक्ति में जैसे “रजत! 
का भ्रम ( विपयंय ) ज्ञान होता है,' बसे ही उसमें ( शुक्ति में ) 'रजंतत्व” का भी. 
विपयंय ( श्रम ) होता रहता है।.... पक के 
स्यातिपचक--....: मी " 

विपयंय ( भ्रम ) के स्वरूप और सामग्री का विश्लेषण अनेक दार्शनिक सम्प्रदायों . 
में भिन्न-भिन्न रीति से किया गया है। यह विश्लेषण, पांचरूपों में विभक्त कर 'ब्याति' 
के नाम से कहा जाता है। दाशंनिक जगत में इस ख्यातिपंच्क की बड़ी प्रसिद्धि है। 


उन पाँच ख्यातियों के नाम एक कारिंका के द्वारा बताये जाते हैं+-..|. » 
“आत्मख्यातिरसत्ख्यातिरव्यातिं: ख्यातिर्यथा।...... 
तथा<नि्वंचनख्यातिरित्येतत्‌ व्यातिपज्चकम्‌/ व 
ये पाँच ख्यातियाँ” मुख्यरूप से मानी जाती हैं--( १ ) आत्मंख्याति, (२). 
असत्ख्याति, ( ३ ) भ्रख्याति, ( ४ ) अन्यथार्यांतिं, और ( ५ ) अनिवंचनीयख्याति । 
ज्याति” शब्द का अथ है--ज्ञान”। जहाँ 'प्रम' ( विपर्यय ) ज्ञान होता है, वहाँ 
किसका ज्ञान होता है ? इसका विचार करते हुए विभिन्न दांशंनिकों ने पाँच ख्यातियों 
की स्थापना की है। उनमें से आत्मस्याति की स्थापना बौद्ध दार्शनिक ने की है । यह 
बौद्ध दार्शनिक 'विज्ञानव्ादी योगाचार” नामक सम्प्रदाय का बौद्ध है। इस का कहना . 
है कि जहाँ पर “भ्रम” ज्ञान होता है यहाँ भ्रोन्‍्त पुरुष को “आंत्मा” यानी 'ज्ञान' की 
ही पुरोवर्ती रूप में ख्याति” होंती है। अर्थात्‌ वह्‌ प्रात पुदष अपने अन्तःस्थित 
'ज्ञान' को ही बाहर देखता है। पुरोवर्ती ( सामने ) स्थित चमकती हुई शुक्तिकों 
पर अपने अन्तःकरण में सुप्तरूप से पड़े हुए 'रजताकारज्ञान' को ही 'इढं रजतम्‌' 
शब्द से कहता है। अर्थात्‌ पंहले कभी किसी समय 'सत्य रंजत” को जब उसने देखा 
था, उस समय उस सत्य रजत का सेंस्कार ( वासना ) उसके हृदय में उत्पन्न होकर 
अवस्थित हो गया है, वही सुप्त 'संस्कारे” इस समय “रजत” के समान चमकती शुक्तिका 
को देखकर उसके हृदय में उदबुद्ध ( जांग्रत ) होकर उसे “रजत का स्मरण करा 
देता है उस स्मरणा[त्मंकज्ञान के आकारभूत रजत का अनुभव 'इदं रजंतम्‌' के रूप में. 
उसे होने लगता हैं। वह अनुभव 'अहं रंजतम्‌” या “हू रजत स्मरामि' इसे रूप में 
नहीं होता है। स्मरणात्मकज्ञान के आकारघूंत रजत को ग्रहण करने वाले' इस 
अनुभ्रव को ही “प्रम” कहा गया है। यह 'प्रम', नाम की वह 'व्याति' है, जो जोन 
के आत्मभूत आकार को ग्रहण कर रहीं है। इसलिये उसे 'आत्मस्याति” शेब्द से कहा: 
जाता है । है ० 
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इंका--योगाचार बौद्ध के मत में 'बाह्य अर्थ' की सत्ता तो मानी नहीं जाती, 
इसलिये उसके मत में 'ज्ञान' ही सर्वत्र विभिन्न अर्थों के आकार में भासित हुआ करता 
है। अत: जैसे भ्रमस्थल में 'ज्ञान' के आकार का ही 'बाह्य अर्थ के रूप में आभास 
होता है, और वह 'आभास', ही 'आत्मविषयक' ( ज्ञानाकाररूप अर्थंविषयक ) होने 
से उसे 'आत्मख्याति' शब्द से क़हते हैं, उसी तरहू वथार्थानुभवरूप प्रमा' स्थल में 
भी 'ज्ञानाकार अर्थ' का ही बाह्य भान होता है। तब प्रमास्थल में होने वाले 
'आभास' ( प्रमा ) को 'आत्मख्याति' के नाम से क्‍यों नहीं कहते ” केवल प्लमस्थल 
में ही 'आत्मख्यात्ति' का होना क्‍यों बताया जा रहा है ? 
समा०--'बौद्ध' यह समाधान दे रहा है कि जहाँ 'रजत' का भ्रम होता है, वहाँ 
प्रम होने के पहले 'रजत' का स्मरण अवश्य ही होता है। वह 'स्मरण', प्रकट 'ज्ञान- 
रूप; होने से 'अत्मरूप' है। और 'ज्ञान' का आकारभूत 'रजत' भी उससे (ज्ञान से ) 
भिन्न न होने के कारण व्रह भी 'आत्मरूप' ही है। उस “आत्मरूप रजत' को अपना 
'विषय' बना लेने के कारण 'पक्रम' भी “आत्मविषयक' ही है। इसलिये उसे ( प्लम- 
को ) 'आत्मख्यात्ति' शब्द से कहा गया है। 
परन्तु जहाँ “रजनप्रमा' ( रजत का यथार्थ ज्ञान ) होती है, वहाँ उप्ते होने के 
पुर्व 'रजत' का स्मरण होता ही हो, ऐसा कोई तियम नहीं है । इसलिये 'प्रमा', 'प्रकट 
ज्ञान' के आकार भूत 'रजत' को अपना विषय नहीं बनाती, अपितु वह, “अग्रकट 
ज्ञानात्मक वासता' के आकारभूत “रजत' को ही अपना विषय बनाती है। “अप्रकट 
ज्ञान' को 'ज्ञान' नहीं कह जाता, किन्‍्तु उसे 'वासना' शब्द से कहा करते हैं। अतएव 
उसे 'आत्मा' नहीं कहते । इसलिये “अप्रकटज्ञानात्मक बासना' के आकार को विषय 
करने वाले 'प्रमात्मकज्ञान' को आत्मविषयक नहीं कहते । अतएव 'प्रमा' को 'अत्म- 
छ्याति' शब्द से नहीं कहा जाता | 
असत्तथाति--शुन्यवादी माध्यमिक बौद्धों ने इस 'ख्याति' की स्थापना की है । 
असत्‌' को ग्रहण करने वाले 'ज्ञान' को “असत्‌ख्याति” शब्द से कहा गया है । जहाँ 
शुक्ति' में 'रजत' का आभास होता है, वहाँ शुक्ति में वस्तुत: “रजत असत्‌ है, तथापि 
चाकंचिक्यादि फिसी कारण से 'शुक्ति' में 'रजत' का प्रम होता है। एवंच अमस्थल 
में सवंद। 'असत्‌' अर्थ का ही ज्ञान हुआ करता है। यह “भ्रम” असद्‌ विषयक होने के 
कारण उसे 'असत्‌ ख्याति' कहते हैं । 
बॉंका-- माध्यमिक बौद्धों का सिद्धान्त है कि स्व शुन्यम्‌' । तदनुसार 'शुन्यता' 
ही -पारमाथिक ( परमतत्त्व ) है। शुन्यता के अत्तिरिक्त सबं॑ कुछ 'असत्‌| है| 
शुन्यता' ही सर्वत्र सवंदा अनेक रूपों में ( भिन्न-भिन्न रूपों में ) भासित होती है । 
'छड़ है बौद्धों के मतानुसार वस्तुस्थिति । अतः जैसे 'भ्रमस्थल' में सर्वदा असत्‌ अप 
$ हीं ज्ञान होता है, वैसे ही 'प्रमास्थल' में भी 'शुन्यता' के सिद्धान्तानुसार असत 
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का ही .ग्रहण ( ज्ञान ) होगा। तब “भ्रम' और 'प्रमा' दोनों में 'असदग्राहिता' तुल्य 
है। ऐसी स्थिति में 'प्रम' को ही “असत्ख्याति” कहना और 'प्रमा' को “असत्ख्याति 
. शब्द से न कहनो, कहाँ तक ठीक है ? ह 

सप्ता०--शुन्यवादी बौद्ध अपनी ओर से समाधान दे रहा है कि यद्यपि भ्रम 
और 'प्रम? दोनों का विषय” 'असत्‌' ही है, तथापि दोनों की असदग्राहकता का 
प्रकार भिन्न-भिन्न है। 'प्रम्नात्मक ज्ञान! ( यथार्थज्ञान ) से जिस अर्थ! का ग्रहण किया 
' जाता है, वह “अर्थ” वस्तुहृष्टया ( वस्तुत: ) असत्‌' ही होता है, किन्तु लोक हदृष्ट्या 
( लौकिक व्यवहार में ) उस 'अथे' को 'सत्‌” मान लिया जाता है। किन्तु 'भ्रमात्मक 
ज्ञान ( अयथार्थज्ञान ) से जिस 'अर्थ का ग्रहण किया जाता है, वह अथ', वस्तु- 
दृष्टथा ( वस्तुत: ) और लोकदृष्ट्या भी ( लौकिक व्यवहार में भी ) 'असंत” ही 
होता है। अतएव 'भ्रम' को “असत्ख्याति' कहा गया है, किन्तु प्रभा' को असत्‌ 
ख्याति' शब्द.से नहीं कहा गया । 


अल्याति--पूवे मीमांसा दर्शन के दों सम्प्रदाय प्रसिद्ध हैं--( १) भाट्ट सम्प्रदाय 
और (२ ) प्राभाकर सम्प्रदाय । प्रभाकर का ही नामान्तर 'गुरु/ भी है। अतः इनके 
सम्प्रदाय को “गुरु सम्प्रदाय” के नाम से भी जाना जाता है। श्रीप्रभाकर मीमांसक 
ने अ्रमस्थल' में 'अख्यातिवाद की स्थापना की है। 'अख्याति” का अर्थ है. शान 
' का अभाव” यानी ज्ञान का न होना। श्रमस्थल में "भेद के ज्ञान का अभाव 
( भेद5्ग्रह ) रहता है ! ह 

: प्रभाकर मीमांसक का कहना है कि 'अतत्‌ में तत्प्रतीति”! अथवा 'तदभाववाद्‌ मे ह 

तत्प्रकारक ज्ञान” रूप 'प्रम' कभी होता ही नहीं । लोग जिसे “प्रम' समझते हैं, और 
कहते हैं, वह उनकी गलत धारणा है। क्योंकि वहाँ “भ्रम” का कौई अवसर ही नहीं 
है। 'अतत्‌ में तत्‌ प्रतीति' अथवा 'तदभाववान्‌ में तृत्मकारकज्ञान' के अनुसार 'शुक्ति' 
: में होने वाली 'रजत-तीत्ति' को लोग “'भ्रम' कह दिया करते हैं।._, | 

किन्तु वास्तव में यहाँ 'भ्रम' है ही नहीं । क्योंकि 'इद॑ रजतम्‌ --पगह वस्तुतः 
एकज्ञान! नहीं है । अपितु यहाँ पर 'इदम्‌! और “रजतम्‌'--ये 'दो ज्ञान पृथक्‌-पृथक्‌ 
हैं। 'इदम्‌ रजतम्‌'---इस वाक्य के 'इदम्‌' अंश से “इन्द्रियार्थसल्निकर्ष, से जन्य 
( उत्पन्न ) 'प्रत्यक्ष' ज्ञान होता है, जो 'यथार्थन्ान' है। तथा उसी वाक्य के 'रजतम्‌ 
अंश से स्मरणात्मकज्ञान ( स्मृतिज्ञान ) होता है, और वह भी “यथार्थ ज्ञान है। एव 
इदम्‌'” अंश, जो "प्रत्यक्ष अनुभवरूप' है, वह 'इन्द्रिय और अथ के सन्निकर्ष' से उत्पन्न 
होने. के कारण 'यथार्थ' है, और 'रजतम्‌? यह अंश 'संस्कार' से जेन्य होने. के कीरण 
स्मरणात्मक' ( स्मृतिरूप ) है, और “यथार्थे' भी है ।- अतः दोनों अंशों में से किसी 
भी अंश! में प्रम नहीं है।... #' 

प्रघन---तुम्हारे ( प्राभाकंर मंत के.) अनुसार जब कि सभी ज्ञात मात्र , यथार्थ. 
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ही हैं, कोई भी ज्ञान अयथार्थ है ही नहीं, तब 'शुक्ति' को 'रजत' जानकर उसे 
लेने के लिये मनुष्य क्‍यों दोड़ पड़ता है ? 
उत्तर--वह इसलिये दौड़ पड़ता है कि उस समय उसे उन दोनों ज्ञानों में भेद 
ग्रहण भी नहीं हो रहा है। वह यह नहीं समझ पा रहा है कि मुझे 'इद रजतम' से 
जो ज्ञान हो रहा है, उसमें से 'इदम्‌' अंश तो 'अनुभवरूप प्रत्यक्ष' है, और “रजतम्‌' 
अंश 'स्मरणात्मक' है। एवंच “अनुभवात्मक प्रत्यक्ष ज्ञान और स्मरणात्मक स्मृति- 
जान --इन द्विविध ज्ञानों के भेद ( विवेक ) का ग्रहण न हो सकते से 'शुक्ति' को 
“रजत समझकर उसे उठाने के लिये दौड़ पड़ता है । निष्कर्ष यह है कि 'शुक्ति' को 
रजत के रूप में समझनता--यह भेदा5ग्रह - विवेका5्ग्रह के कारण हो रहा है। इसी 
'भेदा5प्रह' को 'बख्याति' शब्द से कहा गया है, जिसका अर्थ भेद की अख्याति, यानी 
भेद का ज्ञान न हो पाना है। इसी को 'विशिष्ठ की अख्याति' अर्थात 'धर्मंविशिष्ट 
धर्मी' अथवा “विशेषणविशिष्ट विशेष्य' की अख्याति, यानी 'धर्मी” के साथ “धर्म के 
अथवा 'विश्वेष्य' के साथ 'विशेषण' के 'सम्बन्ध” की अख्याति भी कह सकते हैं । निष्कर्ष 
यह है कि जब 'धर्मी और घधर्म' के परस्पर सम्बन्ध का ज्ञान न होकर 'धर्मी और धर्म” 
के स्वरूप का ही ज्ञान होता है, तब उत्त ज्ञान को “अख्याति' कहा करते हैं। प्राभा- 
कर मत में ऐसी जगह 'विश्िष्टग्राही एक ज्ञान” नहीं होता है, अपितु 'धर्मी” का तो 
अनुभवात्मक ज्ञात होता है, और 'धर्म' का स्मर॒णात्मक ज्ञान होता है। एवं च भिन्न- 
भिन्न दो ज्ञान हुआ करते हैं। इन दोनों ज्ञान के विषयों में 'असम्बन्ध' तथा दोनों 
ज्ञानों में 'भेद' है, किन्तु 'दोष' के कारण उनका ज्ञान नहीं हो पा रहा है। अतः 'भेद 
जान' तथा 'असम्बन्धज्ञान' के न हो सकने से ही ऐसे न्रमस्थल् में वस्तुतः विशिष्ट- 
अग्राही दो ज्ञानों' को 'विशिष्टत्राही एक ज्ञान” समझा जाता है। तब उसी को ' प्लम' 
कहा करते हैं । 
शंका--आपके ( प्राभाकर के ) कथनानुसार भ्रमस्थल में जब कि 'धर्मो' और 
“धर्म के परस्पर भिन्न दो ज्ञान' हैं तब उनमें से कोई भी 'ज्ञान', 'तदभाववान्‌ में 
तत्यकारक' तो होगा नहीं, उस स्थिति में 'उत्त दोनों ज्ञानों' को अथवा उनमें से 
'किसी एक को', “भ्रम' शब्द से कैसे कह सकते हैं? किसी 'ज्ञान' को भ्रम शब्द से 
तभी कहा जायगा, कि जब वह (ज्ञान ) तदभाववान्‌ धर्मी में तत्यकारक' हो । 
अन्यथा नहीं । 
समा०--भ्रमस्थल में होने वाले 'दोनों ही ज्ञानों' को 'प्रम” जब्द से कहा जा 
सकता है। क्योंकि प्रमस्थल्‍ू में भिन्न-भिन्न ज्ञानों के विषयों में भी “विशेष्य-विशेषण- 
भाव' को मानता गया है। अत: श्रमस्थलू के 'इदम इस 'अनुभव' में "रजतम्‌' इस 
स्मरण की “रजतत्वगत प्रकारता' से निहूपित “विशेष्यता', और 'रंजतम्‌' इस स्मरण 
में इदम्‌' इस अनुभव की 'शुक्तिगत विशेष्यता' से निरूपित 'प्रकारता' के रहने से 


छ्यातिपचक ] बुद्धिनिरूपणस ५५५ 


'इृदम्‌ यह अनुभव "रजतत्वगत-प्रकारता-निरूपित-शुक्तिगत-विशेष्यताशाली तश्रा 
'रजतम्‌' यह स्मरण 'शुक्तिगत-विशेष्यता-निरूपित-स्जतत्वगत-प्रकारताशाली' होने से 
ज्ञम' शब्द का व्यवहार यहाँ पर किया जा सकता है। इसी आशय से श्रीगदाधरभटद्ा- 
चाय ने 'तत्त्वतिन्तामणि' प्रत्यक्षजण्ड के प्रामाण्यवाद में “गुरुणान्तु स्वातन्त्येण 
प्रामाण्योपस्थितो ध्मिज्ञानम*--इस दीधघिति ग्रन्थ की व्याख्या करते हुए कहा है-- 
'स्वतन्त्रोपस्थिता प्रामाण्यनिष्ठ-प्रकारतानिरूपित-धमिनिष्ठविशेष्यता-निरूपकतज्ज्ञान- 
गोचरानुभवरूपज्ञानान्तरमित्यर्थ: । 

प्रभाकर ( गुर ) के मत में 'ज्ञान' अप्रमाण ( अयथार्थ ) नहीं हुआ करता । 
उसके मत में सभी 'ज्ञानमात्र' प्रमाण ( यथार्थ ) ही माने गये हैं। उसका कहना है 
कि किसी पदार्थ ( वस्तु ) का किसी अन्य पदार्थ ( वस्तु ) के रूप में 'ज्ञान' कभी 
भी नहीं होता है । अतः 'इदम्‌ रजतम्‌'--इत्याकारक जो ज्ञान हो रहा हैं,. उसमें 
'एकज्ञानं न होकर ददों ज्ञान' हैं। एक तो अप्रामाण्य का 'स्मारणात्मकज्ञान' और 
'इदम्‌ अंश से शुक्ति का 'अनुभवात्मकज्ञान--ये दोनों ज्ञान, उम्त 'शुक्तिज्ञान' में 
'अप्रामाण्य के सम्बन्ध' को बताते हैं। अर्थात्‌ उक्त दोनों ज्ञानों का विषय “अप्रामाण्य 
सम्बन्ध होता है। किसी एक ज्ञान का ही वह विषय नहीं है। भिन्न ज्ञातों की 
'विषयताओं' में भी निरूप्प-निरूपकभाव होता है । उसके होने से, वह “अनुभवज्ञान' 
'अप्रामाण्यनिष्ठप्रकारता-निरूपिततज्ज्ञाननिष्ठविशेष्यताशाली ' होता है । 


बांका--भ्रमस्थरू में होने वाले दोनों ज्ञानों की विषयताओं में जब 'निरूप्य 
निरूपकभाव'' स्वीकृत है तो 'दो ज्ञानों को मानने की क्या आवश्यकता है? दो ज्ञानों 
के बजाय एक ही ज्ञान क्यों नहीं मानते ? 

सम्ता०--'दो ज्ञात' इसलिये माने जाते हैं कि दोनों के विषयों को ग्रहण करने 
वाले किसी एक ही ज्ञान का होना संभव नहीं है | जैसे रजतशुल्य शुक्तिप्रदेश में 
“रजतत्व' के साथ इन्द्रियसन्निकर्ष न रहने से शुक्ति के 'इदम' इत्याकारक प्रत्यक्षानुभव 
के साथ रजत या रजतत्व' का अनुभव नहीं हो सकता । 

शांका--जंब प्राभाकर मत में भी “रजतत्वनिष्ठप्रकारतानिरूपितशुक्तिनिष्ड- 
विशेष्यताशाली ज्ञान' मानता पड़ता है तो 'प्रभाकर' को 'अन्यथाज्यातिवादी' ही क्‍यों 
न कहा जाय ? उसे 'अछ्यातिवादी' अथवा 'सर्वज्ञानयाथाथ्यंवादी' क्‍यों कहें ! 

समा०--जिस धर्मी में, जो धर्म, जिस सम्बन्ध, से नहीं रहता है, उस धर्मी में 
उस धर्म के उस सम्बन्ध का ज्ञान होना मान्य नहीं है। इसलिये उसे अन्यथाख्याति- 
वादी नहीं कहा जा सकता । अतः उसे “अख्यातिवादी' तथा 'सर्वज्ञानयाथार्थ्यंवादी 
कहने में कोई बाधा नहीं है । 


शंका--प्रभाकर के मतानुसार भ्रमस्थलू में जब कि “रजतत्वा के सम्बन्ध का 
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ज्ञान, शुक्ति' में होना मान्य नहीं है, तो उस मत के अनुसार रजतार्थो पुरुष की 
प्रवृत्ति, श्रमस्थल में 'शुक्ति को लेने के लिये कैसे होगी ? 
समा०--रजतार्थी की प्रवृत्ति, 'शुक्ति' को “रजत” समझकर नहीं हो रही है, 
अपितु वह. शुक्ति' को 'रज़त' से भिन्न नहीं समझ पा रहा है, इसलिये उसप्ते लेने के लिये 
वह प्रवृत्त हो रहा है। इसका अभिप्राय यह हुआ कि “रजत' प्राप्ति की इच्छा से होने 
वाली जो उसकी प्रवृत्ति है, वह, उस 'शुक्ति में रजतत्व के संसर्गज्ञान' से नहीं हो रही 
है, अपितु उस शुक्ति में 'रजतत्व के असंसर्ग ज्ञान के न होने-से हो रही है । शुक्ति का 
अनुभव और रजत का स्मरण होने पर भी उनके असंसर्ग का अज्ञान ही उस वस्तु के 
ग्रहणार्थ उसे प्रवृत्त कराता है । 
अथवा ऐसा भी कह सकते हैं कि 'शुक्ति में रजतत्व के 'संसर्ग' का ज्ञान होने से 
रजतार्थी पुरुष की प्रवृत्ति नहीं हो रही है, यानी उसकी प्रवृत्ति के प्रति उस वस्तु में 
रजतत्व के संसर्ग का ज्ञान कारण नहीं है, बल्कि उस वस्तु में 'रजतत्व का ज्ञान' 
कारण है। अर्थात्‌ 'रजतत्वनिष्ठप्रकारता-निरूपित-तह्वस्तुनिष्ठविशेष्यताक-ज्ञान' ही 
उस वस्तु में 'रजतत्वज्ञान' कहलाता है। यह ज्ञान, 'शुक्ति में रजतत्वसंसर्ग' के 
भान हुए बिना भी हो सकता है। इसलिये भ्रमस्थल में रजतस्मरण के साथ होने 
वाले 'शुक्ति के इदमाकार प्रत्यक्षात्मक अनुभव में भी 'ह्मरणीय रजतत्वनिष्ठप्रकारता- 
निरूपितशुक्तिनिष्ठविशेष्यताकत्व' रहने के कारण उस अनुभव से भी रजतार्थी की 
प्रवृत्ति हो सकती है, उप्तमें कोई रुकावट नहीं हो सकती है । 
अन्यथास्याति--तैयाधिकों ने 'अन्यथाख्यातिवाद' की स्थापना की है। इसका अर्थ 
हैं--किस्ती वस्तु की किसी अन्य वस्तु के रूप में प्रतीति होता । जैसे-- 
'शुक्ति की 'रजत' के रूप में तथा “रज्जु' की 'सर्प' के रूप में प्रतीति होना 
'अन्यथाण्याति' कहलाती है । 
शंका--'शुक्ति' में 'रजत' का तथा “रज्जु' में 'सर्प' का सन्निधान तो है नहीं। 
तब 'रजतत्व के साथ तथा सर्पत्व' के सांथ चक्षुरिन्द्रिय का 'संयुक्त-समवाय सक्निकर्ष 
तो हो नहीं सकता । ऐसी स्थिति में 'इन्द्रियसन्निकर्ष' के बिना 'शुक्ति' में 'रजतत्व! 
का और “रज्जु में 'सर्पत्व' की प्रतीति कैसे हो सकती है ? 
समा०-- शुक्ति' में 'रजतत्व” की और “रज्जु' में 'सर्पत्व' की जो 'प्रत्यक्ष-प्रतीक्षि 
होती है, वह्‌ 'लोकिक' नहीं है, अपितु 'अलौकिक' है । 'रजतत्व' आदि के सांथ 'चक्षु- 
रिन्द्रिय' के संयुक्त-समवायसब्निकर्ष' की आवष्यकत्ता तो 'कछौकिक प्रत्यक्ष प्रतीति' में 
हुआ करती है, अलोकिक-प्रत्यक्ष' में नहीं। 'धर्मी' ( बस्तु ) में किसी अन्य धर्म का 
प्रत्यक्ष होने में जब कोई प्रतिबन्धक नहीं रहता तब उस धर्म की उपस्थितिमात्र से 
ही अलौकिक प्रत्यक्ष हो जाता है। इसलिये 'शुक्ति' आदि धर्गी में 'रजतत्व” आदि 
मम! का प्रत्यक्ष होने में कोई बाधा नहीं है । इस 'अन्यथाख्याति' को की नैयायिक- 
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वैशेषिक लोग 'विपर्यय' अथवा “प्रम' कहा करते हैं। जैसे पाण्डुरोगी को 'पाण्डुरोंग- 
रूपी दोष' के प्रभाव से 'पीतः शंख:' प्रतीति होती है, उसी प्रकार चाकचिक्यादि दोष 
के कारण 'रजत' की प्रतीतति 'शुक्ति' में होने लूगती है । इसी को 'अन्यथाख्यातति कहते 
हैं | तर्कभाषाकार को यही ख्याति मान्य है | ा 

अनिवंचनोयख्याति--शांकर वेदान्तियों ने 'अनिर्वचननीयख्यातिवाद' की स्थापना 
की है । इनका कहना है कि 'अ्रमस्थल' में जिस 'वस्तु' का ज्ञान ( ख्याति ) होता है, 
वह 'अंनिवंचनीय' है । 'सत्‌' और 'असत' से विलक्षण अर्थात्‌ जिसे 'सत्‌' भी नहीं कह 
सकते हैं और 'असत्‌' भी तहीं कह सकते उसे 'अनिर्वचनीय' कहा जाता हैं। संत 
इस छियें नहीं कह सकते कि 'अधिष्ठान' ( शुक्ति ) का ज्ञान होते ही “रजत प्रतीति 
का होना समाप्त हो जाता है और 'असत्‌' इसलिये नहीं कह सकते कि उसको ( रजत 
की ) प्रतीति हो रही है, उसके उठाने के लिये प्रव॒त्ति हो रही हैं। /बाजार में जो 
वास्तविक “रजत' है, उसे 'व्यावहारिक' रजत कहा जाता है, क्योंकि उससे व्यवहार 
किया जाता है । 'शुक्ति' में दिखाई देने वाले रजत की उत्पत्ति और उसका प्रत्यक्ष, 
अनायास ही होता है । चाकचिकय के दोष से णुक्ति के वास्तविक स्वरूप की पहिचान 
नहीं हो पाती । रजत के समान उसकी चमक को देखते ही सत्य रजत की स्मृति हो 
उठती है, और 'इदम्‌' के हूप में सामने उपस्थित शुक्ति में "रजत और उसकी प्रतीति 
एक साथ ही उत्पन्न हो जाती है। उस समय 'गुक्ति' में दृश्यमान होने वाले 'रजत' 
की प्रतीति को ये वेदान्ती 'प्रातिभाम्तिक' कहते हैं । क्योंकि जव तक 'शुक्ति -में “रजत 
का 'प्रतिभास' होता रहता है, तभी तक उस “रजत का! उसमें अस्तित्व रहता है । 
किन्तु जैसे ही 'शुक्ति' या 'रज्जु' का असली 'स्वरूप' दिखाई देने लगता हैं, वैसे ही 
“रजत ' का प्रतिभास कराने वाला 'अज्ञान', “रजत' और उसकी प्रत्यक्षप्रतीति, तीनों 
तत्काल समाप्त हो जाते हैं । 


इन पाँच झूयतियों के अतिरिक्त कतिपय अन्य ख्यातियों की भी स्थापना भिन्न- 
भिन्न दार्शनिकों ने को है। जैसे रामानुजों ने 'सत्ख्याति', अनेकान्तबादी जेतों ने 
'सदसत्ख्याति” को माना है। स्याद्वदरत्ताकर ने 'प्रसिद्ार्थक्याति', अछीकिकल्या ति 
'विपरीतवस्तुख्याति' आदि ख्यातियों को भी बत्ताया है । 


केवल 'संस्कार' से उत्पन्न होने वाले ज्ञात को 'स्मरण' कहते हैं | यंधार्थ और 
अयथार्थ भेद से वह स्मरण दो प्रकार का होता है। यदि 'अनुभव' यथार्थ होगा तो 
'संमरण' भी यथार्थ होगा, और अनुभव यदि अयधार्व होगा तो स्मरण भी अत 
होगा । जाग्रद्वस्थ में दोनों प्रकार के स्मरण होते हैं । किन्तु स्वप्मावस्थी में सम्पूर्ण 
ज्ञान, स्मरणात्मक' और अयथार्थ होता है । 


न हे / हँ हि 
शंका--स्वप्नकाल का समस्त 'ज्ञान' यद्दि स्मरणात्मक होता हैं, तो उसमें तत्ता 








५५८ तकभाषा [ स्मरण 


का उल्लेख यानी 'तत्‌' शब्द से उसका उल्लेख होना चाहिये, किन्तु उसका उल्लेख 
तो 'इदल्ता' से यानी अनुभव के समान 'इृदम' शब्द से हुआ करता है । 

समा०--स्वप्तावस्था में 'ज्ञान' की उत्पत्ति, लिम्त दोष से होती है, उसी से 
'तत्ता' (ततु ) के उल्लेख का प्रतिवन्ध और 'इदन्ता' ( इंदम्‌ ) के उल्लेख का उदय 
होता है । अर्थात्‌ 'तत्‌' के स्थान पर 'इदम्‌' की प्रतीति होती है। 

अनुभव के अनुसार स्मरण होने में उन दोनों के मध्य एक व्यापार की कल्पना 
करनी पड़ती है, उस व्यापार को 'भावनासंस्कार' नाम दिया गया है। यह संस्कार 

'निश्रयात्मक अनुभव से हुआ करता है। यह अनुभव, अपेक्षात्मक नहीं होता । 
किन्तु जब कभी अपेक्षात्मक अनुभव होता है तब उससे 'संस्कार' उत्पन्न नहीं होता 
है । और संस्कार के उत्पन्त न होने से अनुभृत विषय का स्मरण भी नहीं होता है । 

अनुभव से उत्पन्न हुआ संस्कार भी जब उद्बोधक कारणों से यथा समय उद्बुद्ध 
होता है, तभी उससे 'स्मरण' होता है, सर्वदा नहीं । संस्कार के उदबोधक कारणों को 
न्याय सूत्र | ३४२४२ ) में गौतम महर्षि ने बताया है-- 

'प्रणिधान-निबन्ध-अभ्यास- लिजू-लक्षण-साह श्य-परिग्रह-आश्रय-आ घित-सम्बन्ध-अ- 
नन्तय॑-वियोग-एककारयं-विरोध-अतिशय- प्र प्ति- व्यवधान-सुख-दुःख-इच्छा-हंप-भय-अथि- 
त्दःक्षिया-राग-धर्म और अधर्म--इन उद्बोधक कारणों से संस्कार का उद्बोध होने 
पर स्मरण होता है, अन्यथा नहीं । 

कुछ लोगों का कहना है कि प्रथमतः 'अनुभव' से ही संस्कार की उत्पत्ति होती 
है, पश्चात्‌ अनुभूत विषय के स्मरण' से भी संस्कार की उत्तपत्ति होती है। उत्तरोत्तर 


संस्कार जो हुआ करता है, वह अपने पूर्व संस्कार की अपेक्षा तीत्र और हढ़ होता है ।' 


कभी-कभी किसी विषय का स्मरण बहुत विलूम्ब से होता है, क्योंकि उसका पुन:- 
पुनः स्मरण न करने के कारण उससे उत्तरोत्तर हृढ़ संस्कार नहीं हो पाये हैं । 

परन्तु कुछ लोग कहते हैं कि 'संस्कार' तो अनुभव से ही होते हैं, 'स्मरण' से 
नहीं । वह ( स्मरण ) तो संस्कार की उद्बोधक सामग्री के समीप कराने में सहायक 
होते हैं। जि विषय का पुनः-पुन: स्मरण होता है, उस विषय के संस्कार को उद्‌्बोधक 
सामग्री का सामीष्य शीक्ष प्राप्त होता है। यह जो कहा गया धा कि 'स्मरण' में 
'तत्ता' | तत्‌ ) का उल्लेख क्यों नहीं होता ? उसका उत्तर तो यह है, उस समय दोष 
के कारण 'स्मृतिप्रमोष' हुआ रहता है । 

स्मृतिप्रमोष-- स्मरण के हेतुभुत संस्कार के किसी विषय के 'उद्बोधक' का समीप 
न रहना ही 'प्रमोष' है। इस 'प्रमोष' के प्रभाव से ही अनुभूत समस्त विषयों का 
कभौ-कभी 'स्मरण' नहीं हो पाता है, किख्चितु:किज्चित्‌ स्मरण होता है और कभी-कभी 
'तद्‌ रजतम्‌, 'सः मनुष्य” इत्पादि आकार में स्मरण न होकर कैवल 'इर्द रजतम्‌' 


दोघनिरूपण ] दोषनिरूपणम्‌ ५५९ 


अय॑ मनुष्यः--इस आकार में स्मरण होता है, 'तत' शब्द से उसका उल्लेख 
नहीं होता । 
योगाचार और वैभाधिक नामक दो बौद्धमम्प्रदायों में 'ज्ञान' कों साकार माना 
है। उनमें से योगाचार बौद्ध तो 'ज्ञान' के आकार के” अतिरिक्त किसी भी बाह्य 
पदार्थ की सत्ता नहीं मानता है। ज्ञान का आकार ही भिन्न-भिन्न पदार्थों के रूप में 
बाहर भाष्ित होता है | 
ओर वंभाधिक बौद्ध कहता है कि 'ज्ञान” का अपना निजी कोई 'आकार' नहीं 
होता है, तथापि उत्तके विषयश्रूत् पदार्थ से उसे ( ज्ञान को ) आकार प्राप्त होता है । 
अत एव 'ज्ञान' में उसका ( भाकार का ) अनुभव होता है। किन्तु 'स्वे क्षणिकम्‌' के 
सिद्धान्तानुस्तार सब कुछ क्षणिक रहने से बह अर्थ 'इन्द्रिय' का विषय नहीं बन पाता । 
इसलिये “पदार्थ” स्वयम्‌ अप्रत्यक्ष है। किन्तु उस पदार्थ का 'ज्ञान' क्षणिक होता 
हुआ भी. 'स्वप्रकाश' है, इसलिये उसका प्रत्यक्ष 'साकार रूप में' होता है। और उस 
ज्ञान के आकार से ही 'अर्थ' का अनुमात्त किया जाता है, क्यौंकि 'ज्ञान' में जो आकार 
है, वह उस अर्थ के द्वारा ही अपित किया हुआ है। अत एवं इसे 'बाह्यार्थानुमेयवादी' 
सम्प्रदाय कहते हैं । 
उपर्युक्त दोनों सम्प्रदायों का 'साकारवाद' तकंभाषाकार केशवमिश्र को स्वीकार 
नहीं है। उन्होंने अपने मत को ग्रन्थ में अचद्धित कर . दिया है कि सर्व न ज्ञान 
निराकारमेब' सम्पूर्ण ज्ञात 'निराकार' ही होता है। वह स्वभावतः भी 'पताकार' नहीं 
है, और न 'अर्थ' के द्वारा समपित 'आकार' से 'साकारः है। ज्ञान में अनुभूत होने 
वाली 'तत्तत्‌ अर्थाकारता' जो बताई जा रही है वह उसकी 'तत्तत्‌ अर्थविषयता' 
ह्टीहै। 
( ६ ) मनोनिरूपणम्र्‌ 
अन्तरिन्द्रिएं मनः । तच्चोक्तमेव । 
( ७ ) प्रवृत्तिनिरूपणम््‌ 
प्रवृत्ति: धमाधमंमपी यागाविक्रिया, तस्पा जगदृव्यवहारसताधकत्वात | 
( ८ ) दोषनिरूपणम्‌ 
दोषा राग-हेष-मोहाः । 
राग इच्छा । 
इंषो मन्युः, क्रोध हृति यावत्‌ । 
मोहो मिथ्याज्ञानं विपयंय इति थावतु । 
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(९ ) प्रेत्यभावनिरूपणम्‌ 


पुनरुत्पत्ति: प्रेत्थभावः । स चात्मनः पूर्वदेहनिवृत्ति,, अपुर्वदेह- 
सद्भगतलाभः । 
(६ ) अन्तरिति । अन्तरिन्द्रिय का ताम 'मन' है। इसी को 'अन्तः करण' भी 
कहते हैं | उसके बारे में पहले ही बत्ता चुके हैं । 

(७ ) भ्रवृत्तिरिति। धर्म-अधर्म को उत्पन्न करने वाली 'याग' आदि कम ही 
“प्रवृत्ति कहलाती है। क्योंकि जगत्‌ के व्यवहार की वही साधक है । 

( ८ ) दोषा इति । 'राग', 'देष' और 'मोह'--ये तीनों दोष हैं । 

'राग' का अर्थ इच्छा है । 

दहेष' का अर्थ मन्यु अर्थात्‌ कोघ है । 

मोह का अर्थ भिष्याज्ञान अर्थात्‌ विपर्यय है । 

( ९ ) पुनषत्पत्तिरिति । पुनः ( मृत्यु के वाद ) उत्पन्न होना यानी पुनर्जन्म होना 
: ही '्रेत्पभाव कहलाता है। 'प्रेत्प' - मर कर भाव: < जन्म । न्यायभाष्यकार ने कहा 
है कि यहाँ 'पुतः-अम्यास, एवं च बार-बार मर कर उत्पन्न होना ही 'प्रेत्यभाव' शब्द 
से कहा जाता है। किन्तु आत्मा! तो नित्य है, उसकी उत्पत्ति और मृत्यु का होना 
कैसे संभव हो सकता है ? इसके समाधानार्थ ग्रन्धकार कहते हैं--ल चेति । आत्मा 
के पूर्व शरीर की समाप्ति और नवीन शरीर आदि प्मृह ( देह-इन्द्रियादि के साथ 
आत्मा का पुनः सम्बन्ध ) की प्राप्ति होता ही 'प्रेत्पभाव' है। इसी को 'पुनर्जन्म' 
कहते हैं | आत्मा की पुनरुत्पत्ति नहीं है । वह तो नित्य है। 

माघुरी 

'भन' ( अन्तः:करण ) . प्रत्येक प्राणी के शरीर के भीतर रहता है। बह "नित्य 
और 'अण होता है। 'मुक्ति' होने तक आत्मा के साथ इसका सम्बन्ध बराबर बना 
रहता है | यह 'मन' समस्त बाह्य इन्द्रियों को उनके कार्य में सहायक होता दै । 

प्रवृत्ति शास्त्रविहित और शास्त्रनिषिद्ध कर्मों ( क्रियाओं ) को अथवं कर्मों से 
उत्पन्न होने वाले धर्म-अधम्म को 'प्रवृत्ति' शब्द से कहा जाता है। समस्त संसार का 
व्यवहार 'प्रवृत्ति से ही होता है । प्रवृत्ति से 'कर्म', और कर्म से पुनः प्रवृत्ति --यह 
चक्र बराबर चलता रहता है । इस चक्र पर आहूढ़ हुए संसार का उत्थान-पतन स्वंदा 
होता रहता है | वही प्राणी का जीवन है। प्रवृत्ति से प्राणी का' जन्म होता हैं। यह 
प्रवृत्ति तीन प्रकार की होती है--( १ ) वाणी से (२ ) मन से, ( ३ ) शरीर से । 
न्यायसूत्रकार कहते हैं--प्रवृत्ति्ाग्वुद्धिशरीरारम्भ:' ( न्‍्या० सू० १।१॥१७ ) | यह 
राग” दोष तो (१ ) काम, ( २) मत्सर (३ ) स्पहा ( ४ ) तृष्णा ( ५ ) लोभ 
( ६ ) माया ( ७ ) दम्भ के भेद से सात प्रकार का होता है। इनमें से सैथुन की 


प्रेल्यभावनिरूपण || प्रेत्पभावनिरूपणम्‌ ५६९: 


इच्छा का नाम काम है। प्रयोजन के न रहने पर भी दूसरे के वांछित अर्थ के 
लिवारण की इच्छा करना 'मत्सर' है। धर्म के विदृद्ध किसी वस्तु की प्राप्ति की इच्छा 
को “स्पृह्या' कहते हैं । मेरी वस्तु किसी काल में भी नष्ट न हो, ऐसी इच्छा को 'तृष्णा 
कहते हैं । 'क्रपणता' भी एक प्रकार से 'तृष्णाविशेष' ही है । धर्मविरुद्ध परद्रव्य की 
इच्छा करना लोभ है। दूसरे को ठगने की इच्छा को 'माया' कहते हैं। अपनी 
उत्कृष्टता जताने के लिये जो दिखाबटी आचरण किया जाता है उसे 'दम्भ' कहते हैं । 
यागादिं क्रिया भी वाणी, मत तथा शरीर से ही होती हैं। अत एवं प्रत्यका: ते 
व्वर्माधर्ममयी यागादि क्रिया! कहां है। 'धर्माष्थर्ममयी' अर्थात्‌ धर्माइ्धर्म की जनक । 
कहीं-कहीं 'प्रवृत्ति को भी 'धर्माधर्म' शब्द से कहा गया है । 

दोष--राग, देंष और मोह तीनों का नाम 'दोष' है। “राग' का अर्थ है 'इुन्छा' 
वानी कामना । 'वचनानुकूलों यत्नः वागास्म्भ:, चेशनुकुलों यत्नः शरीससभ:, एत- 
दृद्दयभिन्नों यत्नः बुद्धचारंम्भ:' । अर्थात्‌ मनुष्य के वचन ( उच्चारण ) के अनुकूल जो 
'ब्रथत्न' है, उसे 'वागारम्भ' कहते हैं । मनुष्य के शरीर की चेष्टा के अनुकूल जो 'प्रयत्न 
है, उसे शरीरास्म्भ्' कहते हैं। और उन दोनों प्रयत्नों से भिन्न जो प्रयत्न है, उसे 
'बुद्धचा सम्भ' कहते हैं । 'द्वेष” का अर्थ है 'क्रोध' | यह 'ह्वेष' दोष (१ ) क्रोघ ( २ ) 
ईए्याँ (३ ) असूया ( ४ ) द्ोह ( ५ ) अमर्ष ( ६ ) अभिमान-के भेद से छह प्रकार 
का होता हैं। और 'मोह का अर्थ है 'मिथ्याज्ञान' यात्री पिपंयंय । यह 'मोह' दोष भी 
(१) विपयंय (२) संशय (३) तक॑ (४) मान (४ ) प्रमाद ( ६ ) भय 
( ७ ) शोक--के भेद से सात प्रकार का होता है। इन्हों तीनों से संत्तार में जन्म-प्राप्ति 
की नि्मित्तभूत 'प्रवृत्ति हुआ करती हैं। इन्हीं तीनों के बारेमें भगवातु श्रीकृष्ण ने 
कहा हैं-- 

“बत्रिविध॑नेरकस्पेद॑ द्वारं नाशनमात्मन: । 
काम: क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेततु त्रय॑ त्यजेतु ॥ 

अर्थात्‌ काम, क्रोध, लोभ ( मोह ) तीनों को नरक का हार और आल्मताद का 
करण बताया गया है, अतः ये तीनों त्याज्य हैं। इन तीनों में भी 'मोह' को सबसे 
बुरा बताया गया है। क्योंकि वही तो राय और द्वेष का मूल है । इसी बात को गौतम 
मह॒धि ने भी बताया है--- 

'तेषां मोह: पापीयान्‌ नामूइस्प इतरोत्पते: | जो 'मोंह' शुन्प रहता है वही “राग 
और 'द्वेष' से रहित रहता है। क्योंकि 'मोह' से ही उनकी उत्पत्ति होती है। इसलिये 
'मोह' को हीं सबसे बुरा माना गया.है। अत एवं इन तीनों की निवृत्ति के लिये ही 
'प्रमाणादि' सोलह पदार्थों का तत्त्वदान प्राप्त करना आवश्यक होता है, और उत्ती के 
छिये '्यायदर्शत' का निर्माण किया गया है । 

प्रेत्मभाव--मरण होने के पश्चात्‌ दूसरे जन्म का होना ही 'द्रेल्यभाव' कहलाता है । 

कैद त्त० 
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शरीर और “प्राण के अन्तिमसंयोग के ध्वंस को 'मरण' कहते हैं। तथा 'शरीर' 
और 'प्राण' के आद्यसंयोग को 'जन्म' कहते हैं । 
( १० ) फलनिरूपणम्‌ 
फल पुनर्भोगः सुखदुःखान्यतरसाक्षात्कार: । 
( ११ ) दुः।खनिरूपणम्र्‌ 
पोडा दुःखम्‌ । तच्चोक्तमेव । 
( १२ ) अपवर्गनिरूपणम्‌ 

मोक्षोध्पवर्ग:। स चेकविद्यतिप्रभेदभिन्नस्य दुःखस्थात्यन्तिकी निवृत्तिः। 
एकविश्वतिभेदास्तु शरीरं, षडिन्द्रियाणि, षघड्‌ू विषया:, षड बुद्धयः, सुख 
दुःखज्चेति गौणमुख्यभेदात्‌ । सुखं तु दुःखमेव दुःखानुषड्धित्वात्‌। अनुषजद्भोड- 
विनाभाव: | स चायमुपचारो मघुनि विषसंयुक्ते मधुनोडपि विषपक्षनिक्षेपवत्‌ । 

स॒॒ पुनरपवर्ग: कर्थ भवति ? 

उच्यते ।. श्ास्त्राद विदितसमस्तपदार्थतत्त्वस्प, विषयदोषदर्शनविरक्तस्य 
मुम्॒क्षोध्यायिनों ध्यानपरिपाकवद्ञात्‌ साक्षात्कृतात्मनः क्लेशहीनस्यथ, निष्कास- 
कर्मानुप्तानादनागतधर्माष्धर्मावनर्जवत: पुर्वोपात्तज्च धर्माष्यर्मप्रचयं योगद्धिप्रभा- 
वादू विदित्वा, समाहुत्य भुक्लानस्प पुर्वकर्मनिवत्तों वर्तमानशरोंरापगमे पुर्व- 
शरीराभावाच्छरी राद्येकविद्यतिदुःखसम्बन्धो न भवति कारणाभावात्‌ । सो5्य- 

. मेकविश्तिप्रभेदभिन्नदुःखहानिर्मोक्ष: । सोष्पवर्ग इत्युच्यते । 
इति प्रमेयपदार्थ: समाप्त: । 

( १० ) फलमिति । सुख अथवा दुःख में से किसी के अनुभवरूप भोग को 'फल' 
कहते हैं । जीवात्मा में सुख-दःख की उत्पत्ति होने पर उसका साक्षात्कार [ प्रत्यक्ष 
अनुभव ) 'मन' से हुआ करता है, और विषयों के साथ इन्द्रिय सन्तिकर्ष के होने पर 
सुख-दुःख की उत्पत्ति हुआ करती है। इसी बात को भगवान्‌ श्रीकृष्ण गीता में कह 
रहे हैँ--मात्रास्पर्शास्तु कौन्‍्तेय ! शीतोष्णसुख-दुःखदा:'। यह विषयेन्द्रिय-सन्निकर्ष 
मनुष्य के जीवनकाल में होता है। जीवन का अर्थ है 'इन्द्रिय, मन, और प्रोण सहित 
शरीर के साथ आत्मा का विलृक्षण संयोग । यह 'संयोग' उस्र प्राणी के पुर्व॑ कम से 
होता है। एवं च 'फल् भी प्राणि के पुवंजन्माजित कर्मों का ही परिणाम है । 

(११ ) पोडेति । 'पीड़ा' को वु:ख कहते हैं । पह भी जीवात्मा का एक “विशेष- 
गुण' है । इसकी उत्पत्ति 'अधर्म' ( पाप ) से होती है। इसका वर्णन पूर्व कर दिय 
गया हैं ! 

( १२ ) मोक्ष इत्ति। मोक्ष को-अपबर्ग कहते है।। 'मोक्ष' का अर्थ है- -इक्कीस 
प्रकार के दू-खों की अत्यन्त निमृत्ति। अत्यन्तनिवृत्ति ( आत्यस्तिकः निवत्ति-) तभो 
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कहलाती है जब एक बार निवृत्ति होने के बाद पुनः दुःख को उत्पत्ति न हो | इस 
प्रकार की दुःखात्यन्तनिवृत्ति अन्तिम जन्म के अनन्तर ही होती है । उप्ती को 'अपवर्ग 
कहते हैं । 

एकविजति भेंदास्त्विति | दुःखों के एकविशति भेद ( इक्कीस भेद ) इस प्रकार 
होते हैं-“श रीर, पद्‌ इन्द्रियाँ, पट विषय, पट ज्ञान [ बुद्धि ), और सुख तथा दुःख । 
गौण और मुख्य भेद से ये इक्कीस प्रकार के दुःख हैं। इन इक्कीस प्रकार के दुःखों से 
छूटकारा प्राप्त करना ही अपवर्ग (मोक्ष ) कहलाता है। दुःख से अनुपक्त 
( मिश्चित ) होने के कारण लौकिक सुख भी “दुःखरूप' ही है। 'अनुषज्ञ का अर्थ 
अविनाभाव है। एक-दूसरे के विता ते रह पाना ही 'अविनाभाव कहलाता है। मधु 
जब 'विष” मिश्चित रहता है, तब 'मधु' को भी 'विष' समझा ज़ाता है | उसी तरह 
लौकिक़ 'सुख-दु:ख से मिश्चित ( अविनाभुत ) रहने के कारण उसे भी गौणरूप ते . 
दुःख ही समझा जाता है। अर्थात्‌ लौकिक सुख को दुःख कहने का गोण ( औप- 
' च्ञारिक ) व्यवहार होता है। 

प्रइन--स पुनरिति | वह 'अपवर्ग' कैसे प्राप्त होता है ? 

उत्तर--उच्पते इति । उत्तर दिया जा रहा है। सर्च प्रथम शास्त्रों का अध्यट्त 
करके समस्त पदार्थों का ययार्थस्वरूप ( तत्त्व ) ज्ञात प्राप्त करते वाले, अतएब विषय 
( पदार्थों ) में दोष दर्शन हो जाने के कारण छोकिक विषयों के प्रति विरक्त रहने 
वाले, मोक्ष को चाहने वाले, अतएव मोक्ष प्राप्ति की प्रवल इच्छा के जागने से योग 
शास्त्र के द्वारा प्रतिपादित ध्यानविधि के अनुप्तार '्यातादि उपायों का अभ्यास 
करने वाले 'मुमुक्षु-लाधक' का ध्यान परिपकत्र हो जाने के कारण उसे आत्मा का 
साक्षात्कार होता है। उससे वह 'पाँच क्तेशों ( अविद्या, अस्मिता, राग, देंप, अभि- 
निवेश ) से रहित हो जाता है। राग-ड्ेथादिकों के न रहने पर निष्काम होता हुआ 
'कर्म' का अनुष्ठान करने लगता है। इस प्रकार किये हुए निष्काम कर्मों से धर्माधधर्म- 
रूप संस्कारों की उत्पत्ति नहीं हो पाती है। अतएव अनागत ( नवीन ) घधर्म-अधर्म का 
अर्जेत ( सम्पादन ) नहीं हो पाता है। और पूर्वोपात्त ( पूर्व अजित हुए ) घर्म-अधर्मों 
को अपनी योगशक्ति के प्रभाव से जानकर उन सबका भोंग, वह एक कक्षा ही कर 
लेता है। तब पूर्वाजित कर्मों को समाप्ति हो जाती है। इस प्रकार कर्म की निवृत्ति 
( समाध्ति ) ही जाने पर तथा विद्यमान परीर के समाप्त होने पर शरीरोत्पत्ति में 
कारणीभूत धर्माधर्म के अभाव में नवीन शरीर कौ उत्पत्ति का होता संभव नहीं 
रहता । तब धर्माधमंखष कारण के न रहने से 'ओत्मा' के साथ एकविशरतति 
( इक्कीस ) प्रकार के 'दुःखों' से वह पुनः सम्बद्ध तहीं होता है। इन एकविशति भेदों 
से युक्त दुःखों ( इक्कीस प्रकार के दुखों ) का विनाश ( हानि ) ही 'मोक्ष' है। उत्ती 
को. 'अपवर्ग कहते हैं । 
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माधुरा 
प्रार्य, सचित ओर फक्रियमाण--के भेद से 'कर्म' तीन प्रकार के होते हैं । 

( १ ) प्रारव्यकर्म--जित कर्मों का फलोपभोग प्राप्त करने के लिये यह वर्तमान 
शरीर प्राप्त हुआ है, उन कर्मों का 'भीग' मिल्‍छना धारम्म हो चुका है, इसलिये उन 
कर्मों को 'प्रारब्ध कर्म' कहा गया है।. उन 'प्रारब्ध कर्मो' का 'नाश', उसके फलों को 
भ्रुगतने पर ही होता है। कहा भी है--'प्र/रव्धकर्मणां भोगादेव क्षय: । 

( ९ ) क्रियमाणकर्म--ये वे 'कर्म' हैं, जो इस वर्तमान समय में किये जा रहे हैं। 

( रे ) सश्चितकर्म--इस क्रियमाण कर्मों के संस्कार सब्चित होते रहते हैं । 
उनसे आगे चलकर भोग प्राप्त होगा । इसीलिये इन 'कर्मों' को 'प्ण्चित कर्म” कहा 
जाता है। क्रियमाण कर्मों से उत्पन्न होकर सब्चित हुए वे संस्कार, जब तक “तत्त्व- 
ज्ञान नहीं होता है, तब तक बने रहते हैं, और प्रतिक्षण किये जाने वाले क्रियमाण 
कर्मों से नवीन-नवीन संस्कार बनते जाते हैं। किन्तु 'तत्त्वज्ञान' ( आत्तमसाक्षात्कार ) 
उत्पन्न होने के बाद क्रियमाण कर्मों के चलते एने पर भी उनसे 'संस्क;र' नहीं बन 
पाते । एवंच आत्मज्ञानी के 'क्रियमाण कर्म”, उस घुष्क टूँठ की तरह हो जाते हैं, 
जिसमें पल्‍लव, अंकुर आदि नहीं फूट निकलते । उनके क्रियमाण कर्म तो 'संस्कार' 
रहित होने से उनसे फलोपत्ति की संभावना ही नहीं, तो उनके भोग की कथा तो 
टूर रही । आत्मसाक्षात्कार ( तत्त्वज्ञान ) होते ही अंसंख्य जन्मोजित सब्चित कर्मों 
की वह महान्‌ राशि, रुई' की तरह क्षण भर में ही नष्ट हो जाती है। उसके नष्ट 
होने में किड्चिन्मात्र भी विलम्ब नहीं लगता । भगवान्‌ भरी कृष्ण ने गीता में कहा है- 

ज्ञातारित: सर्वकर्माणि भस्मसात कुरुतैः्जुन' । 

इस प्रकार क्रियमाण और संब्चित दोनों की समाध्ति होने पर ही उसे 'जीव- 
न्मुक्ति' प्राप्त हों जाती है, यानी वह जीवम्मुक्त हो जाता है। और 'प्रारब्ध कर्मों 

का फलभोग तो जब तक वर्तमान शरीर की आयु निर्धारित है तब तक चलता ही 
रहता है। कहा भी है--'प्राख्धकर्मणां भोगादेव क्षय:" । प्रारूध-कर्मफलों का भोग 
समाप्त होने पर उसका देहपात ( शरीरपात ) हो जाता है । 
अभिष्राय यह है कि योगसाघना के द्वारा तल्त्वज्ञानी यह जान लेता है कि मेरे 
प्रारब्ध अभी कितने शेष हैं? और उतका भोग मुझे किस-किस शरीर में करना हैँ? 
तब वह योगी-तत्त्वज्ञानी अपने योगसामर्थ्य से एक साथ ही उन सभी शारीरों का 
निर्माण कर लेता है और उनके द्वारा उन सभी अवशिष्ट प्रारब्ध कर्मों के फलों का 
भोग एक साथ ही प्राप्त कर लेता है। तदनन्तर भोग के लिये कोई प्रारव्ध कर्म शेष 
नहीं रहता । इस रीति से समस्त प्रारब्ध कर्मों का भोग से नाश हो जाता है। और 
क्रियमाण कर्मों का तत्त्वज्ञान के द्वारा भर्जन हो जाने से उनके द्वारा कोई संस्कार पैदा 
न होने के कारण उनका फ़लूजननसाम्य नष्ट हो जाता है। अतः नंबीन संस्कारों 
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का सझूचय न होने से 'सड्चित कर्म' का निर्माण होना बन्द हो जाता है। और तत््व- 
ज्ञान के पूर्व अवस्थित हुए सड्चित कर्मों का तो 'तत्त्वज्ञान' से ही नाश हो गया होता 
है। एवड्च सझ्िचित और क्रियमाण कर्मों के बन्धन से मुक्त हुआ वह जीवस्मुक्त 
कहलाता है। और चक्रश्नमिन्याय से प्रारब्ध फल भोगार्थ तब तक शरीर धारण किये 
रहता है, जब तक उनको भोंगता है। अतएवं कहा गया है--तिष्ठति संस्कार- 
वशाच्चक़॒प्रमिवद्‌ घृतशरीरः' । और भोग समाप्त होने पर जब शरीरपात होता है, 
तब विदेह मुक्ति होती है। ऐसी विदेह मुक्ति प्राप्त करने वाले योगी के प्राण पर- 
मात्मा' में ही यानी अपने स्वरूप में ही विलीन हो जाते हैं, वे अन्यत्र इधर-उधर नहीं 
जाते । अतएव कहां गया है--न तस्य प्राणा उत्कामन्ति' इति । 
इस अपवर्ग प्राप्ति के मार्ग में यौगिक साधना के चमत्कार भरे पड़े हैं। परन्तु 
यह योगमार्ग सर्वत्ताप्य नहीं है। कुछ विरले ही भाग्यवान्‌ होते हैं जो इस पोगमार्ग 
के परथिक बनने की योग्यता रखते हैं। अतः शास्त्रकारों ने सर्वसाधारण के उपयुक्त 
एक अन्य मार्ग भी अपवर्गंश्राप्ति का बताया है। प्रत्येक मनुष्य तरिविध कर्मों के 
बच्धनों से वंधा हुआ है। वे तीत कर्म 'प््चित, प्रारब्ध और क्रियमाण' नाम से 
प्रसिद्ध हैं। मुमुज्षु को चाहिये कि वह सर्वप्रथम 'काम्य कर्मो' का परित्याग कर 'क्रिय- 
माण कर्मों' का द्वार बन्द कर दे। किल्तु “नित्य नैमित्तिक, और निष्काम कर्मा' का 
सर्वदा अनुष्ठान करता रहे । ऐसा करने पर नवीत धर्म-अधर्म ( पुण्य-पाप ) का संचय 
होना अवरुद्ध ( बन्द ) हो जाता है। साथ ही साथ शास्त्र का अध्ययन कर पदार्थों 
का तत्त्वज्ञान [ यथार्थ स्वरूप ज्ञान ) प्राप्त करता रहे, शास्त्रपद्धति के. अनुप्तार 
आत्मस्व॒रूप के परिज्ञानार्थ उसप्तका चिन्तन-मनन, निदिष्यात्नन, ध्यान करने का प्रयत्त 
करते रहना चाहिये। इस रीति से निरन्तर और दीर्घकाल तक प्रयत्न करते रहने 
पर किसी समय आत्मसाक्षात्कार अवश्य होगा। उसके होते ही सखित कर्मों को महान 
राशि, पूर्णतया नष्ट हो जायगी । एवच् क्रियमाण को वक्तय और सख्त को नष्द कर 
देने से वह जीवस्मुक्त हो जाता है और वर्तमान शरीर के पात होने की प्रतीक्षा करता 
हुआ जीवन यापत करता रहता है। प्रारब्ध का भोग समाप्त होते ही उत्तका शरीर 
स्वयं ही प्रणशुन्य हो जाता है अर्थात्‌ उसके प्राण, परमात्मा में ( स्वरूप में ) ही 
विलीन हो जाते हैं। तब किसी प्रकार के भोक्तव्य कर्म के शेष न. रह जाने से 
उसे विदेह मुक्ति की प्राप्ति हो जाती हैं अर्थात्‌ 'एकविशति दुःखों' की आत्यन्तिक 
निवृत्तिरूप 'अपवर्ग' की प्राप्ति होती है । 
इससे यह बताया गया है कि गृहस्थाश्रम में रहता हुआ ग्रहस्थ व्यक्ति भी अपवर्ग 
को पा सकता है। जैसे कि महाराष्ट्र के सन्त तुकाराम, ज्ञानेश्वर, दासोपत्त आदि 
तथा अन्यत्र भी अवतीर्ण हुए अनेक ग्रृहस्थ सन्त उल्लेखनीय हैं। किसी ने 
कहा भी है-- । 
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'ज््यायागतघनस्तल्वज्ञाननिष्ठोंडतिथिप्रिय: । 

श्राद्वकृत्‌ सत्यवादी च गृहस्यो5पि विभुच्यते | 
अर्थात्‌ न्यायपूर्वक धनोपार्जन, तथा तत्त्वज्ञान में निष्ठ, अतिथिसत्कार एवं अपने मृत 
पितरों का श्राद्ध करने वाछा सत्यवादी गृहस्थ भी मुक्त हो जाता है । 

उक्त द्विविध मार्गों में में ग्रन्थकार ने प्रथम मार्ग को ही बत्ताया है। यद्यपि वह 
कठिन है तथापि धैय॑ से उस पर चलकर मोक्ष प्राप्ति णीन्च और सरल्‍ूता से होती है । 

दूसरा मार्ग अनेक विध्न-बाधाओं से आकीर्ण तथा बहुत लम्बा है। इसके सहारे 
मोक्ष श्राष्ति बहुत विल्म्ब से होने की संभावना है। अंतएव भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने कहा 
हैं कि-- । 

बहुनां जन्म॑नामन्ते ज्ञानवान्‌ माम्प्रपच्यते' । 
ज्ञानी गृहस्थ पुरुष अनेक जन्मों के बाद मुझे प्राप्त कर पाता है। किन्तु भगवदनुग्रह 
होने पर क्षणमात्र का भी विलम्ब नहीं है। उस भगवदनुग्रह प्राप्ति का राजमार्ग श्री 
'एकनाथ सम्प्रदाय अर्थात्‌ 'भागवत्‌' सम्प्रदाय में बताया गया है जिसके सहारे सहस्त्रों 
ने भगवदनुग्रह प्राप्त कर मुक्ति को अनायास ही प्राप्त किया है। किन्तु उस मोक्ष का 
स्वरूप क्या है ? यह जिज्ञात्रा होती है। अतः उसके विषय में भी किचिन्मांत्र चर्चा 
कर लेना अनुपयुक्त न होगा । 
मोक्ष के स्वरूप के विषय में विभिन्न दार्शनिकों के मतः-- 

जिम्त प्रकार मोक्ष प्राप्ति के विषय में भिन्न मत हैं उसी प्रकार मोक्ष के स्वरूप के 
विषय में भी भिन्न-भिन्न मत उपलब्ध होते हैं। 

( १ ) नैयायिकों का म्ोौक्ष-नैयायिक तो ' दुःख की अत्यन्त निवृत्ति' को 'मोक्ष' 
कहते हैं । नैयायिकों ने मोक्ष में नित्यसुख की अभिव्यक्ति को नहीं माना है । 

(२) बेशेषिकों का मौक्ष--वैशेषिकों के मत में 'आत्मा' के ज्ञानादि नौ विशेष 
गुणों का उच्छेद हो जाना ही 'मोक्ष' है। निष्कर्ष यह है कि न्याय और वैशेषिक के 
मत से मोक्षदशा में आनन्द या 'सुख' का अनुभव नहीं होता है। न्याय-वैशेषिक 
दर्शन के आचार्य श्रीधर ने ज्ञान-कर्मसमुच्चय' को ही मोक्ष प्राप्ति का साधन माना है । 

( ३ ) वेबान्तियों का मोक्ष--अद्वैतवेदान्ती तो 'मोक्षः में 'दुःख की आत्यन्तिक 
निवृत्ति के अतिरिक्त “नित्य सुख्च की अभिव्यक्ति भी मानते हैं। इनका कहना है 
कि जगत्‌' की 'परिणामी उपादांन कारण रूप अनिवंचनीय त्रिगुणात्मक अविद्या' 
की निवृत्ति होने से तदुपलक्षित् 'ब्रह्म' तो सर्वदव प्तिद्न्‍ध है। उसके लिये कुछ प्रयत्न 
कर्तव्य नहीं है। कर्तव्य तो केवछ 'अविद्यानिवृत्तिहप उपलक्षण' की सिद्धि के उपाय का 
स्म्पादन करना मात्र है। वह उपाय है--अखण्ड ब्रह्म का साक्षात्का र, जो श्रवण, मनन, 
निदिध्यासन के द्वारा 'तत्वमप्ति', 'अहं ब्रह्मास्मि' इत्यादि महावाबयों से प्रकट होता 
है। क्‍योंकि 'आत्मा' तो 'नित्य, विभु और आनन्द' रूप है। संसार काल में देहादि 
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के सम्बन्ध के कारण “नित्यसुंख' की प्रतीति नहीं होती है, किन्तु मोक्षावस्था में 
उसके स्वरूपभूत 'आतन्‍्द' की अभिव्यक्ति हो जाती है। इसलिये वह आनन्दीभवति 
आनन्दमय हो जाता है | 

( ४ ) एकदण्डी बेदान्तियों का मोक्ष--इनके मत में 'अहं ब्रह्मस्मि इत्याकारक 
'जीव-ब्रह्म' के अभ्ेद साक्षात्कार से अतादि अविद्या के निवृत्त हो जाने पर समस्त 
उपाधियों से रहित हुए शुद्ध आत्मा की स्वप्रकाशज्ञानसुखरूप से जो स्थिति है। 
वही सीक्ष है । 

( ५ ) ब्रिवण्डी वेदान्तियों का मोक्ष--इनके मत में 'जहूं ब्रह्मास्मि', 'प्रशान 
ब्रह्म', 'अयमात्मा ब्रह्म', 'तत््वमसति' इत्यादि श्रुतिवचन, ' जीव-ब्रह्म' का अभेद प्रति- 
पादन करते हैं और 'जुष्ट यदा पश्यत्यन्यमीशम, द्वासुपर्णा सयुजा साया, हें बरह्मणी 
वेदितव्ये' इत्यादि श्रुति वचन, उस जीव-अह्म के भेद का प्रतिपादन करते हैं। ऐसी 
स्थिति में जीव-बरह्य का यदि केवल “अभेद' मानते हैं तो भेद बोधक वचन अंसंगत 
होंगे। और यदि जीव-ब्रहम का भेद ही मानते हैं तो पूर्वोक्त अभेदबोधक वचन 
असंगत होंगे | दोनों प्रकार के वाक्यों के भ्रामाण्य के छिये जीव-ब्रहा का भेद और 
अश्नेद दोनों मानने चाहिये। अतः आत्मज्ञान'ं और 'कर्म दोनों का अनुष्ठान जब 
किया जाय तभी ज्ञान-कर्म के समुच्चय के अभ्यास से कारणरझूप ब्रह्म में इस क।यंछण 
जीव का कर्म वासना सहित भेद अंश की निवृत्तिह्प लग होगा, तभी इस जीवात्मा 
का मोक्ष होगा | | 

( ६ ) वेष्णव भक्तिवादी वेदाल्तियों का सोक्ष--इनके मत में भगवस्सा्षिध्य 
का लाभ होना ही 'मोक्ष है। इस प्रकार का भगवत्सान्तिष्य भंगवच्छरणागतिरूप 
भक्ति से ही प्राप्त होता है । 

( ७ ) बेष्णबों का मोक्ष--वैष्णवों के मत से नाखपाचदात में प्रतिपादित 
वैष्णव धर्म के अनुष्ठान द्वारा विष्णु भगवान्‌ के प्रस्ताद से पुनराबृत्ति रहित विष्शु- 
लोक ( बैकुण्ठ ) में वैष्णवों का जो गमन है, वही मोक्ष है | 

( ८ ) रामानुजों का सोक्ष--इतके मत में बासुदेव में रहने वाला जो समस्त 
जगत्‌ का कतुँत्व धर्म हैं, उसको छोड़कर उस भगवान्‌ के अन्य जितने भी सर्वज्ञत्वादि 
कल्याण गुण हैं, उन समस्त गुणों की प्राप्तिपुवंक इस जीवात्म। को उस भगवान्‌ के 
यथार्थ स्वरूप का जो अनुभव होता है, वही मोक्ष है । & 

( ९ ) माध्य वेष्णवों का मोक्ष-इनके मत में 'जगत्वतृत्व, छक्षेमी, प्रीवत्स इन 
तीनों को छोड़कर विष्णु भगवान्‌ के जितने भी अन्य निरतिशय आननदादिं धर्म हैं । 
उन धर्मों के सहश धर्मोंकी प्राप्ति होता ही भोक्ष है। वह मोक्ष भी 'पालोकय, 
सामीपष्प, सारूप्य, सायुज्य' भेद से चार प्रकार का माना जाता है। विष्णु भगवाव्‌ के 
बैकुण्ट छोक की प्राप्ति होना 'सालोक्य मुक्ति! है। नकृप्ठ लोक में भी विण्ण भगवान्‌ 
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की समीपता प्राप्त होना 'सामीष्य मुक्ति' है। समीपता की प्राष्ति होने पर भी विष्णु- 
भगवान्‌ के समान रूप की प्राप्ति होना 'सारूप्य मुक्ति है। और विष्णु भगवान्‌ के 
स्वरूप में इस जीवात्मा का विलीन हो जाना 'साथुज्य मुक्ति' है । 

( १० ) बह्लभ वेष्णवों फा सोक्ष--इनके मत में 'गोलोक' में दो भुजा वाले 
कृष्ण भगवान्‌ के साथ उनके अंशरूप जीव को रासलीला का अनुभव होना ही 
भोक्ष है | 

( ११ ) पाशुपत दर्शन में मोक्ष--इनके मत में पाशुपतागास्त्रविहित पूजना- 
चंनादि पाशुपत धर्मों के अनुष्ठान से जीवरूप पशु के 'बन्धरूप पाश' की निवृत्ति होने 
पर इस “जीव का पशुपति के समीप पुनरावृत्ति रहित जो गगन है, वही 'भोक्ष' है । 

(१२ ) सांस्य और योगवर्शन में भ्रोक्ष--पातञजल योग के मत से 'अविद्या, 
अस्मिता, राग, द्वेष, अभिनिवेश'-पह पश्चक्लेशहूप, तथा जात्ति, आयू, भोंगरूप 
जितना भी परतन्तव्रतारूप “बन्ध' है उस “वन्ध' की अष्टाज्रयोग के द्वारा निवृत्ति होने 
पर जो स्वतन्त्रता' की प्राप्ति होती है, वही 'भोक्षः है। अर्थात्‌ आत्मा ( पुर्रप ) 
का अपने स्वरूप में स्थित रहना ही मोक्ष है । वह 'विधेकजश्ञान' से साध्य होता है । 

(१३ ) मोमासा दर्शन में मोक्ष--इनके मत के अनुप्तार "तित्य युखाभिव्यक्ति' 
अर्थात्‌ प्रपच-सम्बन्धविलय ही 'मोक्ष' है। उसकी प्राप्ति वेदविहित कर्मो का श्रद्धा 
पूर्वक यथाविधि अनुष्ठान करने से ही होती है। आर्थात्‌ 'ज्ञान-कर्म' के समुच्चय से 
निर्मल हुए अन्त:करण में नित्यज्ञान का प्रादुर्भाव होता है । तदनन्तर विषय विशेष की 
अपैक्षा से रहित हुए उस ज्ञान से नित्य सुख की अभिव्यक्ति होती है । 

( १४ ) प्राभाकर मौमांसक के मत्त में भोक्ष-प्रभाकर (गुहू ) के मत से 
'ज्ञानादि सकल विशेष गुणों का विलय हो जाने पर आत्मा” की अपने स्वरूप में जो 
स्थिति है, वही 'मोक्ष' है। श्री शालिकनाथ ने कहा भी है --आत्यन्तिकस्तु देहोच्छेदो 
निः:शेष-धर्माधर्म-परिक्ष य-निब न्घनों मोक्ष: प्र० पं० .) अर्थात्‌ आत्मज्ञानपूर्वक 
वैदिक कर्मों के अनुष्ठान से मूल सहित धर्माधर्म का क्षय॑ होने से देहेन्द्रियों के सम्बन्ध 
का जो अत्यन्त उच्छेद है वही मोक्ष है । 

( १५ ) भुरारिभिश्न के शत में मुक्ति--इनके मत में “दुःखात्यन्ताभाव' ही 
मनोज है । 

(१६ ) बंयाफरणों का मोक्ष--इनसमे मत में (१) परा, (२) पश्यन्ती, 
(३. मध्यमा, (४ ) वैखरी--इन चार प्रकार की वाणियों में जो 'परा” नाम की 
वाणी है, वही “परब्रह्म/ रूप है। उम्र पश्न्रह्महप 'परा' बाणी का दर्शन होना ही 
पोज है । 

( १७ ) हिरष्यगर्भों का भोक्ष--इनके मत में पञ्चारित-विद्या की उपासना ते 
बचिरादिमार्ग से पुनरावृत्तिरहित ग्रह्मलोकादि की प्राष्ति ही मोक्ष है | 
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( १८ ) रपैश्वरवावियों फा भोक्ष--इनके मत में 'पारदरस' के पान करने पे 
जरा-मरणरहिंत हुए देह की स्थिरता रूप जो जीवन्मुक्ति है, वही मोक्ष है । 

( १९ ) शून्यवादी साध्यमिक बोद्ध का सोक्ष--इनके मत में सर्व शुन्यम्‌-- 
अर्थात्‌ समस्त जगत्‌ 'शून्य' ही है। उस जगत्‌ की 'सत््‌' रूप में जो प्रतीति होती है, 
वह केवल 'भ्रम' है। वस्तुतः कोई भी “वस्तु , सत्‌ नहीं है। इस प्रकार शुन्य भावना 
के परिपाक पर्यन्त जो शुन्यरूप आत्मा का तत्त्वज्ञान है, उससे जो शुन्यभावना 
की प्राप्ति होती है, वही मोक्ष है | 

( २० ) विज्ञानवादी घोगाचार बौद्ध का मोक्ष--इसके मत में दो प्रकार का 
विज्ञान है--( १ ) आलयविज्ञान, और (२ ) प्रवृत्तिविज्ञान | ये दोनों प्रकार के 
विज्ञान क्षणिक होते हैं। उनमें से घट-पटादि विषयाकार जो 'अय॑ घट:*, 'अयय पट:' 
इत्यादि विज्ञान है, उसे 'प्रवृत्तिविज्ञान' कहते हैं, और उस 'प्रवृत्तिविज्ञान' का 
उपादान कारण स्वरूप तथा “घट, पटादि पदार्थों को विषय ते करने बाला “अहं', 
'अहं' इत्याकारक जो विज्ञान है, उसे 'आहृमविज्ञान' कहते हैं। उस 'आहूयविज्ञा् 
के अतिरिक्त समस्त पदार्थ तुच्छ हैं। संस्तारकाल में वर्तमान जो: 'प्रवृत्तिविज्ञान' 
है, उसके उच्छेद होने पर ' केवल आलयविज्ञान' की जो 'धारा' चलती रहती है उसी 
को ये लोग मोक्ष” कहते हैं । 

( २१ ) जेैनवाशंनिकों के सत में सोक्ष--इनके मत में जैसे पींजड़े के नष्ठ होने 
पर स्व॒तन्त्र हुआ शुक पक्षी आकाश में संचार करता रहता है, उसी प्रकार आत्मा के 
वास्तविक स्वरूप को आवृत करने वाले अष्टविध कर्मरूप बन्ध का, तप आदि के 
द्वारा तथा एकमात्र आत्माकार समाधि के द्वारा ध्वंसहो जाने पर सुखेकरूप एवं 
मिरावरणज्ञानकृप आत्मा का स्वततन्त होकर निरन्तर जो ऊध्वंगमन अथवा अलौकिक 
आकाए में जो गमन है, वही सोक्ष है । 

( २२ ) देहात्मवादी धार्बाक के मत में मोक्ष--इसके मत में विधि-निषेध से रहित 
होकर जो स्वतन्त्रता है, वही 'मोक्ष' है। अथवा इस शरीरखूपी आत्मा का जो मरण 
है, वही म्मीक्ष है । 

(२३ ) दोवदर्शन के मत में मोक्ष -इनके अनुसार 'जीव' ( आत्मा ) को 'शिवत्व 
की प्राध्ति अर्थात्‌ 'जीव-शिवैक्य' ही 'मोक्ष' है | 

( २४ ) शाक्तर्दान के मत में सोक्ष--इसके अनुसार भगवान्‌ की भगवत्ता की 
भी मूलभूत आचद्या शक्ति जगज्जननी राजराजेश्वरी माँ के आनन्दमय अड्धू की प्राप्ति 
ही 'मोक्ष' है । 

इति प्रभ्ेयषदार्ष: समाप्त । 
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एकस्मिनू धर्मिणि विरुद्धनानार्थावमर्शा संशयः । स व त्रिविध:। विशेषा- 
दर्ंने सति सम्रानधर्मदर्शनजः, विप्रतिपत्तिज:, अप्ताधारणधर्मजश्वेति । तन्नेको 
विशेषादर्शने सति समानधमंदर्शतज: यथा स्थाणुर्वा पुरुषों वा' इति | एकस्सि- 
प्लेव हि पुरोवतिनि द्रब्ये स्थाणुत्वनिश्वायकं वक़्कोटराविक पुरुषत्वनिम्यायकद्् 
शिरःपाण्यादिक विशेषमपश्यतः स्थाणुपुरुषयों: समानधर्म॑मृर्ध्वत्वादिकन्ञ पश्यत:ः 
पुरुषस्थ भवति संदायः 'किमयं स्थाणुर्वा पुर॒ुषो वा! इति। 

द्वितोयस्तु संशयों विशेषाद्शने सति विप्रतिपत्तिज:। स यथा “शब्दों 
नित्य उत अनित्य' इति । तथा होको बूते शब्दों नित्य इति, अपरो बूते शब्दो5- 
नित्य इति। तयोविप्रतिपत्त्या मध्यस्थस्य पुंसो विशेषमपद्यतों भवत्ति संशय: 
'किमय॑ शब्दों नित्य उतानित्य' इति । 

तृतीयोहसाधारणधर्मदर्शनजस्तु संशयो यथा नित्यादनित्याच्च व्यावृत्तेन 
भूमात्रासाधारणेत गन्धवत्त्वेत विशेषमपश्यतो भुवि नित्यत्वानित्यत्वसंशयः । 
तथाहि 'सकलनित्यव्यावृत्तेन गन्धवत्त्वेन योगाद्‌ भूः किसनित्या, उत सकला- 
नित्यव्यावृत्तेन तेनेव योगा प्षित्या' इति संशय: । 

इति संशयपदार्थ: समाप्त: । 

एकह्मिन्रिति । एक धर्मी में परस्पर विरुद्ध अनेक धर्मों ( अर्थों ) का जो 'अव- 
मशं' ( बोध ) होता है, उसे 'संवाय' कहते हैं । और वह तौन प्रकार का होता है-- 
( १ ) 'समानधर्मदर्शनज' अर्थात्‌ विशेष का दर्शन न होने पर समान धर्म के दर्शन 
से उत्पन्न 'संशय' ( २) 'विश्नतिपत्तिज' अर्थात्‌ विशेष का दर्शन न होने पर विप्रति- 
पत्ति ( विदद्धार्थप्रतिपादक बचनों ) से उत्पन्न 'संशय', और (३ ) 'असाधारण- 
धर्मज' अर्थात्‌ विशेष का दर्शन न होने पर असाधारण धर्म के दर्शन से उत्पन्न 'संशय' । 
तत्नेति । उनमें से प्रथम अर्थात्‌ विशेष का दर्शन न होने पर समान धर्म के दर्शन 
से उत्पन्न संशय का उदाहरण प्रदर्शित कर रहे हैं। पर्येति। जैते--स्थाणुर्वा पुदषों 
वा' इति, अर्थात्‌ यह स्थाणु है या पुरुथ ?--इस ज्ञान में सामने दीखने वाले एक ही 
पदार्थ (द्रव्य ) में 'स्थाणुत्व' का निश्चय कराने वाला जो टेढ़ा-मेंढ़ा कोटर 
( खोकला ) आदि हैं अथवा पुरुपत्व' का निश्चय कराने वाले शिर, हाथ आदि 
“विशेष ( अवयवों ) को न देखकर सामने दीखने वाले पदार्थ में स्थाणु और पुरुष 
के 'समान-धर्म--ऊँचाई' ( ऊध्वंत्व ) आदि को ही देखने वाले पुरुष के मन'में उस 
पदार्थ के प्रति इस प्रकार 'मंशय' पैदा हो जाता है कि 'क्रिमयं स्थाणुर्वा पृदंपों वा' ? 
'बया राह स्थाण है अथवा पृरग  ? 
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ह्वितौयह्त्थिति । द्वितीय प्रकार का संशय तो तब होता है कि जब विशेष का 
दर्शन न होने पर विदद्धार्यप्रतिपादक वाक्‍यों को खुना जाता है। द्वितीय प्रकार के 
संशय का उदाहरण, जैसे--'शब्द, नित्य है अथवा अनित्य' क्योंकि एक ( वादी यानी 
बैयाकरण ) कहता है कि 'शब्द नित्य है, और दूसरा ( प्रतिवादी नैयायिक ) कहता 
है कि 'शब्द अनित्य है । उन वादी-प्रतिवादी दोनों के द्वारा कहे गये 'चिुद्धार्थप्रतति- 
पादक वाक्‍्यों को सुनकर 'शब्द' के विशेष ( तित्यत्व या अनित्यत्व के निश्चायक 
हेतु ) को न देख सकने वाले मध्यस्थ पुरुष को संशय हो जाता हैं कि 'क्या यह शब्द 
नित्य है या अनित्य है 
तृतीय इति । तृतीय प्रकार का संशय ( विशेष का दर्शन न होने पर ) अंसाधा- 
रण घ॒र्मं के दर्शन से उत्पन्न होता है। जैसे--नित्म और .अनित्य द्वब्यों में न रहने 
वाले, केवल पृथिवी के असाधारण धर्म 'गन्धवत्त्व' को देखकर, नित्यत्व या अनित्यत्व के 
निम्चायक विशेष धर्म को न जानने वाले पुरुष को पृथिवी के विषय में नित्यस्व अथवा 
अनित्यत्वं का सैंशय हो जाता है। तथा होति। उस्ली को दिखाते हैं कि आकाशादि 
समस्त नित्य पदार्थों में न रहने वाले “गन्धवत्त्व' धर्म के योग से 'क्या पृथिवी अनित्य 
है! अथवा जल, अग्ति' समस्त अनित्य पदार्थों में न रहने वाले उसी गन्धवत्त्व धर्म 
के योग से प्रथिवौ नित्य है"-ग्रह संशय होता है। यह संशय--गन्धवत्त्त' रूप 
असाधारण धर्म के दर्शन से होता है। 


माधुरी 


ग्रस्थकार ने 'प्रमेयों' का निरूपण करना जब आरम्भ किया था, तब 'आत्मप्रीरें- 
च्ियाघंशुद्धिमन:प्रवृत्तिदोषप्रेत्यभावफलदु:खापष्ग स्तु प्रमेषम--सू त्र के द्वारा प्रतिपादित 
आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, अर्थ आदि द्वादश प्रमयों का उल्लेख किया था। उक्त 
न्‍्यायदर्शन के षोडश पदार्थों में से 'प्रमाण' और 'प्रमेग” इन दो पदार्थों का निरूपण 
कर दिया गया । अब तृतीय पदार्ध 'संशय' का निरूपण कर रहे हैं। 

'संशय' पदार्थ का लक्षण--एकस्मिनू धर्मिणि विदद्धभावाभावप्रकारकन्ञानं संशयः'- 
अर्थात्‌ एक ही धर्मी में परस्पर विदद्ध भावाभाव को विषय करने वाले ज्ञान को 
'मंज्ञपा कहते हैं। जैसे--मन्द अन्धकार में स्थित दिखाई देने वाले किसी 'स्थाणु 
के विषय में 'स्थाणुर्वा पुरषों वा' इस प्रकार का जो ज्ञान होता है, वह ज्ञान, 
पुरोवर्ति स्थाणुरूप एक धर्मी में 'स्थाणुत्व' को और 'स्थाणुत्व के अभाव को तथा 
'पुसषत्व' को और 'पुदंषत्व के अभाव को विषय कर रहा है। यहाँ स्थागुत्व तथा 
'स्थाणुत्व का अभाव'--से दोनों, तथा 'पुरुषत्व' एवं पुरुषत्व का अभाव ये दोनों 
परस्पर विरोधी भी हैं। अर्थात्‌ दोनों एक अधिकरण में नहीं रह सकते | इसलिये 
एक धर्मी में विरुद्ध भावाभावप्रकारक ज्ञान होते से उसे 'संशय' कहा जाता है। 
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संशय के भेंद-- 
उक्त संशय ( १) साधारणधर्म-ज्ञानजन्य, ( २ ) मसाधारणधर्म-ज्ञान णलत्य और 
( ३ ) तिप्रतिवाक्य-ज्ञानजन्य--भेद से तीन प्रकार का होता है। उनमें से साधारण- 
धर्म-ज्ञानजन्य संशय में 'स्थाणुर्वा पुरुषो वा'--यह ज्ञान तो, 'स्थाणु में तथा “पुरुष! 
में रहने वाछ्ा जो 'उन्चैस्तरत्व' रूप साधारण घ॒र्म है, उसके ज्ञान से जन्य होते के 
कारण, इस ज्ञान को 'साधारणधर्म-ज्ञानजन्य संशय कहा गया है | 
अब दुसरे प्रकार का संशय इस प्रकार होता है--'शब्दत्व' धर्म, 'आकाशादिक' 
नित्य पदार्थों में भी नहीं रहता है तथा 'घटादिक' अनित्य पदार्थों में भी नहीं रहता 
है, वह तो केवल 'ग़ब्द' में ही रहता है। इस प्रकार के ज्ञान के बाद पुरुष को 'शब्द: 
नित्यों न वा' इस प्रकार का 'शब्द' में ' नित्यत्व' तथा 'नित्पत्वाभाव' प्रकारकसंशय 
होता है। यहू संशय, उप्त 'शब्दत्वरूप असाधारण धर्म के ज्ञान से जन्य होता है। 
इसलिये इस 'संशय' को असाधारणधर्म-ज्ञानजन्य संशय कहा गया है। 
अब विश्रत्ति-वाक्य-ज्ञानजन्य संशय तब होता है जब एक ही पदार्थ के विषय 
में विरुद्ध मत सामने आते हैं। जैसे--मीमांसक लोग 'प्रमात्व' को स्वतोग्राह्म कहते हैं 
और नंयाम्रिक लोग 'प्रमात्व' को परतोग्राह्म बताते हैं। दोनों प्रकार के मतों (वचतों) 
को सुनकर पुरुष को 'प्रमात्व॑ स्वतोग्राह्मं॑ परतो वा ग्राह्मम्‌ु--इस प्रकार का जो 
संशय होता है, उसे 'विप्रतिवाक्‍य-ज्ञानजन्यसेंशय' कहते हैं । यह विप्रतिपत्तिजन्य 
संशय ही 'कथा' ( विचार ) का प्रवर्तक होता है । 
उक्त संशय पुनः (१) “बहिबिधयक' और (२ ) 'अन्तविषयक! भेद से दो 
प्रकार का होता है। बाह्य पदार्थ को विषय करने वाले संशय ज्ञान को बहिविषयक' 
कहा जाता है। और अन्त: पदार्थ को विषय करने वाले संशय ज्ञान को 'अन्तविषयक' 
कहा जाता है | इनमें से 'बहिविषयक संशय भी ( १ ) दृश्यमानधर्मिक' और ( २ ) 
अवृइ्यमानधमिक' भेद से पुनः दो प्रकार का होता है। जहाँ 'उच्चत्व-विशिष्ट धर्मी 
पदार्थ को देखकर “अयं स्थाणर्मा पुरुषों वा! इस प्रकार का जो संशय होता है, उसे 
हृश्यमानवमिक' कहा जाता है। और बन में वृक्ष की शाखादिकों से आवृत्त जो 
गोपिण्ड” अथवा 'गवयपिण्ड' है, उसके श्वज्ध मात्र के दर्शन से पुरुष को “अय॑ 
गोर्गबयों वा इस प्रकार का जो संशय होता है, उसे 'अहृश्यमातधमिक' कहा जाता 
है। एवं जब पुदंष को संपने ज्ञान: आदि में ही जो तम्पयक्त्व-मंसम्यनेत्व का संशय 
होता है, उसे “अन्तविषयक' कहते हैं। संशय में सर्वदा विशेष” का अदर्शन तथा 
दोनों कोटियों का स्मरण, कारण होता है, उसके बिना कोई भी संशय नहीं होता है । 
जिसके ज्ञान से संशय की निवृत्ति होती है उसे 'विशेष' कहते हैं । जैस्ते-स्थाणुत्व का 
निश्चय कराने वाला 'वक्रकोटरादिमत्व' है, तथा 'पुरुषत्व' का निश्चय कराने वाला 
'कर-चरणादिमत्त्व है। इस 'विशेष' का ज्ञान हो जाने पर 'संशय' नहीं रहता है । 
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इसलिये 'विशेष का अदर्शन' भी संशय की उत्पत्ति में कारण होता है । तथा भावाभाव 
रूप विरुद्ध कोटियों का स्मरण भी 'संशयोत्पत्ति' में कारण होता है | 
संशय, समुच्चय और सम्भावना की भिन्नता-- 
बसूए--एकहस्मिनु: धर्मिणि विरुद्धनानार्थावमर्श' को संशय कहा गया है। उसी 
तरह 'समुच्चय' ( समूहालूम्बन निश्चय ) में भी ठीक वही होता हैं। तब संशय और 
समुच्चय में क्या अन्तर है ! 
समा०--संशय में जिन धर्मों का ज्ञांस होता है, उनमें परस्पर विरोध का ज्ञान, 
संशय होने के पूर्व हुआ करता हैं। परन्तु! समुच्चय के पूर्व वसा ज्ञान नहीं होता है । 
एबं संशय में जिन विरुद्ध धर्मों का ज्ञान होता है, उनमें 'कोंटिता' नामकी एक नवीन 
'विषयतला' हुआ करती है उत्त रिप्रयंता का आश्रय वे घर्मं होते हैं, ) इसलिये उन धर्मों 
को 'कोटि' कहा जाता है। परन्तु 'समुच्चय' में इस प्रकार की कोई 'विषयता नहीं 
हुआ करती । ओर संशय में 'प्रकारताहय' से निरूपित एक विशेष्यता' होती हैं 
किन्तु 'समुच्चय' में “प्रकारता' के भेद से 'विशेष्यता' का भेद अवश्य होता है। 
इत्यादि अनेक कारणों से 'संशय' और 'समुच्चय' में अन्तर ( भेद ) समझना चाहिये | 
शंका--संशय और संभावना में क्‍या अन्तर है? 
समा०--संशय ही सामान्य और विशेष के भेद से दो प्रकार का होता हैं अभी 
तक जिन संशयों का वर्णन किया गया है, वे 'सामान्य संशय' के अन्तर्गत हैं। और 
जो 'विषोष संशय' है, उसी को 'संभावना' कहते हैं। इस संभावनात्मक -संगय में 
'एककोटि उत्क़ट' रहती है । अतः “उत्कटेककोंटिक संशय: संभावना'--यह संभावना 
का लक्षण किया जाता है। इस संभावनात्मक संशय में एक कोठि की संभावता रहती 
है । अर्थात्‌ एक कोटि की ओर झुकाव रहता है। और सामान्य संशय 'उभयकोटिक' 
होता है उसमें किसी कोटि की ओर ज्ञुकाव नहीं रहता । 


इति संशयपदार्थ: प्रमाप्तः | 
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प्रयोजननिरूपणम्‌ 


पेन प्रयुक्तः प्रवतंते तत्‌ प्रयोजनम्‌ । तच्च सुखदुःखावाप्तिहानी । तदर्था 

हि प्रवृत्ति: सर्वस्य । 
इति प्रयोजनपदार्थ: समाप्त: । 

पेनेति । प्रयोजन शब्द की ब्युत्पत्ति--प्रयुज्यत्े-प्रवर्त्यते अनेन' तत्‌ प्रयोजनम्‌-के 
अनुसार प्रयोजन" का अर्थ होगा 'प्रवर्तक' । अत: प्रयोजन का लक्षण ग्रन्थकार ने 
किया है कि 'जिससे प्रयुक्त ( प्रेरित ) होकर मनुष्य, किसी कार्य में प्रवृत्त होता है, 
उस्ते 'प्रयोजन' कहा जाता है। उस प्रयोजन का स्वरूप मुख्यतः 'सुख की प्राप्ति और 
दुःख का नाश ही है। क्योंकि सभी की अवृत्ति उसी के लिये होती रहती है। अतएव 
कहा जात्ता है कि 'प्रयोजनमनुद्दिश्य न मन्दो5पि प्रवत॑ते ।* 

 माघुरी 

न्याय दर्शन के पोडश पदार्थों में 'तंशय' पदार्थ के अनन्तर प्रयोजन” पदार्थ का 
स्थान क्रमप्राप्त है। अतः ग्रन्थकार ने संशय के बाद 'प्रयोजन' पदार्थ का निरूपण 
किया है । 

त्यायसूत्रकार ने “प्रयोजन” का लक्षण--'यम्थ॑मधिक्ृत्य प्रवतंते ततु प्रपोजनस्‌--- 
( नया. सू. १।१।२४ )--किया है। इस पर भाष्यकार वात्स्थायन कहते हैं-- 

येन प्रयुक्त: प्रवर्तते तत्‌ प्रयोजनम्‌ । यमर्थमभीष्सन्‌ जिहासनु वा कर्मारभत्ते तेना- 
नेन सर्वे प्राणिन: सर्वाणि कर्माणि, सर्वाश्न विद्या: व्याप्ता:, तदाश्नयश्न न्याय: प्रवर्तते ।' 

यह 'प्रयोजन' मुख्य और गौण भेद स्ले दो प्रकार का होता है । उनमें सुख और 
3'जाभाव का नाम 'मुख्य प्रयोजन है। और उस मुख्य प्रयोजन के साधनों का नाम 
गौण प्रयोजन' है । 


इति प्रयोजनपवार्थ: स्म्राप्तः । 


टृष्टान्तनिरूपणम्‌ 


वादिप्रतिवादिनो: संप्रतिपत्तिविषयोडर्थों दृष्टान्‍्तः॥। स॒ द्विविध:। एकः 
साधम्यंदृष्टात्तों घथा धुमवत्त्वस्थ हेतोमंहानसम्‌। द्वितीयस्तु वेधम्यंदृष्टान्तः। 
यथा तस्येव महाह्न॒द इति 


इति दुष्टान्तपदार्थ: समाप्त: । 

वादि-प्रतिवादिनोरिति । वादी और प्रतिवादी दोनों के ऐकमत्य [ सम्प्रतिपत्ति ) 
के विषयभूत अर्थ को 'हृष्टान्त' कहते हैं। अभिप्राय यह है कि जितके विषय में वादी 
और प्रतिबादी का मतभेद न हो ऐसे विषयभूत अर्थ को दृष्टान्त कहा जा सकता है । 
वह दो प्रकार का होता है--( १ ) साधम्य॑ दृष्टान्त, जैसे--'घुमवत्त्व” हेतु को “मिहा- 
तस' है । और ( २ ) “बधम्ध॑बुष्टान्त' जैसे--उप्ती घृमवत्त्व हेतु का 'महाहृद' है । 

माधुरी 

साधर्म्य दृष्टान्त को ही 'अन्बयी दृष्टान्ता तथा वैधरम्य हृष्टान्त को 'व्यक्तिरेकी 
दृष्टान्त' भी कहते हैं । पक्ष के 'समान धर्मा' हृष्टान्त को साधम्य॑ दृष्टान्त कहते हैं । 
इस हृ्टान्त को देने पर 'हेतु' में 'साध्य' के सहचार का ज्ञान होता है। जैसे-- परव॑तों 
वक्लिमान्‌ धुमवत्त्तात्‌ यथा महानसम्‌--यह 'पर्वेत' पक्ष है, उसमें धूम से 'वह्ति- 
साध्यक अनुमान किया गया है। इस अनुमान में 'महानस' का हृष्टाल्त दिया गया है । 
यह महानस 'पर्वत' पक्ष का समानपधर्मा दृष्टान्त है। क्योंकि 'धुम' और 'अग्नि' अर्थात्‌ 
हेतु और साध्य पक्षभृत 'पर्व॑त' के भी धर्म हैं और दृष्टान्तरूप महानस के भी धर्म हैं । 
शूद्ठानस में मनुष्य को धूम में वक्कि के सहचार का ज्ञान होता है। और पक्ष के विधर्मी 
रृष्टान्त को वैधम्यंदृष्टान्त कहते हैं। यहां पर साध्याभाव में हेल्वभाव के सहंचार 
का ज्ञान होता है| जैस्े--पर्व॑त ( पक्ष ) में धूम ( हेतु ) से वह्लिसाध्यकअनुमात करते 
समय 'महाहूद' को हृष्टान्त के हूप में रखा जाता है । यह 'महाहूृद , पर्वत्त-पक्ष का 
विधर्मी है। क्योंकि पव॑त-पक्ष में धूम और वाह्लि हैं, किन्तु महाहूद में दोनों का अभाव 
है-। वह्लयभाव में घमाभाव के सहचार का जान 'महाहृद में होता हैं। 


इति दृष्टान्तपदार्य: समाप्त । 








सिद्धान्तनिरूपणम्‌ 


प्रामाणिकत्वेनान्पुपगतो5थ: सिद्धान्त:। स चतुर्धा। सर्वतनत्र-प्रतितन्त्र- 
अधिकरण-अम्युपगम-सिद्धान्तभेदात्‌ । तन्न सर्वतस्तसिद्धान्तों घथा घर्तिसात्र- 
सद्भाव: । द्वितीयों यथा नैधायिकस्य मते सनस इन्द्रियत्यम्‌ । तद्धि समानतस्त्रे 
वेशेषिके सिद्धमू। तृतीयों यथा क्षित्यादिकतुंत्वसिद्धो कतुं: सर्वज्ञत्वम्‌ । चतुर्थो , 
यथा जेमितीयस्य नित्यानित्यविच्ारों बथा भवतु, अस्तु 'तावच्छब्दो गुण' इति। 


इति सिद्धान्तपदा्थ: समाप्त: । 


प्रामाणिकत्वेनेति | जिस पदार्थ को ( अर्थ को ) प्रामाणिकरूप से स्वीकार किया 
जाता है, उप्त अर्थ को 'प्रिद्धान्त' कहते हैं। वहु चार प्रकार का होता है--( १ ) 
सर्वततन्त्रत्तिद्धानत, (२ ) प्रतितल््रत्िद्धान्त, ( ३) अधिकरणस्तिद्धान्त और (४) 
अभ्युपगमत्तिद्यान्त । इनमें से सर्वतन्त्रसिद्धात्त उसे कहते हैं--जो म्िद्धान्त सभी 
शास्त्रों को मान्य हो। यहाँ 'तन्त्र' शब्द का अर्थ 'शास्त्र' है। संबंतन्त्रप्मिद्धान्त का 
उदाहरण, जैप्ते--धर्मी मात्र की अर्थात्‌ घट-पट आदि की सत्ता का स्वीकार करना | 
यानी धर्मी की स्वरूप सत्ता को मानता । तथा '्रतितन्त्रश्िद्धान्त' उसे कहते हैं--जो 
किसी विशेष शास्त्र में और उसके अपने समान तन्त्र में माना जाय, किन्तु अन्य शास्त्रों 
में न माना जाय। जैप्ते--नैयासिक के मत में 'मन' का इन्द्रियत्व। उसे न्ताय के 
समान तन्त्र वैशेषिक में भी माना गये है। तीसरा अधिकरणपिद्धान्त है, जो अधि- 
करणभूत ( आधारभूत ) ऐसी बात बताता हों, लिम्तकी सिद्धि हो जाने पर अन्य 
अनेक बातें स्वयं प्िद्ध हो जाती हैं, जैसे--पक्षित्यादि पृथिंवी आदि ) के कर्ता 
ईएवर की सिद्धि हो जाने पर, उत्त कर्त्ता की सर्वज्ञता स्वयं सिद्ध हो जाती है, क्योंकि 
पृथिवी आदि की रचना, उम्र सर्वज्ञ के अतिरिक्त अन्य कोई नहीं कर सकता । चतुर्थ 
अभ्युपगमश्तिद्धान्त यह है कि, जो अर्थ अपने मत से प्रिद्धान्तभूत न होने पर भी 
प्रयोजनवश कुछ समय के लिये सिद्धान्त के रूप में स्वीकार कर छिया जाता है। 
जैसे--मीमांसक लोग 'शब्द' को द्रव्य मानते हैं और उसे “नित्य कहते हैं, किन्तु 
नेयाथिक लोग “शब्द' को गुण मानते हैं और उसे 'अनित्य' कहते हैं। ऐसी परिस्थिति 
में शब्द' की नितैयता या अनित्यता पर चर्चा फ़रने के उद्देश्य से थोड़ी देर के लिये 
मान छिय। जाय कि 'शब्द' गुण ही है, जिम्से उसकी नित्यता-अनित्यता पर विचार 
किया जा सके | एवं च इस प्रकार शब्द को मौमांसकों के द्वारा थोड़ी देर के लिये 
“गुण” मान लिया जाना, सह अध्युपगमत्तिद्धाम्त' है । 


सिद्धान्तनिरूपण ] सिद्धान्तनिरूपणम्‌ प७७- 


माधुरी 

अन्यान्य शास्त्रों की दृष्टि से अविरुद्ध और अपने शास्त्र में स्वीकृत जो छिद्धान्त 
होता है, उसे सर्व॑तन्त्रस्िद्धान्त' कहते हैं। जैसे प्राण अदिकों में इन्द्रियत्व का 
स्वीकार, गन्ध आदिकों में क्लाणादि इन्द्रियों के विषयत्व का स्वीकार तथा प्रथिवी 
आदिकों में भूततत्व का स्वीकार--ग्रे सब सर्वत्तत्वसिद्धान्त के उदाहरण हैं। और जिस 
अर्थे को वादी-प्रतिवादी दोनों में से एक ने ही स्वीकार किया हो, दूसरे ने स्वीकार त 
किया हो, उस अर्थ को 'प्रतितन्त्नस्तिद्वान्त कहते हैं। जैत्े--'मीमांसकों के मत में शब्द 
की नित्यता का स्वीकार--यह प्रतितन्त्रसिद्धान्त का उदाहरण है। तथा जिम अंर्थ 
की सिद्धि होने पर ही प्रस्तुत अर्थ की प्रिद्धि होती है, उसे अधिकरणसिद्धान्त कहते 
हैं। जैसे दृच्नणुकादिरूप कार्य को पक्ष बताकर उसमें उपादानगोचर अपरोक्ष ज्ञान, 
चिकीर्षाक्ृति वाले पुरुष के द्वारा जन्यत्व सिद्ध करने पर ईश्वर की सर्वज्ञता सिद्ध 
हो जाती है, यह अधिकरणसिद्धान्त का उदाहरण है । और अपने शास्त्र में अनुक्त अर्थ 
को कुछ समय के लिये किसी प्रयोजन के उद्देश्य से स्वीकार कर लेना, अभ्युपगम- 
सिद्धान्त कहलाता है । जैप्ते--शब्द की नित्यता-अनित्यता के विचारार्थ शब्द को द्रव्य 
मानते हुए भी मीर्मांसक के द्वारा उसकी परीक्षा करने के लिये बिना प्रमाण के ही शब्द 
को कुछ समय के लिये गुण” मात लेता--यह अभ्युपगमसिद्धान्त का उदाहरण है । 


इति सिद्धान्तपदाय्थं समाप्त: । 


२० त# 








अवयवनिरूपणम्‌ 


अनुमानवाक्पस्थैकदेशा अवयबाः। ते च प्रतिज्ञादयः पचञ्च । तथा 
न्यायश्ूतम्‌-- 
'प्रतिज्नाहेतुदाहरणोपतयनिगम्ततान्यवयवा:”' । 
तत्र साध्यधर्मविशिष्टपक्षप्रतियादक वचन प्रतिज्ञा, यथा पर्वतोड्यं बह्लि- 
मानिति। तृतोयान्तं पज्चम्यन्तं वा लिड़ूप्रतिपादकं वचन हेतु:। यथा धृमवत्त्वेन 
धुमवत्त्वादिति वा। सब्याप्तिक दृष्टान्त्रवचतमुदाहरणम्‌॥। यथा यो यो धुमवान्‌ 
सो5ग्निमान्‌ यथा महानस इति। पक्षे लिड्गोपसंहारबचनमुपनयः। यथा 
वह्लिव्याप्यधुमवांश्ायमिति, तथा चायमिति वा। पक्षे साध्योपसंहारवचर्न 
निगसनम्‌ । यथा तस्मादग्निमान्‌ इति, तस्म्रात्तथेति वा। एते च॒ प्रतिज्ञादय 
पठ्चानुमानवाक्यस्पावयवा इवावयवा, न तु समवाधिकारणं, शब्दस्या5पकादा- 
समवेतत्वादिति । 
इत्यवयबपदार्थ: समाप्त: । 
अनुमानवाक्यस्थेति । अनुमान वाक्य के एकदेश ( अंश ) को अवयब कहते हैं । 
उप्तके प्रतिज्ञा आदि पाँच प्रकार हैं। जैसा कि न्यायसूत्र में कहा है--- 
(१ ) प्रतिज्ञा, ( २ ) हेतु, ( ३ ) उदाहरण, (४ ) उपनय, ( ५ ) निगमन-- 
ये अवयच हैं । 
प्रतिज्ञा--तत्रेति । उन पाँच अवयवों में से 'पक्ष' के साथ 'साध्य' के सम्बन्ध का 
प्रतिपादक जो वाक्य हो, उसे 'प्रतिज्ञा' कहते हैं। इसी को ग्रन्थकार के शब्दों में ऐसा 
कह सकते हैं--साध्य-धर्म से विशिष्ट [ युक्त ) 'पक्ष' का प्रतिपादन करने वाला वचन 
प्रतिज्ञा कहलाता है। जैप्ते--'अय॑ पर्वतों वच्धचिमान्‌--यह पर्वत, वज्िस्े युक्त है । 
इस वाक्य में पबंत-'पक्ष' है, और बह्ति-'साध्य' है। यहाँ पर साध्यधर्म से विशिष्ट 
'पक्ष' को 'पव॑तों वल्लिमान'--यहू्‌ वाक्य बता रहा है, इसलिये उक्त वाक्य को “प्रतिज्ञा- 
वाक्य कहा जाता है। 'प्रतिज्ञावाक्य' को सुनने से यह सूचना मिलती है कि बादी को 
'पक्ष' में 'साध्य' का सम्बन्ध सिद्ध करना है । 
हेतु--तृतीयान्तमिति | व्याप्ति आदि से विशेषित न हुए 'लिज्ज' ( शुद्धलिज्ञ ) को 
बताने वाला तृतीया-विभवत्यन्त अथवा पन्चमी-विभकत्यन्त वाक्य को 'हेतु कहते हैं । 
जैसे 'धृमवत्वेन या धृमवत्त्वात्‌' यह 'हेतु' है। अभिप्राय यह है--'अयं पर्बतों वह्तिमान्‌' 
इस प्रतिज्ञा वाक्य के आगे कहा जाने वाला धुमवत्वेन/ अथवा धूपवत्वात्‌*--यह 


१, न्‍्य।० सू० १११॥३२ । 


अवयवनिरूपण ] अवयवनिरूपणम्‌ ५७९, 


वाक्य हेतु शब्द से कहा जाता है। इस वाक्य से शुद्धलिज्ञ को बताया जा रहा है 
तथा यह वाक्य तृतीयान्त वा पश्चम्पन्त भी है, इसलिये यह हेतु-वाक्य' है। प्रथम 
अवयच 'प्रतिज्ञा' के बाद यह द्वितीय अवयव हेतु के रूप में बताया गया है। 

उदाहरण--सन्पाप्तिकमिति | व्याप्तिसहित ( व्याप्ति के साथ ) दृष्टान्त के 
कथन को “उदाहरण” कहते हैं । अर्थात्‌ 'हेतु' में 'साध्य'” की अथवा: 'साध्याभाव'" में 
हेत्वभाव की रहने वाली व्याप्ति को किसी दृष्टान्त के द्वारा बताने वाला वाक्य 'उदा- 
हरण' शब्द से कहा जाता है। जैसें-'थों यो घृमवान्‌ सः सोईरिनमान्‌ यथा महालसम्‌', 
अथवा 'यो यो न अग्तिमान्‌ स स न पूवान्‌ यथा महाहूंदः--अह वाक्य, पूर्वोक्त 
प्रतिज्ञा और 'हेतु--इन दो वाक्यों ( 'ज्य परव॑तो वक्तिमोन;  'धुमवत्त्वात्‌/-- 
इन दो वाक्यों ) के वाद कहा जाता है। ऊपर दो प्रकार से प्रयुक्त हुए दो वाक्‍्यों में 
से प्रथम वाक्य में 'महानस्त का हृष्टान्त देकर धृम' में 'अग्नि' की व्याप्ति बताई 
गईं है। और द्वितीय वाक्य में 'महाह्ूद' का हृष्टान्त देकर “अग्नि के अभाव में 
'धूम के अभाव की व्याप्ति बतायी गयी है। 

उपनय--पक्षे लिज्ेति। पक्ष में 'लिज़' का उपसंहार करने वाले वाक्य ( वचन ]) 
को 'उपनय कहते हैं। अर्थात्‌ जिस वाक्य के द्वारा 'पक्ष' के साथ 'साध्यव्याप्ति- 
विशिष्ट हेतु' के 'सम्बन्ध' को बताया जाता है, उत्त वाक्य को 'उपनय' कहते हैं । इस 
'उपनय वाक्य का प्रयोग "तथा चायम्‌!' अथवा "साध्यव्या प्य-हेतुमान्‌ अयम' के रूप 
में 'प्रतिज्ञा, 'हेतु, 'उदाहरण' वाक्यों का प्रयोग करने के बाद किया जाता है। यह 
'उपनय वाक्‍्य', अपने पूव॑वर्ती "उदाहरण वाक्य' का अनुसरण किया करता है । अतः 
'उदाहूरण वाक्य से यदि 'अन्वम-व्याप्ति' की प्रतीति होती हो तो 'उपनय वाक्य' से 
'पक्ष' में साध्य की “अन्वय व्याप्ति से विशिष्ट हेतु' का ही बोध होगा । अत: उपनय 
वाक्य का आकार कभी "तथा चायम्‌' और कभी 'न च ताय॑ तथा' कहकर बताया 
जाता है । 

निगमन--पक्षे साध्येति । 'पक्ष' में 'साध्य' का उपसंहार बताना ही 'निगमन' है । 
अर्थात्‌ जिस वाक्य के द्वारा उदाहरण' और 'उपनय' दोनों से बतायी गयी व्याप्ति के 
साथ और “पक्षधर्मत्ता' के साथ 'हेतु' के अवाधित साध्यकत्व और असत्प्रत्िपक्षत्व 


_ को बताते हुए उस्त हेतु के ब़ पर पक्ष की साध्यवत्ता का प्रतिपादन किया जाता है, 


उस वाक्य को 'निंगमनंवाकक्‍्य' कहते हैँ । जसे अनुमानवाक्य में अस्तिमवाक्य तस्माद 
वल्लिमान्‌' है। इसमें 'तत्‌ पद से लक्षणा के द्वारा 'अबधित-साध्यक-असत्मतिपक्षित. 
साध्यव्याप्य, पक्षवृत्ति हेतु की प्रतीति होती है। निगमन वाक्य में 'उपतयवाक्य' से 
पक्षवोधक 'अयम्‌' पद की अनुवृत्ति की जाती है। यह सब कहने का परिणाम यह होता 
है कि अबाधितसाध्यक्र, असत्पतिपक्षित, साध्यव्याप्य, पक्षवृत्ति हेतु से ज्ञाप्य जो 
साध्य' है, उसके सम्बन्ध का ज्ञान 'पक्ष' में हो पाता है। एवंच यह निगमन वाक्य, 
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'ृक्ष' में 'साध्य' का उपसंहार करने का सांधत माना जाता है। इसलिये 'तस्माद्‌ 
वह्धिमान्‌ गा अश्निमान्‌र यह वावय अथवा तस्मात्‌ तथा इसलिये [ पर्वत ) 
वैसा ( अग्निमान्‌ ) है--यह वाक्य 'निगमन' शब्द से कहा जाता है | 

एते चेति । ये प्रतिज्ञा भादि पाँचों वाक्य, अनुमान वाक्य के वास्तब्रिक अवयव 

नहीं हैं, अपितु अवयव के समान होने से उनमें 'अवयव' शब्द का व्यवहार गौण रूप 
से किया जाता है। क्योंकि किसी का 'वास्तविक अवयव' वही होता है, जो उसका 
'समवाधिकारण' होता है। जैसे घट का समवायिकारण 'कपाल', उस 'घट' का 
वास्तविक अवयव कहलाता है। “अनुमानवाक्य” तो 'शब्दझूप' है। और 'शब्द' तो 
आकाश में समवेत होता है। इसलिये 'शब्द' का समवायिकारण “आकाश' होगा । 
प्रतिज्ञा आदि वाक्य 'शब्द' के समवायिकारण नहीं हो सकते । इसलिये प्रतिज्ञा आदि 
पाँचों को जो अनुमानवाक्य का अवयव कहा जाता है, वह 'मुख्यवृत्ति' से नहीं कहा 
जा रहा है, अपितु गोण वृत्ति' से कहा जा रहा है। अर्थात्‌ ये 'प्रतिज्ञा' आदि वावय, 
उस अनुमान--वाक्‍्य के घटक हैं, इसलिये वे अवयव सहणश हैं। अतः: उन्हें अनुमान 
वाक्य का 'अवयव कहा गया है | 
माधरी 

उक्त पाँच अवयवों में से 'हितु' नाग का द्वितीय अवयव, ( १ ) अज्ञातब्यात्तिरेक- 
व्यप्तिकहतुबोंधक, ( २ ) अप्रतीतासखयब्याष्तिक तुबोधक, ( ३ ) प्रतीतान्वयव्यतिरेक 
व्याप्तिकहेतुबोधक इन भदों से तीन प्रकार का होता है | 

तथा 'उदाहरण” नाम का तृतीय अवयव--( १ ) अन्वय-व्याप्तिबोत्तक, ( २ ) 
व्यततिरेकव्याप्तिबोंधक--इन भेदों से दो प्रकार का होता हैं । 

तथा “उपनय' नाम का चतुर्थ अवबब (१ ) अन्बयी, ( २ ) व्यतिरेकी -- 
इन भेदों से दो प्रकार का होता है । 
पाँच और तीन अवयवों के प्रयोग-- 5 

१. नेयायिकों ने परार्थानुमान वायय के पाँच अवयब स्वीकार किये हैँ । 

२. बेंशेषिकों ने भी पराथ्रानुमान वाक्य के पाँच ही अवयब स्वीकार किये हूँ 
परत्तु उनके नामों में भिन्नता है। जैस--(क ) प्रतिज्ञा, (ख ) अपदेश, (ग) 
निदर्शन, ( घ ) भनुसन्धान, ( कु ) प्रत्याम्ताय । 

३, भाट्ट भीमांसक तथा प्राभाकर भीमांसक दोनों ने 'प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण', 
अथवा “उदाहरण, उपनय, निगमन'--इस प्रकार से तीन ही अवयबों को माना है। 
क्योंकि 'प्रतिज्ञा' के द्वारा 'निगमन' और 'हैेतु' के द्वारा 'उपनय' गतार्थ हो जाता है, 
इसलिये पाँच अवयबों को मानने की आवश्यकता नहीं है। अन्यथा 'पुनरुक्ति' दोष 


होगा | 
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४. वेबान्तियों ने भी परार्थानुमान के तीन हीं अवयवों को ठीक मीमांसकों के 
तुल्य ही माना है | अर्थात्‌ 'प्रतिज्ञा से उदाहरण” तक अथवा “उदाहरण से निगमन” तक | 

५. सांख्यदाशंनिकों ने भी 'प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण इन तीन अवयवों को ही 
माना है| 

६. बौद्धदाइनिकों ने एक 'हेतु'! नामक अवयब को अथवा आवश्यकता होने पर 
'हेतुट और 'दृष्टान्त' दो अवंयबों को ही माना है--ऐसा प्रमाणवातिक ( १२८ ) 
से प्रतीत होता है | 

७. जेनवाशनिकों ने अवयवों की कोई नियत संख्या नहीं मानी है। उन्होंने 
अधिकारी के भेद से प्रयोजनानुसार अवयवों की संख्या का भेद निश्चित किया है । 
बादिदेव नामक जैन आचार्य ने विशिष्ट अधिकारी के लिये केवल एक अवयव-'ेतु- 
का ही प्रयोग करना पर्याप्त माना है। दूसरे प्रकार के अधिकारी के ल्यि दो 
अवयबों---प्रतिज्ञा और द्ेतु'--का प्रयोग करना ही पर्याप्त बताया है। यहाँ तक 
दो अवयवों को मानने में जैन और बौड़ दोनों साथी हैं, किस्तु जैनों ने अन्य प्रकार 
के अधिकारियों के लिये तीन अवयवं, चार अवयव, पाँच अवयबों का प्रयोग करना 
भी बताया है ।--ऐसा 'स्पाह्वादमझ्जरी से प्रतीत होता है । 


इत्यवयवपदार्थ: समाप्तः । 











तर्कनिरूपणम्‌ 


तकोषनिष्टप्रसज़ूः । स्॒च सिद्धव्याप्तिकयोध॑मंयोव्याष्याजड्रीकारेण अनिष्ट- 
व्यापकप्रसझ्ञनरूप: । यथा 'यद्यत्र घटो$भविष्यतु ता भूतलमिवाद्रक्ष्यत्‌' इति। 

सचाय॑ तक: प्रमाणानामनुग्राहक:। तथाहि 'पर्वतोष्यं सारितिः उत्तानग्तिः' 
इति सम्वेहानन्तरं पदि कश्चित्मन्येतानग्निरयमिति तदा त॑ प्रति 'पद्ययमनग्तिर- 
भविष्यतु तदानमित्वादधूमोध्प्यभविष्यतु' इत्यधुमत्वप्रसक्ञनं क्रियते । स एव 
प्रसड्भस्तक॑ इत्युच्यते । अय॑ चानुमानस्य विषयज्ञोधक: | प्रवर्तमातस्प घुमव- 
स्वलिड्रकानुम्तानस्प विषयमग्लिमनुजानाति । अनग्निसल्वस्य प्रत्तिक्षेपात्‌ । 
अतोष्नुमानस्य भवत्यनुग्राहक इति । 

अन्न कश्चिदाह, तक संशय एवान्तभंवति' इति। तन्न। एककोटिनिश्वित- 
विषयत्वात्‌ त्कस्प । 

इति तर्वापदार्थ: समाप्त: । 

तक इति । अनिष्ट प्रसद्भ ( अनिष्ट की प्राप्ति ) को 'तक॑' करते हैं । 

स चेति। जिन दो पधमों में 'व्याप्य-व्यापकंभाव' रहता है, उनमें एक *'व्याप्य' 
रहुता है, और दूप्तरा व्यापक रहता है। जिस 'धर्मी' में “व्यापक का होना इष्ट 
नहीं है, उस (धर्मी' में 'ब्याप्प' कों स्वीकार करने से 'ब्यापक' की आपत्ति होती 
है उसे तक कहते हैं। अर्थात्‌ व्याप्तियुक्त दो धर्मों में से “व्याप्य' को स्वीकार 
करने पर अनिष्ट व्यापक की प्रसक्ति होती है, उस्ले तर्क कहते हैं । यथेति । जैसे-- 
“यदि अन्र घट: अभविष्यत्‌ तहि भूतलमिव अद्नक्ष्यत्‌'--बदि यहाँ 'घट' होता ( सद्भाव 
रहता ) तो भूतल की तरह दिखाई देता--यहाँ पर 'घट का सद्भाव और “घट 
का दर्षेन'--इन दोनों में 'व्याप्य-ब्यापकभाव' है। अर्थात्‌ जिस पदार्थ का 'सदुभाव' 
( अस्तित्व ) रहता है, उसका 'दर्शन' ( दिखलाई पड़ना ) अवश्य होता है“--यह 
व्याप्ति है। यहाँ पर 'सदुभाव” ( अस्तित्व ) होता व्याप्य' है, और दर्शन! ( दिखाई 
देना ) व्यापक है। घटरहित भूतछ ( भूमि ) रूप धर्मी में 'घट दर्शन! रूप व्यापक 
का होता अनिष्ट है । यदि घटरहित भूतल पर 'घट के सदभावरूप व्याप्य” को स्वीकार 
करते हैं, तो उससे “घटदर्शनरूप अनिष्ट' कौ आपत्ति हो सकती है कि 'भूतल में 
'घट का सदभाव होता तो वह दिखाई भी देता' एक घटशुन्य भूतक में 'घट' का 
अस्तित्व मानने से होते वाली 'घट दर्शन' की “आपत्ति' अनिष्टप्रसज्जनरूप है--- 
इसलिये इस अनिष्ट प्रसज्जन ( प्रसद्भ ) को 'तर्क॑! कहा गया है । 

स चेति। उपयुक्त !र्क स्वयं प्रमाण नहीं है। तथापि वह दूसरे प्रमाणों का 
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अनुग्राहक' ( समर्थक, सहायक ) है, तथा होति । जैसे-'पर्वतोष्यं “सारिनः उतानरित:--- 
यह पव॑त अग्निमान्‌ ( अग्नि से युक्त ) है अथवा अग्ति से रहित है'--नोसा मन में 
सन्देह पैदा होने पर यदि कोई यही मान ले कि 'अनग्निरयं पर्वतः--यह पर्वत अग्नि 
से रहित है--तो उसको अपनी उस मान्यता का निराकरण करने के लिये 'तर्क' की 
सहायता लेती होगी । उस तक का आकार यह होगा--'यदि अय॑ बनग्निरभविष्यत्‌ 
तदा अनग्नित्वातु अधुमोषपि अभविष्यतु--अर्थात्‌ यदि यह पर्वत अग्ति रहित होता 
तो अग्निरहित होने से घृमराहित भी होता--क्योंकि जहाँ अग्नि नहीं रहता है, वहाँ 
घ॒म भी नहीं रहता है यानी 'यत्र-यत्र अस्यभाव: तन्न-तत्न घृमाभाव: इस प्रकार 
'अधुमवत्त्वकूप अनिष्ट' की आपत्ति ( प्रसंग ) उपस्थित होगा । इस 'अनिष्ट-अ्रसज्जन' 
( प्राप्ति, प्रसंग ) को ही "तक कहते हैं। भय चेति । यह "तर्क, घृमरूप हेतु से 
होने वाले अग्न्यनुमान के विषय ( अग्निरूप साध्य ) का शोधन करता है । अर्धात्‌ 
घूमरूप हेतु से होने वाले अनुमान के विषयभूत ( साध्यरूप ) अग्ति' का समर्थन 
( अनुमोदन ) करता है। क्योंकि इस तक ने अनग्निमत्त्व ( अग्निरहित होने ) का 
प्रततिक्षेप ( परिहार ) कर दिया है। अतः यह 'तक॑', 'अनुमान-प्र माण' का अनुग्राहक 
( उपकारक ) होता है । 

इंका--अन्नेति । तर्क के विषय में किस्ती का कहना है कि 'तक॑ का अन्‍न्तर्भाव तो 
'संशय” में ही हो जाता है । 'संशय' से प्रथक्‌ उसे मानना उचित नहीं है । 

समा०--तन्‍नेति । वह ( उक्त कथन ) ठीक नहीं है । क्योंकि 'तक' में निश्चित- 
रूप से 'एक ही कोटि' का भान होता है। किन्तु 'सेंशय' में 'उभय कोटि' का भात 
होता है | 

माघ्री 

'तक' की उत्पत्ति में तीन कारण होते हैं--( १ ) धर्मी में 'आपाद के अभाव 
का निश्चय, ( २ ) 'आपादक' में आपाद्यव्याप्ति' का निश्चय, (३ ) धर्मी में 'आपा- 
दक का आहाय॑-निश्चय' | ऊपर प्रदशित किये गये 'तक' में 'घटरहित भूतल' घर्मी 
है। 'घट का सदभाव' आपादक है और “घट का दर्शन! आपाश्य है। जब 'घढ़- 
रहित भूतलूरूप घ॒र्मी में--'घटदर्शनरूप आपाश् के अभाव' का निश्चय, 'घट्सदुभाव 
में 'घटदर्शन' की “व्याप्ति' का निश्चय, और 'भुतरूधमों' में 'घटसदभ|वरूप जआपादक 
का आहायँ-निश्चय होने पर 'तक' का आविर्भाव होता है । 

पहिले बता चुके हैं कि 'अयथार्थ अनुभव' ( १ ) संशय, (२ ) विपर्यय, ( ३ ) 
तक॑ के भेद से तीन प्रकार का होता है। इनमें से तृतीय अयधार्थ अनुभव रूप 'तक 
का लक्षणं--व्याप्पारोपेण ब्यापकारोपस्तक:'--किया जाता है। अर्थात्‌ व्याप्य' का 
आरोप करके 'व्यापक' का जो 'आरोप' किया जाता है---उसे 'तर्क' कहते हैं। जैसे 
पर्वत पर घूम को देखता हुआ भी आदमी उस पव॑त पर अग्ति का होना यदि स्वीकार 








कील ला थी. आल --... *«जणी* 


५८८ तक भाषा [ तरक॑निरूपण 


न करे, तो उस आदमी को उस पर्वत पर अग्नि का सद्भाव बताने के लिये, पर्वत पर 
वह्लि के सदभाव को जानने वाला अन्य पुरुष इस प्रकार के तक को, पर्वत पर अग्नि 
को न मानने वाले उस आदमी के समक्ष उपस्थित करता है--'पर्वते यदि बद्िन 
स्यात्‌ त्तहि घू मोडपि त्त स्पात्‌---अर्थात्‌ इस पर्वत पर यदि वल्लि नहोता तो घ्म 
भी न होता' | क्‍योंकि 'बुम' तो 'वज्लि का कार्य हैं और 'कारण' के बिना 'कार्ये' 
होता नहीं है । ऐसा जब उसे बताया जाता है तव वह आदमी “धूम वालि' पर्वत पर 
'अग्नि' का होना (सद्भाव ) मान जेता है। जहाँ-जहाँ 'वल्धि का अभाव रहता है, 
वहाँ-वहाँ 'घूम' का भी अभाव रहता है, जैसे--जलाशय आदि में वह्ति का अभाव' 
रहता है, तो वहाँ 'धूम' का भी अभाव रहता है। यहाँ पर 'बाह्नि का अभाव तो 
व्याप्य' है, और 'धम का अभाव! है व्यापक । 'पत्रत' में 'वज्लयभावरूप व्याप्य' का 
आरोप करके 'घुमाभावरूप व्यापक' का आरोप किया गया है। इसलछिये इस प्रदर्शित 
आरोप को "तर्क शब्द से कहा गया है | 

बॉका--इस “तक का तो “विपर्यय' में ही अन्तर्भाव किया जा सकता है, उसे 
पृथक कहने की क्‍या आवश्यकता ? 

समा०--आपका कहना ढीक है, तथापि 'विपयंय', अनुमान का अनुग्राहक नहीं 
होता, किन्तु तर्क, तो व्यभिचारशंका की निवृत्तिद्वारा अनुमान-प्रमाण का अनुग्राहुक 
होता है | इसलिये उसे प्रथक्‌ बताया गया है । 

प्रह्न--'तक॑ को अनुमान' का उपकारक कहा जाता है, किन्तु वह उपकारक केसे 
हो सकेगा ? क्‍योंकि उससे पर्वत में अग्निसम्बन्ध का ज्ञान तो हो नहीं रहा है, तब 
वह पर्वत में अग्नि के सम्बन्ध का समर्थन कैसे करेगा ? 

उत्तर---'तर्क' का पर्यवस्तान उसके अपने स्वरूप तक ही नहीं है, अपितु उसका 
पर्यवसान “विपरीत्तानुमान' में होता है। जिस “तक का पर्यवसान 'विपरीतानुमान' 
में नहीं होता, उसे 'तर्काभाश्न कहते हैं, वह 'सत्‌ तर्क! नहीं कहलाता । इसलिये 
“यदि अन्न अग्निन स्पात्‌, तहि घृमो5पि न स्पात--सदि यह पर्वत अग्निहीन होता त्तो 
वह घूमहीन भी होता--इस "तक के होने पर यह विपरीत अनुमान 'यस्मादत्र घृमा- 
भावों नाछिति, तस्मादग्न्भावो5पि नास्ति---जब कि यहाँ पर घूम का अभाव नहीं है, 
इसलिये अग्नि का अभाव भी नहीं है--इस प्रकार होता है। इस विपरीत अनुमान के 
होने से पर्वत में अग्नि के अभाव का निषेध हो जाता है, उस कारण पर्वत में अग्ति 
के सम्बन्ध का समर्थन, "तक के द्वारा किया जाना अर्थात्‌ सिद्ध है। अतः 'तकं' को 
अनुमान का समर्थक ( अनुग्राहक्त ) कहता उचित्त ही है। अनुचित नहीं है। यद्यपि 
तक को प्रमाणों के अन्तगंत नहीं माना जाता है, तथापि उसे 'प्रमाणों' का अनु- 
ग्राहक ( उपकारक, समर्थक ) तो मानना ही पड़ता है। उस में भी व्यभिचार 
शंका की निवृत्ति करता हुआ वह विशेषतः 'अनुमान' का अनुग्राहक होता है भाष्यकार 
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ने कह्दा है--तको न प्रमाण-सहगृहीतो न प्रमाणास्तरं प्रमाणानाममुप्राहुकस्तस्वज्ञानाय 
कल्पते ।” ( १११।१ ) 

यह “तर्क, व्याप्ति का निश्चय करने में भी सहायक होता है। 'अभाव' के प्रत्यक्ष 
में भी यह उपकारक होता है। वाद, जल्प, वितण्डा में मुखम॒द्रणार्थ भी इसकी 
उपयोगिता होती है । 

 बोद़ों ने भी तक को प्रमाणरूप न मानकर प्रमाणों का अनुग्राहक ही माना है। 

तक का स्वरूप--- 

न्‍्यायसूत्र में तर्क का स्वरूप--अविज्ञाततत्तवेई्यें कारणोपपत्तितस्तत्त्वज्ञानाथंमूह- 
स्तक;--[ नन्‍या० सू० १।१।४० ) इस प्रकार बताया गया है। ग्रन्थकार ने उसी का 
परिष्कृतरूप तक॑भाषा में दिया है । 

मीमांसकों ने 'तर्क' के लिये 'ऊह' कब्द का प्रयोग किया है। "त्रिविधश्न ऊहः-- 


सन्त्र-साम-संस्कारविधय: । जेनदार्शनिकों में 'अकलद्भू' आचार्य ने पर्ोक्षप्रमाण के एक 


भेद के रूप में तक को भी एक प्रमाण माना है। 

इस तर्क के दो भेद होते हैं--( १) विषय परिशोघधक, ([ २ ) व्याप्तिग्राहक । 
उनमें से “यदि अं निवंत्तिः स्पात्‌ तदा निधुंगः स्थात'--यह पर्वत यदि वजह्नि से 
रहित ( वज्लि के अभाव वाला ) होगा, तो धूमरहित ( घृमाभाव वाला ) भी 
होगा ।--इत्यादि "तर्क! को 'विषयपरिशोधक' कहते हैं। और 'घमो यदि वह्नि- 
व्यभिचारी स्थात्‌, तहि वह्किजन्यों न स्पात्‌--अर्थात्‌ 'धूम' यदि कदाचित्‌ 'वह्लि' का 
व्यभिचारी होगा तो: वह बक्नि से जन्य भी नहीं होगा---इत्पादि 'तक॑' को 'व्याप्ति- 
ग्राहक” कहते हैं । अर्थात्‌ यह "तक धूम में वक्लि के व्यभिचार की शंका को निवृत्त 
करके 'व्याप्ति' का निश्चय कराता है। 

'त्क॑ के (१) आत्माश्नय, (२ ) अत्योत्याश्रय, (३ ) चक्रिका, (४ ) 
अनवस्था, (५ ) प्रमाणबाधितार्थप्रसज्ञ-भेद से पाँच प्रकार होते हैं। उनमें से 
आत्माश्षय, अन्योन्याश्षय, चक्रिका ये तीन तक तो “उत्पत्ति, स्थिति, ज्ञप्ति' के 
भेद से तीन-तीन प्रकार के होते हैं। कुछ ग्रन्थकारों ने तो तर्क के एकादश प्रकार 
भी बताये हैं । 


इति तकपवार्थ: प्माप्तः । 








हज #/६ निर्णयनिरूपणम्‌ 
निर्णयोज्वघारणज्ञानम्‌ । तच्च प्रमाणानां फलम्‌ । 
। इति निर्णयपदार्थ: समाप्त: | 
निर्णय इति ! निम्चयात्मक ज्ञान को ही 'निर्णय' कहते हैं। और वह ( निर्णय ), 
प्रमाणों का हीं फंलट्वरूप है। अर्थात्‌ प्रमाणों का फलस्वरूप जो निम्चयात्मक ज्ञान 
है, उसी का नाम 'निर्णय' है । 
इति निर्णयपवायं: समाप्तः । 


वादनिरूपणम्‌ 


तत्त्वबुभुत्सो: कथा बाद:। स चाष्टनिग्रहाणामधिकरणम्‌ । ते चर न्यून-अधिक- 

अपसिद्धन्ता:, हेल्वाभासपञ्नकन्न, इत्य्टो निग्रहाः । 
इति वादपदार्थ: समाप्त: । 

तस्वबुभुत्पोरिति । तत्त्वज्ञान के इच्छुक वादी-प्रतिवादी की प्रश्नोत्तररूप 'कथा' 
को 'वाद! कहते हैं। तात्पयं यह है कि किसी विषय के विचार विमर्श को 'वाद' 
कहते हैं। यह बाद कथा, गुरु-शिष्यों के बीच विशुद्धरुप से किसी विषय के 
तत्त्वनिर्णय के लिये हुआ करती है। इस विचारविमर्शरूप 'वाद' कथा में अपने- 
अपने विचार प्रमाणपृवंक ही उपस्थित किये जाते हैं। प्रमाणशुन्य कोई वित्तार 
उपस्थित नहीं किया जाता । इस कथा में जय-पराजय की भावना नहीं रहती, क्योंकि 
एक ओर पृज्यत्व भावना तो दूसरी और वात्सल्यभावना पूर्णतया हृदय में विराजती 
रहती है। किन्तु इस वाद कथा के चलते हुए तत्त्वनिर्णय के अवरोधक आठ 'निग्नह- 
स्थानों--न्यून, अधिक", 'अपसिद्धान्त', और पाँच हेल्वाभास'--का उद्भावन किया 
जाता है। अत एव ग्रन्थकार ने कहा है। स॒ चेति। वह कथा आठ निम्रहस्थानों का 
अधिकरण ( विषय, क्षेत्र ) होती है । ते चेति ॥ वे आंठ--'त्यून, अधिक, अपसिद्धान्त, 
और हेल्वाभासपशच्चक--निग्रहस्थान कहलाते हैं । 


इति बादपदार्थः समप्ताप्त: । 


जल्पनिरूपणम्‌ 
उभपयसाधनवतो विजिगीषुकथा जल्पः। सा च यथासम्भवं सर्वनिग्रहाणाम- 
घिकरणम्‌ । परपक्षे दृषिते स्वपक्षस्थापनप्रयोगावसानश्र | 
इति जल्पपदार्थ: समाप्त: । 
उभयेति । जिस कथा ( विचार ) में वादी-प्रतिवादी दोनों अपने-अपने पक्षों का 
साधन, विजय की कामना से करते हैं, उस कथा को “जल्प' कहते हैं। अतः /उभय- 


पक्षस्थापनवती विजिगीषुकया जल्प/ कह कर भी उक्त,छक्षण को सुस्पष्ट किया जाता 


है। इस कथा में वादी-प्रतिवादी के प्रश्त और उत्तर एकनदूसरे को जीतने की इच्छा 
से किये जाते हैं। इसमें 'तत्त्वनिर्णय' की कोई कामना नहीं होती । स्रा चेति ॥ और 
यह यथासम्भव सभी बाईस निग्नहस्थानों का अधिकरण ( विषय, क्षेत्र ) रहती है । 
परपक्षे इति । और परपक्ष का खण्डन हो जाने पर अपने पक्ष के स्थापनात्मक 
निर्णय में इस कथा की समाप्ति होती है । अपने विरोधी को जीतने के लिये ही इस 
जल्प कथा को किया जाता है । इसलिये इस कथा के अवसर पर “प्रमाण, प्रमाणा- 
भास, तक, तकाभास' आदि सब का उपयोग किया जाता है। क्‍योंकि इसका मुख्य 
उद्देश्य विरोधी को मुद्रित कर अंप्रती विजय की कामना का होता है । 


हति जल्पपदांय: सम्ताप्त: । 








वितण्डानिरूपणम्‌ 

स एव स्वपक्षत्थापनाहीनो वितण्डा। सा च परपक्षद्षणसात्रपयंवसाना । 
नास्य वैतण्डिकस्य स्थाप्यः पक्षो5स्ति । 

कथा तु नानावक्तकपुर्वोत्तरपक्षप्रतिपादक वाक्य सन्दर्भ: । 

इति वितण्डापदार्थ: समाप्त: । 

स एवेति । वह 'जल्प' कया ही जब अपने पक्ष की स्थापना से रहित होकर 
चलती रहती है, तब उसे 'ब्रितण्डा' कहते हैं। इस कथा में एक मात्र उद्देश्य---पर- 
पक्ष का खण्डन करना ही रहता है। परपक्ष को दूषित कर देने में ही इसकी समाप्ति 
समझी जाती है। इस वितण्डावादी ( वैत्तण्डिक ) का अपना स्थापनीय पक्ष कोई 
नहीं होता । जल्प-कथा और वितण्डा-कथा में अन्तर यही है कि जल्पकथा में परपक्ष 
का खण्डन करके अपना पक्ष स्थापित किया जाता है, और चितण्डा-कथा में परपक्ष 
का केवल खण्डन ही किया जाता है। अपने पक्ष की स्थापना नहीं की जाती, 
क्योंकि उसका अपना कोई पक्ष ही नहीं होता है, जिसकी वह स्थापना करने की 

चिन्ता करें । 'वाद-जल्प-वितण्डा' तीनों को 'कथा' के नाम से कहा जाता है। परत्तु 
कथा का स्वरूप क्‍या है? उसे बताने के लिये भ्रन्थकार ने 'कथा' का लक्षण 
किया है--कथा त्विति । बहुत से वक्ताओं के द्वारा बोले जाने वाले पूर्वपक्ष तथा 
उत्तरपक्ष के प्रतिपादक वाक्यसमूह को 'कथा' कहते हैं-। 

| माधुरी 
कथा के सम्बन्ध में विशलेषण-- 
किसी गोष्ठी में अनेक छोग मिलकर जब किसी विषय की चर्चा, तत्त्वनिर्णय के 

लिये अथवा अपनी बात मनवाने के छिये, या दुसरे पक्ष को केवल पराजित करने के 
छिये ही करते हैं, तब उस 'चर्चा' को. “कथा” शब्द से कहा गया है। उस “कथा 
के 'वाद, जल्प, वितण्डा--ये तीन भेद किये गये हैं | 

( १ ) इनमें से जब अपने गुरुओं से या अपने सहाध्यायियों से किसी भी विषय 
पर तत्त्वनिर्णयार्थ विचार किया जाता है, तो उसे 'वाद-कथा' का नाम दिया जाता है । 

(२ ) तथा अपने व॑दुष्य ( पाण्डित्य ) के प्रकाशनार्थ किसी विषय को लेकर जो 
विचार किया जाता है और अस्त में दुसरे का पराजयकर अपने पक्ष को सुदृढता 

के साथ स्थापित किया जाता है, उस विचार को 'जल्पकथा' का नाम दिया जाता 
है । इसमें तत्त्वनिर्णय की और ध्यान नहीों दिया जाता । 
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( ३ ) किसी विषय को लेकर विचार करते हुए एक वादी अपने पक्ष को स्थापित 
कर देता है, किन्तु दूसरा प्रतिवादी अपने पक्ष की ध्यापना न कर वादी का खण्डन 
मात्र करता रहता है, ऐसे विचार को 'वितण्डाकंथा' का तांम दिया गया है। 

आयुर्वेद के प्रसिद्ध आज्ञायय श्रोचरकाचार्य ने भी अपती 'चरकसंहिता' तामक 
ग्रन्थ में उक्त तीन प्रकार की कथाओं का उल्लेख किया है, किन्तु 'कथा” शब्द का 
प्रयोग न करके 'सम्भाषा' शब्द का उल्लेख किया है। सम्भाषा के--सन्धायस्तम्भाषा', 
और 'विग्ह्मसम्भाषा--ताम से दो भेद किये हैं। सन्धि ( सौमनस्य ) से किये जाने 
वाले आपसी विचार को 'सन्धाय-सम्भाषा' कहा गया है। और विग्रह [ संघर्ष, जय- 
पराजय ) की भावना से प्रेरित होकर किये जाने वाले विचार को 'विग्वह्मसम्भाषा' 
कहा गया है। यह 'विग्वह्य मम्धशाषा' और 'विजिगीषु कथा' दोनों समानार्थक हैं । 
सन्धायसम्भाषा ही जल्पकथा है, और विगृद्यसम्भाषा, 'वितण्डाकथा' है । 

जैन दार्शनिकों ते केवल “वाद कथा' को ही माना है। उनके मत में 'कथा' का 
और कोई भेद नहीं है। 'जल्प' और 'वितण्डा' कौ तो उन्होंने 'कथा' न कहकर, उन्हें 
'कथाभास' कहा है। इस विषय पर उन्होंने 'कथात्रयभज्ज” तामकग्रन्ध में सुविस्तृत 
चर्चा की है | एवं च जेनदाशनिकों ते 'कथा' का एक ही भेद 'वाद' माना है। 

जैनदाशंनिकों ने कथा में प्रत्तिवादी के पराजयार्थ 'छछ' या असदुत्तररूप "जाति! 
के प्रयोग का निषेध किया है। अतः इनके मत में 'विजिगीषुः भी तत्त्ववुभुत्तु' के 
ही समान है। बौद्धों ने भी आगे चलकर जैनदर्शन के समान 'कथा' का एक ही भेद 
स्वीकार कर लिया । 

बॉका--जैन-बौद्धादि दार्शनिकों ने छाघव और अनीत्ति की दृष्टि से जब कि एक 
ही भेद 'कथा' का माना है, तो न्यायदर्शन को भी एक ही भेद मान लेना चाहिये । 
तीन भद ( प्रकार ) मानने की क्या आवश्यकता है? 

सममा०--स्यायसू त्रकार गौतममुनि ने कहा है कि प्रमाणस्रिद्ध सुपरीक्षित सिद्धान्त 
की सुरक्षा के लिये 'जल्प और 'वितण्डा' की भी आवश्यकता तत्त्वाध्यवसाय- 


संरक्षणार्थ जत्पवितण्डे बीजप्ररोहसंरक्षणार्थ कण्टकशाखावरणवर्तु--( स्या० सूं० 


४॥२।५४० ) सूत्र के हारा प्रदर्शिन की है। अतः कथा के तीनों भेदों को अवश्य 
मानना चाहिये | 


इति वितण्डापदार्थ: समाप्त। | 








हेत्वाभासनिरूपणम्‌ 


उक्तानां पक्षघर्मत्वादिरूपाणां मध्ये बेन केनांपि रूपेण हीना अहेतवः । 
तेषपि कतिपयहेतुरूपयोगाद्धेतुवदाभासमाना हेत्वाभासाः । ते व असिद्ध-विरुद्ध- 
अनेकान्तिक-प्रकरणसम-कालात्ययापविष्ट -भेदात पत्ञव । 

अन्नोदयनेन व्याप्तस्थ हेतो: पक्षधर्मतया प्रतीति: सिद्धिस्तदभावोडसिद्धिः/ 

इत्यसिद्धिलक्षणमुक्तम्‌ । तच्च यद्यपि विरुद्धादिष्वषि सम्भवतीति साडूय 
प्रतोयतते ॥ तथापि यथा न साडूय॑ तथोच्यते । यो हि साधने पुरः परिस्फुरति 
समर्थंश्र दुष्टज्प्तो स एव दुष्टअप्तिकारकों दूषणसित्ति यावत्‌ नान्‍्य इति। तेनेव 
पुरावस्फूरतिकेत दुष्टों ज्ञापितायां कयापयंवसाने जाते तदुपजीविनोषन्यस्थानु- 
प्योगात्‌ । तथा च सति यत्र विरोधों साध्यविपर्थयव्याप्यास्यों दुष्टजप्तिव्यभि- 
घारादयस्तथाभूतास्तेष्तेकान्तिकादयस्त्रय: । ये पुनर्व्य प्रिपक्षपर्मंताविशिष्टहेतु- 
स्वल्पन्नप्त्यभावेन पु2्वोक्ता असिद्धचादयों दुष्टजप्तिकारका:, दृषणानीति यावतु । 
तथाभूत: सोउसिद्ध: । 

'कथा' के--वाद, जल्प, वितण्डा--तीनों भेदों को बताने के पश्चात्‌ यथाक्रम 
प्राप्त होने से 'हेत्वाभासों का वर्णन पुनः किया जा रहा है। पुनरुक्ति रहते ८र भी 
ग्ल्थकार ते यहाँ पर कतिपय विशेष बातों को भी बताया है, जो अवश्य ज्ञातव्य हैं । 

उक्तानामिति । पीछे अनुमान-निदृपण में 'पक्षघर्मत्व” आदि--[ १ ) पक्षसत्त्व, 
(२ ) सपक्षसत्त्व, (३) विपक्षव्यावृत्तत्व, (४) अबाधितविषयत्व और (५) 
असद्तिपक्षत्व--छूपों में से किसी एक रूप से भी हीन यदि पज्चम्पन्त या 
तृत्तीयान्त हेतु हों तो वे वस्तुतः हेतु न होकर 'अह्ठेतु' ही हैं । 

तेष्पोति । वे तृतीयान्त अथवा प्रज्चम्यन्त प्रयोग के कारण एवं पक्षसत्त्वादि 
पाँच रूपों में से कतिपयरूपों के कारण (योग से ) हेतु' के समान भाजम़ते हैं, 
अतः वे 'हेत्वाभास' कहलाते हैं। वे हेत्वाभास--( १ ) असिद्ध, (२ ) विरुद्ध, (३ ) 
अनैकान्तिक, [ ४ ) प्रकरणतम और ( ५ ) कालात्ययापदिष्ट--के भेद से पाँच ही 
होते हैं |. 

( १ ) असिद्ध हेत्वाभास-- 

अन्रेति । इनमें से न्‍्यायवातिक-तात्पयंटीकापरिशुद्धि के लेखक श्रीमदुदयनाचार्य ने 
'अपतिद्धि' नामक हेत्वाभास का यह लक्षण किया है--ध्याप्तत्य हैलों: पक्षयमंत्या प्रत्ोक्िः 
सिदिः, तदभाजः असिद्धि: । अर्थात्‌ व्याप्ति से युक्त ( व्याप्त ) 'हेतु” का पश्षघमंता 
के रूप में ( पक्षघर्मंतया ) प्रतीत होना 'सिद्धि' शब्द से कहा जाता है, भीर उम्तका 


#अन्यत.. 


कक) +,. + . जय छा लक आर जात छा चूजाौानाॉाॉमाणणणणणणणाकनननप्म्न कब. की 
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अभाव “असिद्धि कहलाता है। अभिप्राय यह है कि 'साध्य-व्याध्तिविशिष्ट हेतु' में 
पक्षसत्त्व की प्रतीति को 'सिद्धि' कहते हैं, और उसके अन्नाव को 'अपिद्धि' कहते हैं । 

तच्चेति । यह उदयग्रनाच्रार्योक्त लक्षण यद्यपि 'विरृद्ध/ आदि अन्य हेत्वाभासों में 
अतिव्यांप्त हो जाता है। इसलिये 'साझुर्य/ दोष प्रतीत होता है, जिससे लगता है कि 
उपर्यक्त लक्षण ठीक नहीं है । 

तथापीति | किन्तु उपयुक्त शंका के निराकरणार्थ तकभाषाकार लक्षण की इस 
प्रकार व्याख्या करते हैं, जिससे 'साझ्ूयं' दोष नहीं हो सकेगा। उच्चते इति। जो 
दोष, साधन ; हेतु ) में पहिले ( प्रथमत:, पुरः ) परिस्फुरित [ प्रतीत ) होता है, 
और उस हेतु' के दूषित होने ( दुष्टता ) का ज्ञान ( ज्ञाप्ति ) करा देने में समर्थ 
होता है, वही उस हैतु का दुष्टज़प्तिकारक ( दुष्टता बोधक ) यात्ती 'दृषण' कहलाता 
है । उसके पश्चात्‌ प्रतीत होने वाछा अन्य, 'दोष' नहीं कहलाता, क्योंकि प्रथमतः 
प्रतीत हुए उसी दोष से 'हेतु' की दुष्टता ( दुष्टि ) को बोधित कर देने पर वादी 
अथवा प्रतिवादी निग्रहस्थान में आ जाता है, जिससे कथा ( विचार | क्री जय-पराजय 
निर्णय-छूप समाप्ति होती हैं। तव उस दोष के आश्रित रहने वाले ( उपजीवी ) 
अन्य दोष का वहाँ कोई उपयोग नहीं होता है । यानी उसे 'दोष' नहीं माना जाता । 
क्योंकि पूर्वज्ञात, हुए दोष से ही 'हेतु' की दुष्टता का ज्ञान होते ही जय-पराजय का 
निर्णय हो जाने से कथा यानी विचार-विमर्शरूप शास्त्रार्थ ही समाप्त हो जाता है। 
इसलिये कथ।-समाप्ति होने के कारण बाद में ज्ञात होने वाले अन्य दुसरे दोष की 
कोई उपयोगिता ही नहीं रह जाती। क्योंकि दोष की उपयोगिता तो जय-पराजय 
का निर्णय करा देना ही है, वह निर्णय जब पूर्व प्रयुक्त दोष से हो ही गया, तब 
बाद में दिये जाने वाले दोष की उपग्रोगिता ही नहीं रह जाती । अतः वह बाद में 
दिया जाने वाला 'दोष', कहीं अन्यत्र भले ही 'दोष”' समझा जाय, कित्तु यहाँ पर 
उस 'दोष' के रूप में नहीं माना जायगा । 

इस उपयुक्त कथन का तात्पयं 'असिद्धि' को दोष रूप में कह कर 'विरोध' की 
दोषरूपता को निवृत्त करने में नहीं है, अपितु प्ू॑वर्ती और पश्चादवर्त्ती दोषों की 
उपयुक्तता एवं अनुपयुक्तता को बताने में है, इसी अभिप्राय को ग्रस्थकार वत्ता रहे हैं-- 
तथा च सतीति | जैसे असिद्धि का पूर्वज्ञान ( पहिले ज्ञात ) होने पर 'विरोध' दोष 
अनुपयुक्त हो जाता है, उस्ती तरह जहाँ 'सध्यविपरययव्याध्ति '--अर्थात्‌ साध्याभाव- 
व्याध्तिख्प 'विरोध' दोष, पूर्व ( पहिले ) ज्ञात होकर 'हेतु' की दुष्ट्ता का बोधन 
कर दे तो वहाँ पर विरोध को ही दोष माना जाएगा , और वहाँ 'विरुद्ध/ तामका 
हेत्थामास कहा जायगा | उस विरोध दोप के पश्चात्‌ (बाद ) वहाँ पर 'अशिद्ध' दोष 
का लक्षण अर्थात्‌ व्याष्ति विशिष्ट हेतु में पक्षधर्मत्व के सिद्धच्रभाव रूप 'असि्धि दोष 
के उपस्थित होने पर भी अब उसका यहां कोई उपयोग नहीं है, इसलिये उस “असिद्धि 








ध्ष्र्‌ तकभाषा [ आश्रयासिद्धहेत्वाभास 


को भी यहाँ पर उसकी उपयोगिता के न रहने से दोष के रूप में नहीं माना 
जायगा | अतः पुर्ववर्ती विरोध दोष से हेतु के दुधित हों जाने से उस हेतु को विरुद्ध 
हेत्वाभास ही कहा जायगा | वहाँ उसे 'असिद्ध हेतल्वाभास नहीं कहा जायगा । अतः: 
'अशसिद्ध' और 'विरुद्ध' के साडूर्य होने का प्रश्न ही नहीं है। इसी प्रकार जहाँ 
'व्यभिचार' 'सत्प्रतिपक्ष', 'बाध' भी वैसे होते हैं भर्थात्‌ प्रथम प्रतीत होकर हेतु की 
दुष्टता के सूचक होंगे तो वहाँ अनेकान्तिक आदि तीन ही दोष होते हैं अर्थात्‌ 'ब्यभि- 
चार' आदि को ही 'दोष' कहा जायगा । बाद में 'अस्निद्धि और 'विरोध' के उपस्थित 
हो जाने पर भी हेतु की दुष्टता के ज्ञापन में उनका कोई उपयोग नहीं हो सकेगा, 
इसलिये उन्हें ऐसी स्थिति में दोष के रूप में नहीं माना जाथगा । ये पुनरिति । किन्तु 
जहाँ वध्याप्ति और पक्षघर्मताविशिष्ट हेतु के स्वरूप का ज्ञापक न होने से पूर्वोक्त 
अश्रिद्धि आदि दुष्टतासूचक दोष से ही हैतु में दुष्टता का ज्ञान होता है, वहाँ पर 
असिद्धि को ही दोष माना जायगा, और हेतु को असिद्ध नाम का हेत्वाभास कहा 
जायगा | अन्य दोष वहाँ नहीं होंगे। ऐसी व्याख्या करने से अपिद्ध दोष-का किसी 
भी अन्य दोष के साथ सक्धुर नहीं होगा । इसलिये दोष तथा दुष्ट हेतु का पत्चविधत्व 
और उनका अपना लक्षण जो बताया गया है, वह सत्र उचित ही है । 

सच त्रिविध:। आश्रयातिद्ध-स्वरूपासिद्ध-व्याप्यत्वासिद्धभेदातु। तत्न 
पस्य हेतोराभ्रयों नावगम्यते स आश्रयासिद्ध:। यथा 'गगनारविन्द सुरभि, 
अरबिच्दत्वातू, सरोजारविन्दबत्‌' । अन्न हि गगनारविन्दमाश्रयः स च नास्त्येव । 

अयमप्याअयासिद्ध: । तथाहि 'घटोडनित्यः कार्यत्वात्‌ पटवत्‌' इति। 
ननन्‍्वाभ्रयस्थ घटादेः सत्त्वात्‌ कार्यत्वादिति हेतुर्नाक्यासिद्धः सिद्धलाधकस्तु 
स्पातृ, सिद्धस्प घटानित्यत्वस्य साधनातु । 

मेवम्‌ । न हि स्वरूपेण कश्चिदाश्रयों भवत्यनुमानस्थ, किन्तु सन्विग्धधर्म- 
वत्त्वेन | तथा चोक्त भाष्ये-- 

'नानुपलब्धे न निर्णतिष्थेंषपि तु सन्दिग्धेड्थ न्याय: प्रवर्तते' । 

न चर घटे नित्पत्वसन्देहो5स्ति ! अनित्यत्वस्थ निश्चितत्वात्‌। तेन यद्यपि 
स्वरूपेणं घटो विदछ्यते, तथाप्यनित्यत्वसन्देहाभावान्नासावाअप इत्याश्रया- 
सिद्धत्वावहेतः । 

तथाभूत इति । उस प्रकार का वह 'असिद्धि! दोष से यूक्त अभ्विद्ध नाम का 
हेत्वाभास (क ) आश्रयासिद्ध, (ख ) स्वरूपासिद्ध, और (ग ) ग्याप्यत्वासिद्ध के 
भेद से तीन प्रकार का होता है । 

( कु ) आश्रयासिद्ध-- 

तत्रेति। उनमें से 'जिस हेतु के आश्रय ( पक्ष ), की प्रतीति ही नहीं होती हो, 

बह हेतु आश्रयासिद्ध' नाम का हेत्वाभास कहलाता है । 


आलह्षया सिद्धहेत्वाभास | हेत्वा भं [सनिरूपणम्‌ ५७३ 


यथेति । जैसे 'गगनारविन्दं सुरभि, अरविन्दत्वातु, सरोजारविन्दवत्‌' अर्थात्‌-- 
आकाशकमल ( गग़नारविन्द ) सुगन्धि ( सुरभि ) होता है, क्योंकि वह कमल है, 
सरोवर में उत्पन्न हुए कमछ के समात--ऐसा अनुमान प्रयोग करने पर 'अरविन्दत्वात्‌' 
( अरबविन्दत्व ) हेतु, सद्धेतुन रह कर हेत्वाभास हो जाता है। क्योंकि उसका 
( अरबिन्दत्व हेतु का ) आश्रय ( पक्ष ) जो 'आकाशकमल' बताया गया है, वही 
'असत्‌' है, यानी वस्तुतः है ही नहीं । इसलिये यहाँ पर “अरविन्दत्वात्‌ यह हेतु 
'आश्रयासिद्ध' हेत्वाभास है । 

नवीन नैयाथिक 'आश्षयासिद्ध' का लक्षण दूसरे प्रकार से करते हैं। उतके मत 
से 'पक्षे पक्षतावच्छेदकाभाव; असिद्धि:--अर्थात्‌ पक्ष में पक्षतावच्छेदक का अभाव 
ही असिद्धि दोष है। यह अभाव, 'स्वविषयकज्ञानविषयप्रकृतहेतुतावच्छेदकवत्त्व' 
सम्बन्ध से जिस हैतु में रहे वह आश्रयासिद्ध ताम का हेत्वाभास है। उपर्युक्त अनुमात 
में 'कमल्‍ू' रूप 'पक्ष में गगनोंत्पन्नत्व ( गगनीयत्व ) का अभाव 'अपसिद्धि' दोष है । 
और वह अभाव, उक्त सम्बन्ध से 'अरबविन्दत्व' हेतु में है। उक्त सम्बन्ध में 'स्व'. का 
अर्थ 'कमरू' में “आकाशीयत्व ( गगनीयत्व ) का अभावरूप आश्रयासिद्धि' है। बटो 
स्वविषयकज्ञान है, भर्थात्‌ 'कमरछूम्‌ आकाशीयत्वाभाववत्‌ अरविद्धत्ववच्च' अर्थात्‌ 
कमछ, आंकाशीयत्वाभाव और अरविन्दत्व का आश्रय है--यह ज्ञान है| इस ज्ञान में 
'अरविन्दत्व' का विशेषण 'अरविच्दत्वत्व' भामप्तित हो रहा है । इसलिये 'अरविन्दत्व- 
त्व', उस ज्ञान का विषय है । वही प्रकृत हेतुतावच्छेदक भी है। अतः 'स्वविषयक्ष- 
जञानविपयप्रकृतहेतुतावच्छेदकत्व' सम्बन्ध के द्वारा उक्त आश्रयासिद्ध का वह आधार 
होने से यहाँ पर ( उक्त अनुमान में | 'अरविन्दत्व' हेतु आश्रयासिद्ध हो जाता है । 

अयमपीति । प्राचीन नैयाथिकों के मत से आश्रयात्तिद्ध का एक अन्य उदाहरण-- 
तथाहीति । 'घट: अनित्य:, कार्यत्वात्‌, पटवत्‌'--अर्थात्‌ 'घट' अनित्य है, क्योंकि वह 
कार्य है, 'पट' के समान | इस प्रकार भी द्विया जाता हैं। इनके मत के अनुसार यहाँ 
पर 'कार्यत्वात्‌' हेतु आश्रयासिद्ध है । 

प्रदन--उक्त अनुमान में 'कार्यत्व' हेतु का आश्रय ( पक्ष ) जो 'घट' है, वह तो 
प्रत्यक्ष ( सत्‌ यानी विद्यमान ) है। तब 'कार्यत्वात्‌' हेतु को 'आश्रयासिद्ध' कैसे कह 
सकते हैं ? वक्त हेतु को 'सिद्धसाधक' ( सिद्धसाध्यक ) तो कहा जा सकता है क्योंकि 
'घट' में अनित्यत्व तो प्रत्यक्षसिद्ध है, उसी का पुनः साधन करने के लिये 'डार्मत्वात्‌' 
हेतु का प्रयोग किया जा रहा है । अतः वक्त हेतु को सिद्ध ग्ाधत दोष से युक्त तो कह 
सकते हैं, उसे 'आश्षयासिद्ध कहता कथमपि संगत नहीं है । 

उत्तर--मंवर्तिति | प्रइत करने वाले का कथन उचित नहीं है। क्योंकि 'घट' 
यदि अपने स्वरूप मे हेतु का आश्रय ( पक्ष ) रहता तो आपका प्रइन करता ठीक 
होता, किन्तु किसी भी अनुमान-प्रयोग में 'पक्ष' अपने स्वरूप से 'हेतु' का आश्रय नहीं « 

बट तब 








५९४ तर्के भाषा | क्वरूपासिद्धहेत्वाभास 


हुआ करता, अपितु 'सन्दिग्धसाध्यवान्‌ पक्ष: इस छक्षण के अनुसार वह सन्दिग्धसाध्यक 
( सन्दिग्ध धर्म का आशक्षय ) होने से ही 'हेतु' का आश्रय ( पक्ष ) हुआ करता है। 
तथेति | जैसा कि भाप्पकार वात्स्थायन ने कहा है--नानुपलछब्धे न निर्णति न्याय: 
प्रवर्ततेषपितु सन्दिन्धे'--अर्थात्‌ त तो स्वरूपेण अज्ञात ( अनुपलब्ध ) अर्थ में, और 
न ही निश्चित अर्थ में अनुमान [ न्याय ) प्रवृत्त होता.है, किन्तु सन्दिग्ध अर्थ में 
( सन्दिग्धसाध्यधर्मी में ) ही प्रदत्त होता है--( स्था० भा० १।१॥१ )। इसलिये 
उक्त अनुमान में 'घट' प्री सन्दिः्धसाध्यक ( सन्दिग्धसाध्यवान्‌ ) होने से ही हेतु 
| अनुमान ) का आश्षय ( पक्ष ) हो सकता है। उक्त उदाहरण में घट के अनित्यत्व 
का तो निश्चय ही है। अतः उसमें ( घट में ) सन्दिग्धसाध्यकत्व नहीं है। एवचच 
सन्दिखसाध्यक 'घरट' का अस्तित्व न होते से उक्त अनुमान में हेतु को आश्रयासिद्ध 
कह सकते हैं । 

न चेति | 'घट' में 'अनित्यत्व' का सन्देह नहीं है, क्योंकि घट में अनित्यत्व का 
तो निम्नय ही है। इसलिये 'बट' बद्मपि स्वरूपत: विद्यमान हैं, तथापि उसमें 
अनित्पत्त का सन्देह न होने से ( सन्दिग्धसाइयबानू न होने से ) वह आश्रय ( पक्ष ) 
नहीं है । इसलिये 'कार्यत्वात्‌' हेतु 'आश्रयासिद्ध/ ही है। एव आश्रयासिद्धि दोष 
मे ग्रस्त होने के कारण उस्ते आश्रयासिद्ध हेत्वाभास कहा गया है | इसलिये इस अनुमान 
में कार्यत्वात्‌ हेतु असद्धेतु है, सद्धेतु नहीं है । 

स्वरूपातिद्धस्तु स उच्यते यो हेतुराभपे नावगम्यते। यथा 'सामान्य- 
मनित्यं कृतकत्वात्‌' इति। कृतकत्वं हि हेतुराश्रये सामान्ये नास्त्येच् । 

भागासिद्धोडपि स्वरूपासिद्ध एवं । यथा 'पुथिव्यादयश्रत्वार: परमाणवों 
नित्यगन्धवत्त्वात्‌' इति । गन्धवत्त्वं हि पक्षीकृतेषु सर्वेषु नाह्ति, पथित्रीसात्र- 
वत्तित्वात्‌ । अत एवं भागे स्वरूपासिद्ध : । 

तथा विशेषणापिद्ध-विशेष्ियासिद्ध-असमर्थ विशेषणासिद्ध-असमर्थ विशे- 
ध्यासिद्धादयः स्वरूपासिद्ध भेदा: । तत्र विशेषणासिद्धों था 'शब्दों नित्यों 
द्रव्यत्वे सत्यस्पर्शत्वात्‌' । अन्न हि द्रव्पत्वविशिष्टमस्पर्शत्वं हेतुनस्पिशेत्व- 
मात्रम्‌ । शब्दे च द्रव्यत्वं विशेषणं नास्ति ग्ुणत्वात्‌ू, अतो विशेषणासिद्ध:। 

न॒चासति विशेषण द्रव्यत्वे तद्दिशिष्टमस्पर्शत्वमस्ति। विशेषणाभावे 
विशिष्टस्पाप्पभावात्‌ । यथा दण्डसात्राउभावे पुरुषाइभावे वा वण्डविशिष्टस्थ 
पुरुषस्पाभावः । तेन सत्यप्यस्पर्शस्वे द्रव्पत्वविशिष्टस्थ हेतोरभावात्‌ 
स्वरूपासिद्ध त्वम । 

विशेष्यासिद्धों यथा 'शब्दों नित्योषस्पशेत्वे सत्ति द्रव्यत्वात्‌' इति। 
अत्रापि विशिष्टो हेतु:ः। न चर विशेष्याउभावे विशिष्टं स्वकृपमस्ति | 
विशिष्ट श्र हेतुनस्त्येव । 





जा 


विज्येषणासिद्ध ] हेत्वाभासनिरूपणम्‌ पशु 


असमर्थविशेषणासिद्धो यथा, 'शब्दो नित्यो गुणत्वे सत्यकारणकत्वात'। 
अन्न हि विशेषणस्य गुणत्वस्प न किचखित्‌ सामथ्यंमत्तीति । विशेष्यस्या- 
कारणकत्वस्यव नित्यत्वसाधने सामर्थ्यात्‌ । अतोषसप्रथबिशेषणता । स्वरूपा- 
सिद्धत्वं तु विशेषणाभावे विशिष्टस्याप्पन्नाबात । 
( ख ) स्वरूपा सिद्ध -- 

स्वरूपासिद्धस्त्विति । 'स्वररूपातिद्ध हेत्वाभास्त तो उस्ते कहते हैं--जो 'हेतु' अपने 
आश्रय [ पक्ष ) में उपलब्ध नहीं होता । बयेति। जैसे--'सामान्यम्‌ं अनित्य॑ कृत- 
कत्वातू्‌ ---अर्थात्‌, 'सामान्य' ( जाति ) अनित्य है, वयोंकि वह कृतक ( कार्य, जन्य ) 
है । इस अनुमान में 'कृतकत्व' हेतु, अपने आश्रमभूत ( पक्ष ) 'प्तामान्य' में कभी भी 

पलव्ध नहीं होता है। क्योंकि 'सामान्य' कृतक नहीं है, वह “तित्य' है। 'कृतकेत्व' 

हेतु अपने सम्पूर्ण सामान्यरूप पक्ष ( आश्रय ) में असिद्ध होने से उस्ते 'स्वरूपासिद्ध 
कहा गया है | 

भागापतिद्ध इति । कतिपय हेतु ऐसे भी होते हैं, जो अपने सम्पूर्ण आश्रय [ पक्ष ) 
में तो असिद्ध ( अनुपल्ूब्ध ) नहीं रहते, किल्तु आश्रय (पक्ष ) के किसी भाग- 
मात्र ( अंशमात्र ) में ही असिद्ध ( अनुपरूब्ध ) होते हैं, उन हेतुओं को 'भागातिद्ध ' 
कहते हैं । ये भागासिद्ध हेतु भी स्वख्पात्तिद्ध ही होते हैं । 

पर्थेति । जैसे--'प्ृथिव्यादयश्रत्वार: परमाणत्रो ,नित्मा: गन्धवन्त्यातु---अर्थात्‌ 
प्रथिवी आदि चार [ पृथिवी, जरू, तेज, वायू ) के परमाणु नित्य हैं। गन्धयुक्त होने 
से इस अनुमान में 'गन्धवत्त्त [ गन्ध | हेतु केवल पृथिवी के प्ररमाणुओं में ही रहता 
है । अन्य जकू, तैज, वायु के परमाणुओं में वह ( 'गन्ध' हेतु ) नहीं रहता । अतः वह 
हेतु अपने सम्पूर्ण पक्ष ( आश्रय ) में अस्तिद् ( अनुपरूष्ध | न होकर अपने आश्रय 
( पक्ष ) के जरू परमाणु आदि जो भाग ( अंश ै हैं, उन्हीं भागों में अभ्िद्ध 
( अनुपलव्ध ) है | पृथिवी-परमाणुओं में उप्तकी उपलब्धि होने से उसे सम्पु्ण पक्ष में 


असिद्ध नहीं कह सकते । अतः 'गन्धवक्त्व! हेतु पक्ष के कुछ भाग में असिद्ध कहा गया 


है, अर्थात्‌ अपने पक्ष के कुछ भाग में वह स्वरूप से ही असिद्ध है। इसलिये भागाधिद्ध 
को भी स्वरूपासिद्ध ही कहा जाता है । 

तथेति । उस्ती प्रकार 'स्वरूपासिद्ध के--( १ ) 'विज्ेषणासिद्ध', (२) 'विशेष्या- 
सिद्ध', ( ३ ) असमर्थ विशेषणासिंद्ध और (४ ) 'अगमर्थविशेष्यासिद्धौ आदि भी 
अनेक भद हैं । 

१. विशेषणासिद्ध -तजन्नेत्ति । ऊपर निद्धिप्ट चारों में से विशेषणासिद्ध नामक 
'स्यक्तपा सिद्ध के प्रथम भेद को वता रहे हैं--बिस 'हैत' का 'विज्ञेपण भांग आश्रय 

व ) में नहीं रहता, वह 'हैतु' 'विशेषणासिद्ध/ कहलाता है। य्रभरेति। जैसें-- 
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'आब्दः नित्यः हब्यत्वें सत्ति अस्पर्य त्वात्‌'--अर्थात्‌ दाब्द नित्य हैं, ड््ब्य होकर स्पर्श 
रहित होने से--अन्न हीति। इस अनुमान में 'द्रव्यत्वविशिष्ट अस्पर्शत्व' को 'हैतु' के 
रूप में रखा गया है । केवल 'अस्पर्शत्व मात्र हेतु' नहीं है। अनुमान में प्रयुक्त किये 
गये सम्पूर्ण हेतु ( दव्यत्वे सति अस्पर्शत्वात्‌ ) में 'अस्पर्शत्व' ( स्पर्शशुन्यत्व-स्पर्श- 
रहितत्व ) विद्येष्य अंश है, और 'द्व्यत्व' विशेषण अंश है। पक्ष के रूप में कहा 
गया जो 'शब्द' है, उसमें 'हेतु' का 'द्रव्यत्व' रूप 'विशेषण भाग' नहीं रहता, क्योंकि 
'शुब्द' तो गुण है | इसलिये उक्त अनुमान में प्रयुक्त हेतु 'विशेषणासिद्ध' हो गया है। 
और विश्येपणामिद्ध होने,से उसे स्वरूपासिद्ध भी कहे सकते हैं। 
शंका--उक्त अनुमान में प्रयुक्त 'हेतु' को 'विशेषणासिद्ध' तो कहा जा सकता है, 
किन्तु उसे ह्वरूपासिद्ध' कैसे कहा जायेगा ? क्योंकि 'पक्ष' में जब 'दहेतु' का 'अभाव* 
रहता है यानी 'पक्ष' में जब 'हेतु” न रहे, तव उप्त हेतु को 'स्वरूपासिद्ध कहा 
जाता है । 
समा०--न चासतीति | पक्ष ( गब्द ) में 'दृव्यत्व' रूप विज्येषत के न होने पर 
उससे [ द्रव्यत्व से ) विशिष्ट 'अस्पर्शत्व' नहीं हो सकता । क्योंकि “विशेषणाभावे 
विशिष्टस्थाप्यभांव::--बह नियम है। इस निसम के अनुसार विज्येषत्र का अभाव 
होने पर विशिष्ट का भी अभाव हुआ करता है। एच दाब्दात्मक पक्ष में दव्यत्व- 
रूप विज्येषणाभाव के रहने से उस 'पक्ष' ( आश्रय ) में 'द्रव्यत्वविशिष्ट-अस्पर्ज्व' 
का भी अभाव हुआ माना जायेगा । अर्थात्‌ द्व्यत्वविशेषण के अभाव से तद्रिश्िष्ट 
अस्पर्शस्वरूप विशिष्ट द्वेतु भी 'पक्ष' ( आश्रय ) में नहीं है--यही- कहां जायेगा । 
य्येति । जैसे-- 'दण्डी पुरुष:' अर्थात्‌ 'दण्डविशिप्टः पुरुष:” इस श्रतीति में 
'दण्ड---विज्येषण है, और "पुरुष ---विज्ेष्य है। बदि केवल 'दुण्ड' विज्ेषण का ही 
अभाव हो, तव भी दण्डविश्विष्ट पुरुष का अभाव माना जाता है, तथा केवल 
'पुसप--विशेष्य का श्भाव हो, तव भी 'दण्डविशिष्ट पुरुष का अंभाव माना जाता 
है । तात्पर्य यह है कि 'दण्डविश्िप्ट पुरुष” ( दण्डी पुरुष ) का अभाव दण्ड के 
अभाव से भी होता है, और 'पुरुष' के अभाव से भी होता है| अर्थात्‌ केवल 'दण्ड- 
अथवा केवल 'पुरुष' यानी केवरू विश्लेषण या केवल विद्योष्य के रहने पर भी “दण्ड 
विशिष्ट पुरुष. का अभाव ही रहता है, उसी प्रकार पक्ष ( शब्द ) में अस्पर्शत्व 


[ स्पर्शशुस्यत्व ) होने पर भी 'द्रव्यत्वविशिष्ट अह्पर्शत्व' हेतु के न रहने से उक्त 





अनुमान में वह [ द्रव्यत्वविविष्ट अस्पर्श त्व ) सद्भेत न होकर 'हवरपासिद्ध ' नाम का 
हेत्वाभास है । ' 

२, विशेष्यासिद्ध - विशेष्यासिद्ध इति । भिस हेतु का 'विज्येष्य' अंश, अपने आश्रय 
( पक्ष ) में नहीं रहता, उम्ते 'विज्ञेष्पाय्रिद्ध/ कही जाता है । य्येति। जैसे-- शब्द: 
नित्य: अस्पर्शत्वे प्रति इब्यत्वात'--अर्थात शब्द नित्य है, स्पर्श रहित होकर द्ंन्य 


[लो 
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होने से, अर्थात्‌ अस्परशत्वविशिष्ट द्रव्यत्व॒ का आश्रय होने से । विज्ञेषणासिद्ध हैँतु 
को ही विशेष्यास्तिद्ध में विपरीत ( उल्टा ) किया गया है। अन्नापीति | इस अनुमान 
में 'अस्पर्गत्वविशिष्ट द्रव्यत्व--हैतु हैं। इस हेतु का “विद्येष्य' अंश ( भाग ) 
जो “द्रव्यत्वः है, वह पक्ष ( शब्द ) में नहीं रहता है। तात्पर्य यह है कि 'शब्द' में 
'अस्पश्ञेत्व' रूप 'विशेषण' तो रहता है, किन्तु 'दत्यत्व' रूप 'विशेष्य' नहीं रहता।। 
क्योंकि 'शब्द द्रव्य न होकर 'गुण' है। इसलिए 'विशेष्य' का अभाव, 'शब्द' रूप पक्ष 
में रहने से (विशिष्ट का भी अभाव माता गया है। अर्थात्‌ चिज्ेष्प के अभाव में 
विशिष्ट हेतु, पक्ष रूप 'शब्द' में नहीं है । एवं च 'अस्परशेत्वे सतति द्रव्यत्वान' 
हेतु, शब्दरप 'पश्ष' में विशेष्यामिद्ध होने से स्वरूपसिद्ध है। 

३. असमर्थविशेषणात्तिद्ध -असम्रथंविशेषणासिद्ध इति। अममर्थविशेषणासिद्ध 
( असमर्थ तिजेषणक स्वसू्यासिद्ध ) यानी व्यर्थ विशपणक स्वह्पासिद्ध । जिस विशिष्ट 
हेतु का 'बिशेषण' भाग ( अंश ) 'साक्ष्य/ का साधन करने में असमर्थ ( व्यर्थ, 
अनुपयोगी ) हो, और विज्येपण का अभाव रहने से जिसका 'पक्ष' में अभाव भी हो, 
उसे 'असमर्थविज्ेषणासिद्ध' कहते हैं | 





यह 


यथेति । जैसे 'शब्द: नित्य:, गुणत्वे सति अकारणत्वातु' अर्थात्‌ अन्द' नित्य है, 
'गुणस्वविशिष्ट अकारणत्व' हेतु का आश्रय होने से, थाती गुण होकर कारणरहित होने 
से | अन्न हीति। इस अनुमान में 'गुणत्व' जो विशेषण है, वह 'नित्यत्व” रूप साध्य 
के साधन में असमर्थ ( ब्यर्थ, अनुपयोगी ) है। क्योंकि 'तित्यत्व' रूप साध्य के 
साधन में अकेला 'अकारणत्वः | अकारणकत्व ) विशेष्य अंश ही पर्याप्त | समर्थ ) है। 
'जो किसी कारण से पैदा नहीं होता, वह 'नित्य' कहलाता है'--यह नियम है। 
चाहे बह 'द्रब्य' हो या 'गुण' हो। 'नित्यत्व' का साधन करने में द्रब्यत्व अथवा 
गुणत्व का उपयोग नहीं है। और 'शब्द' रूप आश्रय ( पक्ष ) में विशेषण के 
अभाव होंगे से विशिष्ट का अभाव भी है, क्योंकि 'विशेषणाभावें जिशिष्टाभाव:' 
यह नियम है। एवं च जिस अनुमान में कोई विश्विप्ट हेतु दिया जाये और उसमें 
स्थित चिशेषण अंश, पक्ष में यदि अपतिद्ध रहे तो वहाँ वह हेतु विशेषणासिद्ध हो 
जाता है । असमर्थविशेषणासिद्ध होने से वह हेतु स्वहृपासिद्ध हो जाता हैं | 

ननु विशेषणं गुणत्वं तत्र शब्देसस्त्येव, तत्कथं विशेषणाभावः ? 

सत्यमस्त्येव गुणत्वं, किन्तु न तद्िशिषणम्‌। तदेव हि हेतोविशेषणं भवति 
यदन्यव्यच्छेदेन प्रयोजनवत्‌ । गुणत्वं तु निष्प्रयोजनमतो5्रमर्थ मित्युक्तमे व । 

प्रभल--नन्विति । 'शब्द' [ पक्ष ) में, हेतु ( गुणत्वविशिष्ट अकारणकंत्व ) गत 
विशेषण अंश जो “गुणत्व' है, वह तो पक्ष ( शब्द | में है ही, तब विशेषणाभाव 
को 'पक्ष' में कैसे बताया जा रहा है? यदि विशेषण का अभाव होता तो उसके 
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होने थे विधिष्ट हैंतु का अभाव कहा जा सकता था । जब विशेषण का ही अभाव 
नहीं है, तो विशिष्टाभाव कैसे हो सकेगा ? 
उत्त र--सत्यभिति । आपका यह कहना सच है कि 'शब्द' से गुणत्व है, किन्तु 
यहाँ पर वह 'विशेषण' नहीं है | हेतु का विशेषण वही हो सकता है, जो अन्य का 
ध्यावर्तक ( व्यवच्छेदक ) और सप्र योजन ( प्रयोजनवान्‌ ) हो । इस अनुमान में 
गुणत्व' तो निष्प्रयोजन हीं है, क्योंकि 'अकारणकत्व' से ही “शब्द का नित्यत्व सिद्ध 
हो जाता है| 'गुणत्व' विशेषण का कोई प्रयोजन न रहने से उसे निष्प्रयोजन बताया 
गया है, अतएवं वह असमर्थ है। बह सब पूर्व में वता चुके हैं। एयच जब 'गुणत्व' 
विशेषण ही नहीं हो सकता है, तो 'दब्द' पक्ष में स्वरूपत: उसके रहने पर भी 
'विज्येषण' के रूप में उम्तका रहना न होने से उसका अभाव 'शब्द' पक्ष में कहा ही 
जा सकता है। अतः 'शब्द' रूप पक्ष में विशेषणत्वेत रूपेण गरुणत्व' का अभाव 
रहने से 'गुणत्वविशिष्ट अकारणकत्त्र' का अभाव है ही । इसलिये इस अनुमान में 
'हेतु/ असमर्थविज्येषणासिद्ध है | 
असमर्थविशेष्यों यथा तत्नंव तहंपरीत्येत्र श्रयोग:। तथाहि, “शब्दों 
नित्योडका रणकत्वे सति गुणत्वात्‌' इति । अन्न तु विशेषणमात्रस्थ॑व नित्यत्व- 
साधने समर्थत्वाद्‌ विशेष्यमसमर्थम्‌ । स्वरूपासिद्धत्वं तु॒ विशेष्याभावे 
विशिष्टाभावादू, विशिष्टस्य च हेतुत्वेनोपादानात्‌ । शेष॑ पूर्वबत्‌ । 
४. अप्तरर्थविशेष्यासिद्ध--असमर्थविशेष्य इति। जिस हेतु का विशेष्य अंश 
( भाग ) साध्यम्ताधन में असमर्थ ( व्यर्थ ) होता हैं और 'पक्ष' ( आश्रय ) में जिसका 
अभाव रहता है, उत्ते 'असमथ्थंविज्येष्यासिद्ध/ कहते हैं। तथेति | उक्त अनुमान 
में ही 'विशेष्य-विश्ेषण' का विपरीत अयोग करने पर 'ैतु' असमर्थविशेष्या सिद्ध 
कहलाता है| 
तथा हीति । जैसे--'शब्द: नित्य: अकारणकत्वे सति गुणत्वात्‌', अर्थात्‌ शब्द, 
नित्य है, क्योंकि वह अकारणकत्वविशिष्टगुणत्व का आश्रय है। इस अनुमान में 
'अकारणकत्वविश्विप्टगुणत्व' हेतु है। इस हेतु में जों 'अकारणकत्व' रूप' विशेषण 
अंझ ( भाग ) है, उसी से पक्ष ( शब्द ) में साध्य ( नित्यत्व ) की सिद्धि हो जाती 
हैं। इसलिये 'गरुणत्व' रूप विशेष्य अंश साध्य के साधन में असमर्थ (व्यर्थ ) है। 
यहाँ पर विवेष्यरूप गुणत्व, यद्यपि 'बाब्द' पक्ष में है, किन्तु 'विश्येष्यः बही कहलाता 
है, जो अन्य से व्यादृत्त होकर सप्रयोजन हो । अतः. 'गुणत्व' में विशेष्यता ही नहीं 
है । इस कारण स्ठरूपतः गुणत्व के रहने पर भी विश्येष्यत्वेत रपेण उसका अभाव ही 
'वक्ष' में समझा जायेगा । एबच् विशेष्य का अभाव रहने पर विशिष्ट का अभाव 
होता है--यह नियम भी हैं) ओर विशिष्ट को ही 'हेतु' बनाया गया है । शेष पूर्व- 
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वदिति । आगे की अनुक्त वात असमर्थविशेषण के समान समझती चाहिये। अतः पक्ष 
में विशिष्ट हेतु का अभाव रहने से वह असमर्थविश्येष्यासिद्ध हों गया है, इसलिये 


बह स्वरूपासिद्ध है । 


व्याप्यत्वासिद्धस्तु स एवं यत्र हेतोव्याप्तिनविगम्पते । स॒ द्विविध: । 
एक: साध्येनासहचरितः अपरत्तु सोपाधिकसाध्यतम्बन्धी। तत्न प्रथमो 
यथा 'यत्‌ सत्‌ तत्‌ क्षणिकं यथा जलधर:, संश्र विवादास्पदी भृतः शब्दादि:? 
इति। अन्न हि शब्दादिः पक्ष:, तस्य क्षणिकत्व॑ साध्यं, सत्त्वं हेतु:--न चास्य 
हेतो: क्षणिकत्वेन सह व्याप्तों प्रमाणमस्ति । 
( ग ) व्याप्यत्वा सिद्ध- 

व्याप्यत्वा सिद्ध स्त्विति । व्याप्यत्वासिद्ध नाम का हैत्वाभास तो वही हैं, जिस हेतु 
में व्याप्ति का ज्ञान नहीं होता है । उस व्याप्पत्वासिद्ध के दो भेद हैं--( १ ) 'साध्य 
के साथ सहचार न रखने वाला' ( व्यामिग्राहक-प्रमाणाभावात्‌ व्याप्यत्वासिड्ध ) 
और ( २ ) 'सोपाधिक साध्यसम्वन्धी' अर्थात उपाधियुक्त सताश्य ते सम्बन्ध रखने 
बाला ( उपाधिसद्भावाद व्याप्यत्वासिद्धः ) | तत्रेति। उनमें से प्रथम का उदाहरण, 
जैसे--'यत्‌ सत्‌ ततु क्षणिकं यथा जलूघरः, सँख्र विवादास्पदीभूतः शब्दादि:', 
अर्थात्‌ु--जो सत्‌ है, बह क्षणिक होंता है, जैसे जलूधर ( मेघ ), और वियाद का 
विषय ( विवादासंपदीभूत ) 'शब्द' आदि भी सत्‌ है। अब्र हीति। वौद्ों के इस 
अनुमान-प्रयोग में 'शब्द आदि' तो पक्ष हैं, उसकी 'क्षणिकता' साध्य है, और 'सत्तव' 
हेतु है। किन्तु इस 'सत्त्व' हेतु की 'क्षणिकता' ( क्षणिकत्व ) रूप साध्य के साथ 
व्याप्ति बताने वाला कोई प्रमाण नहीं है । इसलिये 'सत्त्त में 'क्षणिकत्व' की व्याप्त 
का ज्ञान त होने से इस क्षेणिकत्वानुमान मे भत्व' हेतु को व्याप्यत्वासिद्ध कहा 
जाता है। अतः 'व्याप्तिग्राहकप्रमाणाभावात्‌ -व्याप्यत्वासिद्धर का यह उदाहरण है । 


हा 


माधुरी 
इस सम्पूर्ण अनुमान को ज्ञानश्नी ने एक पद्म में ग्रधित करके बताया है-- 
“गत सत्‌ तत्‌ क्षणिकं यथा जलूघर: सन्तभ्च भावा अमीं, 
सत्ता शक्तिरिहार्थकर्मणि मिते: सिद्धेपु सिद्धा न सा। 
नाप्येकेव विधान्यथा परकृतेनापि क्रियादिभवेत, 
देघापि क्षणभजञसज्ूतिरत: साध्ये च विश्वाम्यति' ॥ 
दांका--प्रन्थका र ने प्रथम व्याप्यत्वासिद्ध कों 'साध्येन असहचरित:' ( साध्या5- 
सहचरित ) बताया है | यानी साध्य के साधन रहने वाला व्याप्यत्वासिद्ध हेतु । 


के किन्तु यहाँ प्रयुक्त हेतु 'सत्त्व' तो आत्मा में रहने वाले ज्ञान, इच्छा आदि में उनके 


'क्षणिकत्व' के साथ रहता ही है। आत्मा के योग्य विशेष गुणों को नैयायिक्रों ने 
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क्षणिक माना है। एवज्च ज्ञान, इच्छा आदि पदार्थों में 'क्षणिकत्व' और 'सत्त्व' 
दीनों रहते हैं | ऐसी स्थिति में 'सत्त्व' हेतु को 'क्षणिकत्व रूप साध्य का असहचरित 
बताकर उसे “व्याप्यत्वासिद्ध' कैसे बना रहे हैं ? 
समा०--नैयाबिकों का अभिमत 'क्षणिकत्व' तो तृतीय क्षण में होने वाले ध्वंस 
का प्रतियोगिस्वरूप होता है। और बौद्धों का अभिमत 'क्षणिकत्व', द्वितीय क्षण में 
होने वाले ध्वंस का प्रतियोगित्वरूप होता है | बौद्धों के मत में प्रत्येक भाव का उसके 
द्वितीय क्षण में ध्वंस ( नाश ) हो जाता है। अतः उनके दिये हुए अनुमान में प्रयुक्त 
जो 'क्षणिकत्व' है, वह उन्होंने अपने मत के अनुसार हितीयक्षणवृत्ति-ध्व॑सप्रतियोगित्व 
रूप ही है । तैयाय्रिकों का अभिमत 'क्षणिकत्व' यहाँ ग्रहण नहीं करना है, क्योंकि 
नैयायिकों का अभिमत "“क्षणिकत्व' तृतीयक्षणबृत्ति-ध्वंसप्रतियोगित्वरूप होता है । 
अतः 'सत्त्व' हेतु, 'क्षणिकत्व रूप साध्य का असहृचरित ही होता है। इस्लियि उक्त 
अनुमान का साध्याउ्सहचरित व्याप्यत्वासिद्ध के उदाहरण रूप में देता उचित ही है । 
शंका--इस पर वौद्ध यदि यह कहें कि किसी शब्द धारा के 'अन्तिम शब्द' का 
नाश, उसके 'उपान्य शब्द' से होना नैयायिकों ने माना है, अर्थात्‌ 'अन्तिम शब्द' अपने 
द्वितीय क्षण में ही नष्ट होता है। यानी उपान्य शब्द का तुतीय क्षण [( नाश्चक्षण ) 
ही अन्तिम शब्द का द्वितीय क्षण है, जिसमें उसका नमाज होता है।. अतः हम बौड़ों 
का जो द्वितीय क्षण ध्यंस-प्रतियोगित्वकूप जो 'क्षणिकत्व' है, उसी को नैयायिकों ने 
अन्तिम शब्द के नाझ होने भें कारण मान लिया है | एक्च बौद्धों के एक क्षणावस्था- 
यित्वरूप 'क्षणिकत्व' को तो नैयायिक भी मान रहे हैं क्योंकि द्वितीय क्षण तो नाशक्षण 
ही है। अर्थात्‌ बौद्धों का क्षणिकत्व तो नैयायिकों को भी मान्य है । 
समा०-- नैयायिक उक्त शंका का समाधान देता है कि अन्तिम शब्द का नाश, 
उपान्त्य शब्द के “नाश से होता है, न कि “उपान्त्य शब्द' से । “अन्त्य शब्द' जिम्न 
क्षण में उत्पन्न होता है, उस क्षण में 'उपान्त्य शब्द' का नाश नहीं होता है, अपितु 
अन्तिम शब्द के 'द्वित्तीय क्षण' में होता है | तव “अन्तिम शब्द' का नाश उस्तके अपने 
( अन्तिम शब्द के ) 'तृतीय क्षण' में ही होता है । इसलिये हम नैयायिकों के मत में 
किसी प्रकार भी बौद्धाभिमत 'क्षणिकत्व' मान्य नहीं है। अतः 'सत्त्व' और 'क्षणिकत्व' 
की व्याप्ति [(सहचार) कहीं भी और कभी भी नहीं है । एवच् साध्याप्सहच रितव्याप्प- 
त्वासिद्ध के उदाहरण रूप में जो 'यतु सत्‌ ततु क्षणिक यथा जरूधर:'--कहा है, वह 
उचित ही है | यहाँ पर 'साध्याउसहचरित' शब्द और '“असिद्धसाध्यक' शब्द, दोनों 
समानार्थक हीं हैं। क्योंकि बौद्धों का 'क्षणिकत्व' तो 'द्वितीयक्षणद्ृत्ति-ध्वंसप्र ति- 
योगित्व हैं, और उसी को उक्त अनुमान में 'साध्य' के रूप में रखा है | किन्तु बौंद्धों 
का 'क्षणिकंत्व , किती भी स्थिति में नैयायिंकों को मान्य नहीं हैं एवच्र नैयायिक के 
हारा उद्ाहृुत किये गये अनुमान में 'साध्य' तो अपने ( स्व ) स्वरूप से ही 'असिद्ध' 
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ही जाता है। अतः यहाँ प्रयुक्त 'हेतु असिद्धसाध्यक व्याप्यत्वासिद्ध हो जाता है। 
तात्पर्य यह है कि वक्त हेतु को चाहे 'असिद्ध साध्यक' कहें चाहे 'साध्याप्नहचस्ति' 
कहें, उसमें कोई भेद नहीं है | 

इदानीसुपाधिसहितो व्याप्यत्वासिद्धः प्रदश्यंते । तद्यथा 'स श्यामो मैन्री- 
तनयत्वात्‌, परिदृश्यमानमैत्रीतनयस्तोमवत्‌' इति। अन्न हि नैन्नीतनपत्वेन 
श्यामत्वं साध्यते न च मैत्रीतनयत्वं श्यामत्वे प्रयोजकं, किस्तु शाकाद्यन्नपरि- 
णाप्र एवात्र प्रयोजकः। प्रयोजकश्योपाधिरुच्यते । अतो मैत्रीतनयत्तेन 
श्यामत्वेन सम्बन्धे शाकाञन्नपरिणाम एबोपाधिः | 

यथा वान्नेर्धूमसम्बन्धे आद्रन्धनसंपोग: । अतएवोपाधि सम्बन्धाद 
व्याप्तिनस्तीति व्याप्पत्वासिद्धो 5यं मेत्रीतनयत्वादिहेतु: । 

तथा परोडषपि व्याप्यत्वासिद्ध: । यथा 'ऋत्वन्तवंतिनो हिसा अधमंसाधन 
हिसात्वात्‌ ऋतुबाह्यहिसावत्‌' इति । न च हिसात्वमधर्म प्रयोजकं, किन्तु 
हे पवंबद॒पाधिस:द्भावाद्‌ _व्याप्यत्वासिद्धोई्यं हिसात्व॑ 

तुः। 

ननु 'साध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्यापकों यः से उपाधि: इत्युपाधि- 
लक्षणम्‌ । तच्च निषिद्धत्वे नास्ति तत्‌ कथं निषिद्धमुपाधिरिति। 

सेवम्‌ । निषिद्धत्वेष्प्पुपाधिलक्षणस्थ विद्यमानत्वात्‌। तथा हि साध्यस्य 
अधर्मंजनकत्वस्य व्यापक निषिद्धत्वम । यत्र पत्राधमंसाधनत्वं, तत्न तत्रावश्य॑ 
निषिद्धत्वसिति निषिद्धत्वस्य विद्यमानत्वात्‌। न व यत्र यत्र हिसात्वं तत्र 
तत्रावश्यं निषिद्धत्वं ऋत्वड्रहिसायां व्यभिचारात्‌ । अस्ति हि ऋत्वड्रहिसायां 
हिसात्वं, न चात्र निषिद्धत्वमिति । तदेव॑ त्रिविधोइसिद्धों दशितः । 

इदानी मित्ति । प्रथम व्याप्यत्वासिद्ध बताने के बाद अब उसी के दूसरे भेद 'सोपा- 
धिक-व्याप्यत्वासिद्ध' ( उपाधिसहित व्याप्पत्वाप्तिद्ध ) को बता रहे ऐै--तशथेति | 
जैसे--'स॒ श्थामों मैत्रीतनयत्वात्‌ परिदृहग्रमानमैत्रीतनयस्तोमबत्‌--अ्थति वह 
क्याम है, मैन्नी नामक स्त्री का पुत्र हीने से, मेत्री के दिखाई देने वाले ( परिदृशय- 
मान ) अन्य पुत्रों के समान | अन्न हीति। यहाँ 'मैत्रीतनयत्व' हेतु से 'श्यामत्व 
को सिद्ध किया जा रहा है | न चेति । परन्तु 'श्यामत्व' की प्रिद्धि में 'मैत्रीतनसत्व' 
निमित्त ( प्रयोजक ) नहीं है, अपितु शाकादिखाद्यान्न के भोजन का प्ररिपाक ही 
इसमें ( शयामत्व के होने में ) निमित्त ( प्रयोजक ) हो सकता है। प्रधोजकर्शति। 
और 'प्रयोजक' को ही 'उपाधि' कहते हैं । अत इति । इस कारण “मैत्रीततनयत्व' के 
साश, 'द्यामत्व' का सम्बन्ध [ व्याप्ति अर्धात्‌' साध्य-साधनाभाव ). होने में शाकादि 
( हरी-हरी शाक आदि ) खाद्य अंच्रों का परिषाक (परिणाम) ही 'उपाधि' ( निमिर 
यानी प्रयोजक ) है। इम्न प्रकार यहाँ प्रयुक्त 'हेतुः उपाधि से युक्त होने के कारण 
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'मैज्नीतनयत्व' में 'इपामत्व' की व्याप्ति का ज्ञान नहीं हो पा रहा है। इसलिये यहाँ 
प्रयुक्त 'हेतु' उपाधि सद्भाव के कारण 'व्याप्यत्वाप्निद्ध' है। उसी के उपाधिसद्भाबांतु 
व्याप्यत्वासिद्ध के समर्थन में एक दूसरा उदाहरण भी दे रहे हैं | यथेति | जैसे-- 'यत्र- 
यन्न अग्ति: तत्र-तन्न धूम: कहने पर अग्नि का धूम के साथ सम्बन्ध आपातत: प्रतीत 
होता है । किन्तु यहाँ पर अग्नि का धूम के साथ व्याप्ति-सम्बन्ध होने में “आद्रेन्धन 
संयोग रूप उपाधि प्रतिवन्धक है | इसलिये अग्नि का धूम के साथ 'व्याप्ति'-सम्बन्ध नहीं 
हो सकता है | क्योंकि प्राचीन नैयायिक 'निरूपाधिकत्व' को ही व्याप्ति मानते हैं। यहाँ 
पर तो 'हेतु' में उपाधि का ज्ञान हो रहा है, इस कारण 'निरूपाधिकत्वकृप व्याप्ति' 
का ज्ञान न हो सकते से 'यत्र-यत्र अग्नि: तब-तत्र धूम: ऐसी व्याप्ति नहीं बन पाती । 
एवच 'हेतु' के सोपाधिक होने से वह व्याप्यत्वासिद्ध कहलाता है। अतएव 'अग्नि' 
से 'धूम' का अनुमान नहीं किया जाता, क्‍योंकि धूम की उत्पत्ति केवल अग्निसे न 
होकर अग्नि क़े साथ गीली छकड़ी के संयोग से होती है । अत: धूम के होने में निमित्त 
( प्रयोज़क ) केवल 'अग्नि' नहीं है, अपितु अग्नि के साथ 'भआाद्रेन्धन' का संघोंग भी 
निमित्त ( प्रयोजक | है। एवच आरदरेन्धनसंपोग रूप उपाधि के रहने से धृम में 
. अग्नि के साथ नियमितरूप से रहने की जो व्याप्ति (सम्बन्ध) है, वह नहीं बनती है । 
इसी प्रकार उपयुक्त 'मैत्रीतनयत्वातु' हेतु में भी 'शाकाझ्यन्न-परिणाम' रूप उपाधि का 
सद्भाव रहने 'से 'यत्र-यत्र मैत्रीतनयत्वं, तत्र-तत्र स्यामत्वम्‌--यह व्याप्ति नहीं बनती । 
इसलिये 'मैत्रीतनयत्वात  द्वेतु 'व्याप्यत्वासिद्ध' हों गया है । 
उसी तरह एक अन्य तीसरा उदाहरण भी प्रदर्शित कर रहे हैं । जिससे उपाधि: 
सद्भावात्‌ व्यापत्वासिद्ध होने वाले हेत्वाभास का परिचय अच्छी प्रकार से हो सके । 
पवेति | जैसे--'क्त्वन्तर्व॑तिनी हिसा अधर्मेसाधनं, हिंसात्वात्‌ क्रतुबाह्यहिसावत्‌' 
अर्थात्‌ यज्ञ में की जाने वाली हिंसा अधर्मजनिका ( अधर्म की उत्पादिका यानी अधर्म 
का साधन ) है, क्‍योंकि वह 'हिसा' है, यज्ञ के बाहर होने वाली हिसा के समान । 
इस अनुमान में 'हिसात्व--हेतु है और 'अधर्मंसाधतत्व'--साध्य है तथा 'क्रतुबाह्य- 
हिसावत्‌'--उदाहरण [ दृष्टान्त ) है । न चेति । प्रदर्शित उदाहरण का विचार करने 
पर प्रतीत होता है कि यज्ञ ( क्रतु ) के बाहर की जाने वाली 'हिंसा' को अधर्म का 
साधन मानने में निमित्त ( प्रयोजक ) वह 'हिंसा' ( हिंसात्व ) नहीं है, किन्तु उसका 
( हिंसा का ) 'निषिद्धत्व' यानी निषिद्ध होना ही उसे अधर्मसाधन मानने में निमित्त 
( प्रयोजक ) है । एवच 'निषिद्धत्व' उपाधि ही उसके अधर्मजनकत्व में प्रयोजक है । 
अत: पूर्व 'हेतु' के समान, उपाधि के विद्यमान रहने से यह 'हिंसात्व' हेतु भी 'व्याप्य- 
त्वारिद्ध संज्ञक हेत्वाभास है । । 
शंका--नन्विति । वहाँ पर शंका करने वाला कहता है कि 'साध्यव्यापकत्वे शत्ति 
साधनव्यापकों यः शा उपाधि:'--अर्थात्‌ 'साध्य”' का व्यापक होकर जो 'साधन' का 
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अव्यापक हो, उसे 'उपाधि' कहा जाता है। यह 'उपाधि' का लक्षण गब्रन्थकार ने 
दिया है | और यह लक्षण 'निषिद्धत्व' में नहीं घट रहा है, तब 'निषिद्धत्व' को कैसे 
'उपाधि' कह सकते हैं ? 
समा>3- मैवम्तिति। ऐसा न कहो । क्योंकि 'निषिद्धत्व' में भी 'उपाधि' का 
लक्षण घटित ( समन्वित ) हो रहा है | 
तथा हीति । लक्षण का समन्वय इस प्रकार हो रहा है--अधर्मजनकत्व” रूप 
'साध्य' का व्यापक 'निषिद्धत्व' है, क्योंकि जहाँ-जहाँ 'अधर्मजनकत्व' रहता है, 
वहाँ-वहाँ 'निपिद्धत्व' अवश्य होता है, इसलिये 'निषिद्धत्व में साध्यव्यापकता रहने से 
उसे ( निषिद्धत्व को ) साध्य का व्यापक कह सकते हैं। इसी प्रकार अब 'साधना- 
5व्यापकता' भी “निषिद्धत्व' में प्राप्त हो रही है। जैसे--जहाँ-जहाँ 'हिसात्व/ रूप 
साधन है वहाँ-वहाँ नियम से ( अवश्य ) 'निषिद्धत्व' नहीं रहता | एवच् क्रत्वज्- 
भूत हिसा में 'यत्र-यत्र हिसात्वं तत्रन्तत्र अवश्यं निषिद्धत्वमु' इस नियम का व्यभिचार 
उपलब्ध होतौ है | यज्ञ में होने वाली 'हिसा' में 'हिसात्व' रूप प्ताधन तो है, किन्तु 
'निषिद्धत्व' नहीं है । अतः 'निषिद्धत्व' में साधन की अव्यापकृता भी है। एवच्च 
'निषिद्धत्व' में साध्य की व्यापकता और साधन की अव्यापकता के रहने से उपाधि 
का लक्षण 'निपिद्धत्व' में समन्वित हो जाता है । 
तवेब मनिति । इस प्रकार से त्रिविध ( तीन प्रकार के ) 'असिद्ध' तामक हेत्वाभास 
को प्रदर्शित किया गया है । 
माघुरी 
सोपाधिको हेतु: व्याप्पत्वा$सिद्ध:--यह्‌.लक्षण 'व्याप्यत्वासिद्ध हेतु' का किया गया 
है | जैसे--'पर्वत: धूमवान्‌ वल्लिमत्वात्‌ महानसवत्‌---यह पर्वत धृमवाला है, क्योंकि 
बह वक्लिमान्‌ ( वह्निवाला ) है, महानस ( रसोई घर ) के समान | इस अनुमान में 
'वल्ल्िमत्त्व' हेतु, 'आर्द्रेन्धन-प्तंपोगः इस उपाधि से युक्त है। इसलिये 'वज्षिमत्त्व' को 
व्याप्यत्वासिद्ध कहा गया है | 
'उपाधि' को लक्षण--'साध्यव्यापक त्वे सति साधना>व्यापकृत्वमुपाधित्वम' किया 
गया है । जो पदार्थ 'साध्य''का व्यापक होता हुआ 'हेतु' रूप साधन का “अव्यापंक 
रहता है उस पदार्थ को 'उपाधि' कहते हैं | जैसे उक्त अनुमान में 'आरन्धनसंग्रोग , 
उस “धूम रूप साध्य का व्यापक भी है तथा उस “बल्लि रूप साधन का अव्यापक 
भी है। इसलिये उक्त अनुमान में 'आदेन्धतसंयोग' उपाधि मात्रा गया है। 'यत्र-यत्र 
धूम: भवति तत्र-तत्र आरद्देन्ध्नसंयोग: अवश्यम्भवत्ति' अर्थात्‌ आर्रेन्धनसंयोग के बिना 
धम नहीं होता है | एवंड्च आद्रेन्धतसंयोग में 'घुम' रूप 'साध्य' की व्यापकता हैं, 
किन्तु जहाँ-जहाँ 'वह्तिरूण' साधन होता है, वहाँ-बहाँ 'आद्रेन्धनसंयोग' निमरमितहूप 
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से नहीं रहता | जैसे अग्नि से तम्त हुए लोहपिण्ड में वल्लिहप साधन के विद्यमान 
रहने पर भी 'आ्रेम्धनसंयोग' नहीं रहता है। तथा विद्युद्गोंहक में भी वह्लिरूप 
साधन के विद्यमात रहने पर भी आरदन्धनसंयोग नहीं रहता है। अतः आर्द्रेन्धन- 
संयोग में वक्चिरूप साधन की अव्यापकता है। अतः 'आर्ब्रन्धनसंयोग' को उपाधि 
कहा गया है | एवं च आर्ेन्धनसंयोगरूप उपाधि से युक्त होने के कारण 'बच्निमत्त्व' 
( वल्नि ) रूप हेतु को व्याप्यत्वासिद्ध कहा गया है | 

उपाधि के भेद -- 

(१ ) केवल्साध्यव्यापक, ( २ ) पक्षध्र्मावच्छिन्साध्यव्यापक, ( ३ ) साधना- 
वच्छिन्नसाध्यव्यापक, ( ४ ) उदासीनधर्मावच्छिन्नसाध्यव्यापकर-- के भेद से उपाधि के 
चार प्रकार होते हैं । 

( १ ) केबलसाध्यव्यापक--उनमें से प्रथम का उदाहरण जैसते--'पर्वतों धूमवान्‌ 
बल्निमत्त्वात्‌ ( बहनें: । है। इस अनुमान में 'आइरन्‍न्च्रन-संबोग' रूप उपाधि, केक 
साध्यव्यापक' है। उसी तरह 'क्रत्वन्तर्व॑तिनी हिसा अधर्मसाधनं हिसात्वात्‌' 'क़तुबाह्य- 
हिसावत्‌' सांख्यदर्शन के विद्वानों के द्वारा प्रयुक्त किये इस अनुमान में 'निषिद्धत्व' 
उपाधि है। क्योंकि जहाँ-जहाँ 'अधर्मसाधनत्व' होता है, वहाँ-बहाँ शास्त्र के द्वारा 
निपिद्धत्व अवश्य ही रहता है | जैस्े-- क़तुबाह्य ( वज्ञ के बाहर ) 'हिसा' में अधर्म- 
साधनत्व होने से 'निपिद्धत्व' रहता ही हैं । इस रीति से 'निपिद्धत्व' रूप उपाधि में 
अधर्मसाधनत्व' रूप साध्य की व्यापकता भी है, और जहाँ-जहाँ 'हिसात्व' है, वहाँ-वहाँ 
'निपिद्धत्व नियमित रूप से ( अवदय ) नहीं रहता है । जैसे--'यज्ञीय हिस्रा' में 

'हिंसात्व' कृप साधन के विद्यमान रहने पर भी 'निषिद्धत्व' नहीं रहता है। क्‍योंकि 
'पश्चुता यजेत' 'अग्नीपोमीयं पशुमालभेत्त' इत्यादि श्रुति से उस 'हिसा' में बिहितत्त्व 
ही बताया गया है । और 'न हिस्यातु सर्वा भूतानि' यह श्रुति यज्ञीय हिसा के अति- 
रिक्त समस्त प्राणियों की हिसा का निषेध कर रही है | एवच् 'निपिद्धत्व' रूप उपाधि 
में 'हिसात्व रूप साधन की अव्यापकता भी है । इसलिये 'निषिद्धत्व' उपाधि भी 
'केचलसाध्यव्यापक का उदाहरण है | 

( २ ) पक्षधर्मावच्छिन्नसाध्यव्यापक्र--- जो 'उपाधि' केव्ूसाध्य का व्यापक 
न होकर 'पक्षवृत्ति धर्म से अवच्छिन्न साध्य' का व्यापक होता है, उसे पत्षधर्मा- 
वच्छिन्नसाध्यव्यापक उपाधि कहते हैं। जैसे--'बायु: प्रत्यक्ष: प्रत्यक्षस्पर्शाश्रयत्वात्‌ 
घटवत्‌ --अर्थात्‌ वायु प्रत्यक्ष है, प्रत्यक्ष स्पर्श का आश्रय होने से । जो-जो द्रव्य, प्रत्यक्ष 
स्पर्श का आश्रय होता है, वहू 'द्रव्य' प्रत्यक्ष के योग्य ही होता है । जैसे--'घट' द्वब्य । 
इस अनुमान में उदभूतछपवत्त्व' ( उद्भूतरूप ) उपाधि है | जहाँ-जहाँ 'प्रत्यक्षत्व ' है 


वहाँ-वहाँ 'उद्भुतरूपवत्त्व' है--यह्‌ नियम ( व्याप्ति ) नहीं है, जैसे आत्मप्रत्यक्ष में 
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प्रत्यक्षत्व तो है किन्तु उद्भूतरूपवत्त्व नहीं है। अत: 'उद्भूतरूपवत्त्व' उपाधि में 
केवल 'प्रत्यक्षत्व” रूप साध्य की 'व्यापकता' का होना संभव नहीं है, क्योंकि 'आत्मा 
में 'प्रत्यक्षत्व' रूप साध्य के विद्यमान रहने पर भी 'उद्भूतरूपयत्व' उपाधि नहीं रहता 
है । किन्तु 'वायु' रूप पक्ष में रहने वाला जो “बहिंद्रव्यत्व' रूप धर्म है, उस बहिद्व्य- 
त्वरूप पक्षघधर्म से अवच्छिन्न जो प्रत्मक्षत्व' रूप साध्य है, उसी का वह 'उद्भृतरूप- 
वत्त्व' उपाधि व्यापक होता है । जहाँ-जहाँ बहिंद्व॑व्यत्वावच्छिन्त प्रत्यक्षत्व रहता है, 
वहीं पर “उद्भूतरूपवत््व” अवश्य रहता है। जैसे घट-पटादि, बहिं््र्यत्वावच्छिन्न 
प्रत्यक्षत्व से युक्त हैं, इसलिये वे उद्भुतरूप से भी युक्त हैं, इस रीति से 'उदभूतरूप- 
वत्त्व' उपाधि में उस बहिद्वव्यत्वावच्छिन्न प्रत्यक्षत्वरूप साध्य की व्यापकता रहती है। 
किन्तु जहाँ-जहाँ 'प्रत्यक्ष स्पर्श का आश्रयत्व' रहता है वहाँ 'उद्भूतरूपवत्त्व' नियमित 
रूप से ( अवश्य ) नहीं रहता है । जैसे -बाय में प्रत्यक्ष स्पर्शाश्रय॒त्व के विद्यमान 
रहने पर भी 'उद्भूतरूपवत्त्व' नहीं रहता है । इस प्रकार से 'उदमतक्त्गवत्त्व' उपाधि 
में उस प्रत्यक्षः स्पर्शाश्षयत्वरूप साधन की अब्यापकता है | इसलिये उक्त अनुभान में 
उद्भत्तरूपवत्त्व' को पक्षधर्मावच्छिन्न साध्यव्यांपक उप्राधि कहा जाता है 
( ३ ) साधनावच्छिन्नसाध्यबव्यापकफक--जों उपाधि, 'हेतु' रूप साधन से अवच्छिन्न 
हुए साध्य का व्यापक होता है, उसे साधनावच्छिन्नसाध्यव्यापक उपाधि कहते हैं । 
जैसे--'ध्वंस: विनाशी जन्यत्वात्‌ घटवत्‌'-ध्वंस विनाशवात्‌ हैं, जन्य होने से, घट 
के समान । उक्त अनुमान में 'भांवत्व' उपाधि है| जहाँ-अहाँ 'विनाशित्व' है, वहाँ- 
बहाँ 'भावत्व' होता है । इस नियम [ व्याम्ति ) के अनुसार 'भावत्व' उपाधि में केवल 
“बिना हित्व रूप साध्य की व्यापकता तो संभव नहीं हो रही हैं, बयोंकि 'प्रागभाव' 
वघिनाशित्व के विद्यमान रहने पर भी वहाँ 'भावत्व' नहीं है | किन्तु जन्यत्व रूप 
साधन से अवच्छिन्न हुए 'बिनाशित्व' रूप साध्य का ही वह 'भावत्व” व्यापक होता 
क्योंकि जहाँ-जहाँ 'जस्पत्वविशिष्ट विनाशित्व' रहता है, वहीं पर भावत्वत 
नियमितरूप से ( अवह्य ) रहा करता है | जैसे-घटादिक द्रव्य में 'जन्यत्वविशिष्ट 
विनाशिस्व' रहुता है इसलिये उस घटादिक द्रव्य में 'भावत्व' भी रहता हैं। अतः 
भावत्व', 'जन्यत्य रूप साधनावच्छिन्न 'विनाशित्व रूप 'साध्य' का व्यापक है । किल्‍्तु 
जहाँ-जहाँ जन्यत्व रहता है, वहाँ-वहाँ 'भावत्व' भी नियमित रूप से | अवदय ) 
ऐसा दष्टिगोचर नहीं होता है । क्योंकि 'प्रध्वंस्ताभाव' में 'जन्यत्व' के विद्यमात रहते 
पर भी उसमें 'भावत्व' नहीं रहता है | इस कारण, उप्त 'भोवत्व'रूप उपाधि में उस 
'जन्यत्व रूप 'साधन' की अव्यापकता भी हैं। इसलिये उक्त अनुमान में 'भावत्व रूप 
'उपाधि को 'साधनावच्छिन्न-साध्यव्यापक' कहां गया है । 
( ४ ) उदासीनधर्मावच्छिन्न-साध्यव्यापफ-- जो 'उपाधि' किसी उदांसीन धर्म 
से अदच्छिन्न हुए साध्य का व्यागक होता है, उसे उद्घाप्तीनध्र्मावच्छिन्न-साध्यव्यापक 
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कहते हैं | जैसे--'प्रागभाव: बिनाश्ञी प्रमेयत्वात्‌ घटवत्‌ु'--प्रागभाव विनाशी है, प्रमेय 
होने से, घट के समान | इस अनुमान में भी “भावत्व' उपाधि है। जहाँ-जहाँ विना- 
शित््व रहता है, वहाँ-बहाँ 'भावत्व” अवश्य रहता है। इस प्रकार से 'भावत्व' उपाधि 
केवल “विनाशित्व' रूप साध्य का व्यापक नहीं हो पाता है, क्योंकि 'प्रागभाव' में 
विनाशित्व के विद्यमान रहने पर भी 'भावत्व' नहीं रहता है। किन्तु जन्यत्व धर्म 
से अविच्छिन्न हुए 'विनाशित्व' रूप साध्य का ही वह '“भावत्व' व्यापक होता है। 
जहाँ-जहाँ 'जन्यत्तविशिष्ट विनाशित्व' रहता है, वहाँ-बहाँ 'भावत्व' धर्म अवश्य ह्टी 
रहता है। जैसे--घटादिक द्रव्य पदार्थ, जन्यत्वविशिष्द विनाशित्व धर्म वाले हैं, 
इसलिये वे 'भावत्व' धर्मवाले भी हैं। इस रीति मे 'भावत्व' उपाधि में 'जन्यत्वधर्मा- 
वच्छिन्न विनाशित्व्र' रूप साध्य की व्यापकता है, और जहाँ-जहाँ 'प्रमेयत्व” रहता है, 
वहाँ-वहाँ 'भावत्व' नियमित छूप से नहीं रहता | इस कारण प्रागभाव में प्रमेयत्व धर्म 
के विद्यमान रहने पर भी 'भावत्व' धर्म नहीं रहता है। इसलिये 'भावत्व' उपाधि में 
प्रमेयत्व साधन की अव्यापकता है। और उक्त अनुमान में वह॒ 'जन्यत्व' धर्म, उस 
'प्रागभाव' जय पक्ष का धर्म नहीं है, तथा 'साधन' रूप भी नहीं है | अतः थ 
जत्यत्व एक उदासीन धर्म' है। इसछिये उक्त अनुमान में 'भावत्व' उपाधि को 
'उदासीनधर्मावच्छिन्न-साध्यव्यापक' कहा जाता है। उस अतविध उपाधियोँ में से 
किमी भी उपाधि से बृक्ते जो 'हेल' होता है, उस्े 'व्याप्यक्वासिर' कहते हैं। इस 
व्याप्यत्वासिद्ध हेतु का ज्ञान भी व्याप्ति-ज्ान का प्रतिबन्धक होता 
सम्प्रति विरुद्ध: कथ्यते । साध्यविपर्ययव्याप्तो हेतुविरद्ध: । यथा “शब्दों 
नित्य: कृतकत्वात्‌' इति अन्न हि नित्यत्वं साध्यं, कृतकत्वं हेतुः | तहिपयंग्रेण 
चानित्यत्वेन कृतकत्वं व्याप्तं, पतो पद्यत कृतकं तत्तत खल्वनित्यमेव | अत 
साध्यविपयंयब्याप्तत्वात्‌ कृतकत्वं हेतुविरुद्धः । 


( २ ) विहद्धहेत्वाभास -- 

सम्प्रतीति । अब 'विरुद्ध' संज्ञक हेत्वाभास को बताया जा रहा है। साध्येति । 
'साध्यविषयंयव्याप्तो हेतुविरुद्ध:'। अर्थात्‌ जो हेतु 'साध्य'बिपर्यय [ साध्याभाव ) 
का व्याप्य हो उसे 'विरुद्ध ',नामक हेत्वाभास कहते हैं । पंयषेत्ि । जैम्े--'झब्दो नित्य: 
कृतकत्वात्‌ अर्थात्‌ शब्द नित्य है, कृतक ( उत्पन्न ) होने से । इस अनुमान में 
'नित्यत्व'--साध्य है, और 'कृतकत्व '-- हेतु है | तहिपर्यपेणेति । उस “नित्यत्व' ' रूप 
साध्य के विपरीत 'अनिस्यत्व' के साथ 'कृतकत्व' द्वेतु व्याप्त है। अर्थात्‌ 'कृतकत्व' 
हेतु 'अनित्यत्व' रूप साध्याभाव का व्याप्य है । क्योंकि 'यतू-पयत्‌ क्ृतक॑ तत्तत्‌ खलूं 
अतित्यमेब--जो-जा कृतक होता है, वह सभी अनित्य होता है--यहै व्याप्ति है । अत 
वध्य के विपरीत अनित्यत्तरूप साध्याभाव का व्याप्य ( व्याप्त । होने से 'बातिकत्व 
हैत को बिएद्ध भामंक द्वेत्वाभास कहा गया है| 
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माधुरी 

'विरुद्धा नामक हेत्वाभास का लक्षण--प्ताध्याभावव्याप्तों हेतुविरद्ध: किया 
जाता है। जो हेतु, अपने साध्य की व्याम्ति से युक्त नहीं रहता, वल्कि अपने साध्य 
के अभाव की व्याप्ति से युक्त होता है उस्त हेतु को 'विरुद्ध/ नामक हेत्वाभास कहते 
हैं । जैसे--शब्दः नित्य: कृतकत्वातु शब्द नित्य है, उसमें 'कृतकत्व” ( कार्यत्व ) 
होने से । इस अनुमान में 'कृतकत्व' हेतु, अपने साध्य ( नित्यत्व ) के अभाव वाली 
जो 'घट-पट आदि' वस्तुएँ ( पदार्थ ) हैं, उनमें विद्यमान रहने से अपने नित्यत्वरूप 
साध्य की व्याप्ति से युक्त नहीं हुआ, अपितु 'यत्र-यत्र कृतकर््व तत्र-तत्र अनित्यत्वम्‌ -- 
इस रीति से वह कृतकत्व हेतु, अपने 'नित्यत्व रूप साध्य का अभाव रूप जो 
'अनित्यत्व” उसकी व्याप्ति से ही युक्त है। इसलिये उस “कृतकत्व” हेतु को “विरुद्ध! 
कहा जाता है | इस “विरुद्ध हेतु' का ज्ञान साक्षात्‌ अनुमिति का ही प्रतिवन्धक 
होता है । 

साध्यसंशयहेतुरनेकान्तिक: सव्यभिचार । दति वोच्यते । से दिविध: । 
साधारणानैकान्तिको अप्ताधारणानेकान्तिकश्ने ति। तत्र प्रथम:, पक्षसपक्ष- 
विपक्षवत्ति: । यथा 'शब्दों नित्य: प्रमेषत्वात' इति । अन्न प्रभेयत्वं हेतुः 
पक्षे शब्दे, सपक्षे नित्ये व्योमादों, विपक्षे चानित्पे घटादी विद्यते | स्व॑स्यंव 
प्रमे यत्वात्‌ । तस्मात्‌ प्रमेयत्वं हेतु: साधारणानेकान्तिक: । 

असाधारणानैंकान्तिक: स एवं यः सपक्षविपक्षाभ्यां व्यावत्त: पक्ष एव 
वर्तंते । यथा 'भुनित्या गन्धवत्त्वात्‌र इति। अन्न गन्धवत्त्वं हेतु:॥ स च 
सपक्षा ज्ञित्याद्‌ व्योमादे:, विपक्षाच्चानित्याज्जलादेव्यवित्तो, गन्धवत्त्वस्थ 
पृथिवीमात्रव॒त्तित्वादिति । 

व्यभिचारस्तु लक्ष्यते । सम्भवत्सपक्षस्प हेतो; सपक्षवत्तित्वे सति विप- 
क्षाद व्यावत्तिरेव नियमों गमकत्वात्‌। तस्पच साध्यविपरोतताव्याप्तस्थ 
तन्नियमाभावो व्यभिचार: | स च हेधा सम्भवति। सपक्षविपक्षयोव्‌ त्तौ, 
ताभ्यां व्यावत्तों च । 
( हे ) अनैकान्तिक -- 

साध्यसंशयहँतुरिति । जो 'हेतु' अपने साध्य के प्रति संशय को पैदा ( उत्पन्न 
करता है, उस हेतु को 'अनैकास्तिक' अथवा 'सव्यभिचार कहते हैं। स दिविध इति । 
वह दो प्रकार का होता है--( १ ) साधारण-अनैकान्तिक और (२ ) अस्ाधारण- 
अनैकान्तिक | 

( १ ) साधारण-अनैकान्तिक--तत्नेति । उनमें से पहला अनैकान्तिक बताया 
जा रहा है--जों 'हेतु' अपने 'पक्ष', 'संपक्ष और 'विपश्ष ते मो म॑ रहता है, उम्म 








६०८ तकंभाषा | अनैकास्तिकहेत्वा भास 


हेतु को 'साधारण-अनैकान्तिक' कहते हैं। यवेति। 'जब्द: नित्य: प्रमेग्रत्वात्‌-- 
अर्थात्‌ शब्द 'नित्य' है, क्योंकि वहू 'प्रमेय' है । इस अनुमान में 'नित्यत्व' साध्य है, 
और 'प्रमेयत्व' हेतु है। 'प्रमेबत्व' का अर्थ होगा-- 'यथार्थज्ञानविषयत्व' यानी 
यथार्चज्ञान ( ठीक-ठीक ज्ञान ) का विषय होना । अन्रेति | इस अनुमान में प्रयुक्त 
हुआ जो 'प्रमेयत्व' हेतु है, वह अपने 'पक्ष' ( द्वाब्द ) में रहता है तथा अपने 'सपक्ष' 
( आकाश आदि नित्यपदाथों ) में भी रहेता है, तथा अपने “विपक्ष ( घट-पट 
आदि अनित्यपदायों ) में भी रहता है | क्योंकि सभी ( पक्ष, सपक्ष, विपक्ष ) प्रमेय 
| यधार्थज्ञान के विषय ) हैं। तस्मादिति | इसछिये 'प्रमेयत्य' है तु, 'दब्द' के नित्यत्व 
का अनुमान करने में 'साधारण-अनैकान्तिक' हो गया है । 

( २ ) असाधारण-अनेकान्तिक-- स एवेति । जो 'हेतु' अपने सपक्ष और विपक्ष 
दोनों से व्यादृत्त होकर यानी दोनों में न रहकर केबल 'पश्ष' में ही रहता है, उम्र 
हेतु को असाधारण-अनैकान्तिक कहते हैं। क्येति। "भू: नित्या गन्धवत्त्वात्‌'-- 
अर्थात्‌--भू ( प्ृथ्ििवी ) नित्य है, क्योंकि उसमें गन्धवत्त्व ( गन्ध ) है। इस अनुमान 
में भू: पक्ष है, 'नित्यत्व' स्ाध्य है, और 'गन्धवत्त्व' देतु है। यहाँ 'गन्धवत्त्व' हेतु 
अपने 'सपक्ष! ( आकाशादि नित्य पदार्थों प्रमेय ) में तथा अपने “विपक्ष' ( जल 
आदि अतित्य पदार्थों ) में त रहकर ( सपक्ष और विपक्ष ते व्याबृत्त होकर ) केवल 
अपने 'पक्ष' ( भू यानी प्रथित्री ) में ही रहता है | इसलिये भू ( प्ुथिवी ) के नित्यत्व 
का अनुमान करने में 'गन्धवत्त्त' ( गन्ध ) हेतु असाधारण अनैकान्तिक है । 

व्यभिवार-व्यभिचा[रस्त्विति । उपर्यक्त अनैकान्तिक का ही दूसरा नाम 'व्यश्ि- 
चार या 'सव्यभिचार' भी है। मियमोल्लड्रनरूप व्यकिचार का जो आश्रय होता है, 
उसे 'सव्यभिचार' कहते हैं। 'तनियमोह्छल्ञून' अर्थात्‌ 'नियमाभाव' ही व्यभिचार 
का लक्षण है। 'नियम' उस्मे कहते हैं--जिस 'हेतु' के संपक्ष और विपक्ष दोनों 
सम्भव हों, उस 'हेतु' का सपक्ष में वृत्तित्व ( वह हेतु जब सपक्ष में रहता है तब ) 
होने पर उस ( हेतु ) की 'विपक्ष' से व्याबृत्ति हो जाती है' | इस नियम के अनुसार 
वह व्यावृत्ति ही 'साध्य' की गगक ( अनुमापक ) होती है। एवंच जिस हेतु के 
समक्ष-विपक्ष दोनों होते हैं, उम्त हेत्‌ की 'साध्यगमकता' के दो निय्रम हैं-- 

यदि हेतु सपक्षज्ञत्ति होता है, तो 'बिपक्षापबृत्तित्त|--“नियम' बंन जाता है और 
'यदि बहु हेतु विपक्षाओवत्ति ( विपक्ष में अबृत्ति ) होता है, तो 'सपक्षदृत्तित्व-- 
'नियम' बन जाता है। इत नियमों के अभाव ( उतह्लंधन ) को ही 'व्यभिचार' कहा 
गया है| यह उक्त 'अशाव' दो प्रकार से होता है--सपक्ष' और 'विपक्ष' में ब्रत्ति 
होते से तथा 'सपक्ष और 'विपक्ष' दोनों में अबृत्ति होने से भी । निष्कर्ष यह है-- 
जब हेतु: अपने प्पक्ष और विपक्ष दोनों में रहता है, तंब प्रथम नियम ( पहले 
निप | का, यानी 'प्षपक्ष क्षत्तित्वे सति विपक्षादब्याद् त्ति 5 धिपक्षाउन्रक्तित्व का अभाव 
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( उल्लंघन ) होता है, वेंगोंकि जब हेतु' विपक्ष में वृत्ति होगा ( विपक्ष में रहेगा ), 
तब उस हेतु में 'विपक्षाश्वृत्तित्व! का अभाव अवश्य ही रहेगा यानी उम्रकी अपने 
चिपक्ष से व्यावृत्ति नहीं हो सकेगी । और जब हेतु अपने सपक्ष और विपक्ष दोनों 
में अवत्ति होगा यानी दोतों में तहीं रहेगा, तब उ्त हेतु में 'सपक्षवत्तित्व' का अभाव 
ञअ॒ श्रश्य ही रहेगा | एवंच निममोल्लकून ( नियमाभाव ) रूप व्यभिचार के यक्त 
दो लियम ही मृछकारण हैं, इसलिये अनैकाल्तिक या संव्यभिचार के दा ही भेद होते 
हैं, जिन्हें साधारण अनेकान्तिक और असाधारण अनेकान्तिक' कहा जाता है । 
माघुरों 

'सब्यभिचार' नाम के हेल्वाभास को प्राचीन नेयायिक 'अनेकान्तिक' ताम से कहते 
8.। इस सव्यभिचार नामक अनैकान्तिक के ( १) साधारण, (२ ) अप्ताधारण, 
( ३ ) अनुपसंहारी--ये तीन भेद होते हैं । 

उनमें से--( १) 'स्ाधारण अनैकान्तिक' का रक्षण--प्राध्याभावबदब त्तिहेतुः 
साधारण:--अर्थात्‌ जो 'हेतु' अपने साध्य के अभाव वाले अधिकरंण ( साध्या- 
प्रावाधिकरण ) में रहता है, उस हेतु को 'साधारण' अन॑कान्तिक कहते हैं । जैसे-- 
प्वर्वतः वज्लिमान्‌ प्रभेयत्वात्‌ मह।नत्वत्‌ 'पत्रन्यत्न प्रमेमत्चम तत्न्तत्र वन्निमत्वम्‌-- 
जैसे महानस में प्रमेषत्व है तो उम्तमें वच्तिमत्त्व भी है। उसी प्रकार यह पर्वत भी 
प्रभेयध्व धर्मंवाला है तो अवश्य ही वह वह्िमान्‌ | वक्तिवाला ) होगा । किस्तु इस 
अनुमान में भयुक्त हेतु जो प्रमेयत्व है, वह अपने वह्निहूप साध्य के अभाव वाले 
हद में ( साध्याभावाधिकरणरूप छुद में ) भी रहता है, क्योंकि वस्तुमात्र 'प्रमेय' 
कहलाती है तो 'छद' भी एक प्रमेंव हैं। इसलिये 'प्रमेयत्व' हेतु को साधारण 
अनैकान्तिक कहा गया है । 

उक्त अनुमान में 'पर्वतों वह्लिमान्‌ इस अनुमिति का करण [( साधन ) वह्ि- 
व्याप्यं प्रमेगत्वम--यहं 'व्याप्ति ज्ञान होगा। उम्रकी प्रतिबत्धकता वह्लंधभाववद्वृत्ति- 
प्रभेयत्वम्‌'-इस ज्ञान में रहेगी, और यह ज्ञान 'यथार्थ' भी है। एवं च व्याप्तिज्ञान- 
के प्रतिबन्धकीभूत यथार्थज्ञान की “विषयता' उस “प्रमेयत्व' हेतु में भी है। अतः 
उक्त हेत्वाभास का लक्षण 'प्रमेयत्व' हेतु में घटित हो जाने से यह 'प्रमेयत्व' हेतु, 
साधारण अनैकान्तिक' हेत्वाभास दोष से दूषित रहने से यहाँ अम्नद्धेंतु हो गया है । 

( २ ) असाधारण अन॑कान्तिक का लक्षण-- स्वंधपक्-किपक्षब्पावत्तो हेतुः 
असाधारणः'--अर्थात्‌ निश्चितसाध्य वाले जितने भी सपक्ष हैं तथा निश्चितसाध्याभाव 
वाले जितने भी विपक्ष हैं, उन सबमें जो 'हेतु' अवृत्ति ( नहीं रहता ) है, उप्त हेतु 
को असाधारण अनैकान्तिक कहते हैं। जैसे--शब्द: नित्य: शब्दत्वात्‌ --यह शब्द, 
नित्य है, शब्दत्वधर्मवाला होने से । इस अनुमान में “नित्यत्व” साध्य है । वह नित्यत्त 
रूप साध्य, आकाशादिकों में निश्चित रूप से रहता है, इसीलये 'आकाशादिकों' को 
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'सपक्ष' कहा जाता है। अतएव उसका लक्षण 'निश्चितसाध्यवान्‌ सपक्ष: किया 
जाता है। ओर "नित्यत्व” रूप साध्य का अभाव “घट-पटादिकों' में निश्चित रूप से 
रहता है, इस कारण घट-पटादिक, नित्यत्वकूप साध्य के अभाव वाले होने से 'विपक्ष' 
कहा जाता है। अतएवं उसका लक्षण 'निश्चितसाध्याभाववान्‌ विपक्ष:' किया जाता 
है। ऐसे सपक्षों में तथा विपक्षों में 'शब्दत्व' हेतु नहीं रहता है । वह तो केवल 'शब्द' 
रूप पक्ष में ही रहता है। इसलिये उस 'शब्दत्व” हेतु को “असाधारण अनैकान्तिक' 
कहा जाता है। 'शब्दत्व' 'हेतु' में साध्यवत्‌--अवृत्तित्व ( साध्याइस्तामानाधिकरण्य ) 
का निश्चय होने पर ही साध्यवत्‌ वृत्तित्व ( साध्यसामानाधिकरण्य ) रूप व्याप्ति का 
ज्ञान नहीं हो सकेगा। साध्यवत-अवृत्तित्व [ त्ाध्यवदवृत्तित्व ) पद से 'साध्या5- 
सामानाधिकरण्य' को समझना चाहिये । उसी तरह 'स्वविपक्षव्यावृत्तत्व' पंद से भी 
निश्चितसाध्याध्भावाधसामानाधिक रण्य' को समझना चाहिये । 

( ३ ) अनुपसंहारी अनेकान्तिक का रक्षण---'अन्वय-व्यतिरेकदृष्टान्तर हितों हेतु 
अनुपसंहारी ---अर्थात्‌ जो 'हेतु” “अन्वयहृष्टान्त' से भी रहित हो, तथा 'व्यतिरेक- 
दृष्टन्त' से भी रहित होता है, उस्ते 'अनुपसंहारी' कहते हैं। जैसे--'सर्वम्‌ अनित्य॑ 
प्रमेयत्वातु'--समस्त ( सर्व ) पदार्थ मात्र, अनित्य हैं, क्योंकि उनमें प्रमेमरत्वधर्म 
रहता है। इस अनुमान में पदार्धमात्र को 'पक्ष' बताया गया है। उस पक्ष से भिन्न 
कोई अन्वयदृष्टान्त तथा व्यतिरेकद्ृष्टान्त है ही नहीं | इसलिये 'प्रमेयत्व' हेतु को यहाँ 
अनुपसंहारी' अनकान्तिक बताया गया है। यह अनुपसंहारी हेतु का ज्ञान भी ज्याप्ति 
में सन्देंह उत्पन्न कराकर ब्याप्तिज्ञान का प्रतिबन्धक होता है। इसमें हृष्टान्त का 
अभाव रहता है, यानी यहाँ न कोई सपक्ष है और न कोई विपक्ष है। तकसडुग्रहकार 
अन्नम्भट्ट ने 'अनैकान्तिक' के तीन भेद माने हैं। किन्तु तर्कभाषाकार ने उसके दो ही 
भेद बताये हैं। तथापि “अनुपन्नंहारी' को भी हेत्वाभास कहना उचित है, क्योंकि 
'सर्वम्‌ अनित्य॑ प्रमेयत्वातु' में सभी तो 'पक्ष' के अन्त्भूत हो गया है । इसलिये किसे 
उदाहरण के रूप में दिखाया जाय ? अर्थात्‌ 'यत्र-यत्र प्रमेपत्वं तत्र-तन्न अनित्यत्वम्‌, 
यथा अमुक:' अथवा 'यत्र-यत्र अनित्वं नास्ति, तत्रन्तत्र प्रमेयत्वं नास्ति, यथा अमुकः- 
ऐसा नहीं दिखा सकते हैं। इसलिये इस अनुपसंहारी को भी हेत्वाभास कहा गया है। 

यस्य प्रतिपक्षभूतं हेत्वन्तरं विद्याता स प्रकरणसभः। स॒ एवं सत्प्रतिपक्षः 
इति चोच्यते । तशाथा “शब्दो5नित्यो नित्यधर्मानुपलब्धे:', शब्दों नित्योडनित्य- 
धंर्मानुपलब्धे:' इति । अन्न साध्यविपरोतसाधकं ससमानबलमनुमानान्तरं प्रतिपक्ष 
इत्युच्यते । यः पुनरतुल्यघलो नस प्रतिपक्ष:॥। तथाहि विपरीतसाधकानुमानं 
जिविधं भवति । उपजीव्यम्‌, उपजोवकम, अनुभयं चेति । 

तत्राद्यं बाधकं बलवत्वातु। यथा “अनित्यपरमाणुमुंतंत्वाद्‌ घटवतु' इत्यस्प 
परमाणुसाधकानुमान नित्यत्वं साधयदपि न प्रतिपक्ष: । किन्तु बाधकमेवोपजीव्य- 
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त्वांत्‌ । तच्च धरमिग्राहकत्वात्‌। न हि प्रमाणेनागह्ममाणे धर्मिणि परम्ताया- 
वनित्यत्वानुमानमिद संम्भवति, आश्रपासिद्धे:। अतोष्नेतासुमानेन परमाणु 
ग्राहकस्य प्रामाण्यमप्यनुज्ञातमन्यथापझ््योदयासम्भवात्‌ । तस्मादुपजीव्यं बाचक 
म्ेव । उपजीवक तु दुबंलत्वाद बाध्यम्‌ | यथेदमेवानित्यत्वांचुमानस्‌ । तुतीय तु 
सत्प्रतिपक्ष समबलत्वात । 


( ४ ) प्रकरणसम ( सत्प्रतिपक्ष ) हेल्वाभास-- 

यस्येति । जिस 'हेतु' का प्रतिपक्षभ्रुत [ साध्यविरोधी अर्थ का साधक ) अन्य 
हेतु” विद्यमान रहता है, उप्त हेतु को 'प्रकरणसम' कहते हैं। इस 'प्रकरणसम' का 
दूसरा नाम 'सत्पतिपक्ष' भी है। जैसे--( १ ) शब्द: अनित्यः नित्मधर्मानुपरब्धे: -- 
शब्द अनित्य है, नित्यघर्म की उपलब्धि न होते से। ( २ ) एब्दः नित्य: अनित्य- 
घर्मानुपलब्धे:--शब्द नित्य है, अनित्यत्वधर्म की उपलब्धि न होने से | इन दो 
अनुमानों में से पहिला अनुमान नैयायिक का है और दूसरा अनुमान मीमांसक का 
है। यहाँ दृस्तरा अनुमान, प्रथम अनुमान में जो 'साध्य' है, उसके विपरीत अर्थ 
( विरोधी अर्थ ) का साधक है, इसलिये वह दूसरा अनुमान भी प्रथम जअचुसार 
के समानबल ( तुल्यबल ) वाला हैं। अतः वह दूसरा “अनुमान, पूर्वप्रयुक्त श्रथरू 
अनुमान का 'प्रतिपक्ष' कहलाता है। किन्तु दूसरा अनुमान यदि तुल्यत्नक्ताऊा 
( समानबल वाला ) नहीं होता तो उसे 'प्रतिपक्ष' नहीं कहा जाता। इस प्रकार 
प्रप्तिपक्ष के विद्यमान रहने से प्रथम को 'सत्प्रतिपक्ष' कहा जाता है। क्योंकि संत्मति- 
वक्ष' का अर्थ है--प्रतिपक्ष' से युक्त ( प्रतिपक्ष के सहित ) होना । 'प्ाध्यविपरीत 
का साधक अनुमानान्तर (दूसरा अनुमान ) प्रथम अनुमान के तुल्यबल वाक्ा ने 
होने पर उसे प्रतिपक्ष नहीं कहा जाता! । तथाहोति।॥ क्योंकि, प्रतिपक्ष कहलाने वाला 
साध्यविपरीत साधक अनुमान, तीत प्रकार का होता है--( १ ) उपजोव्य ( दूसरे 
अनुमान आश्रय होने वाला ) (२ ) उपजीवक ( दूसरे अनुमानपर आ श्ित होते 
वाला ), ( ३ ) भनुभय (आश्रय तथा आशित दोनों से भिन्न ) । 


तश्नाश्मिति । उक्त तीन प्रकारों में से पहिलें प्रकार का उपजीव्यजत--विंपरीत 
अनुमान', पूर्व के 'साध्यानुमान' से बलवान्‌ माना जाता है, इसलिये उस 'उपजीव्य- 
भूत विपरीतानुमान को ही 'साध्यानुमान' का बाघक कहा जाता है | जैसे है नित्यः 
परमाणुः मूर्तत्वात घटवत्‌--परमाणु अनित्य है मू्त ( परिच्छिन्ष-परिसाणवान्‌ ) 
होने से, घट के समान | परमाणु के अनित्यत्व का साधन करने वाले इस अनुमान 
का दूसरा अनुमान परमाणु की नित्यता को पिद्ध करता हुआ भी ' प्रतिपक्ष' नहीं है, 
अधिवु बाधक' ही होता है। क्योंकि वह इसका उपजीव्य ( आश्रयभूत ) है । 
तच्चेति । उसे 'उपजीव्य' इसलिये कहा जाता है कि वह धर्मी ( परमाणु ) का साधक 
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है। नहींति॥ परमाणुरूप धर्मी का अनुमान प्रमाण से यदि ग्रहण न होता तो उसके 
( परमाणु के ) अनित्यत्व का साधक यह अनुमान ही केसे प्रयुक्त हो सकता था ! 
क्योंकि उसका ( अनुमान का ) आश्रय ही. प्रिद्ध नहीं है। भत्त इति। इसलिये 
परमाणुघ्र्तिक अनित्यत्वानुमान से परमाणु साधक नित्यत्वानुमान का बाध करना 
तो दूर रहा, प्रत्युत अनित्यत्वमाधक अतुमान से निद्मत्वसाधक अनुमान के प्रामाण्य 
का ही समर्थन किया है। अन्यथा इस अनित्यत्वसाधक अनुमान का उदय (६ उत्पत्ति ) 
ही नहीं होता । इसलिये 'उपजीव्य' सर्वदेत् प्रवल रहने से बाधक ही होता है। उसे 
कभी 'वाध्य' नहीं समझना चाहिये । और '“उपजीवक' ( किसी दूसरे पर आशितत 
रहने वाला ) उसके सामने दुर्बल रहने से सर्वदा 'वाध्य' रहता है, उसे कभी बाधक 
नहीं समझना चाहिये' | जैसे यह परमाणु की अनित्यता का साधक अनुमान, उपजीवक 
होने से दुर्वक्ृता के कारण बाध्य हुआ है । 

निष्कर्ष यह है कि 'साध्य' के साधनार्थ तथा साध्याभाव के साधनार्थ एक साथ 
उपस्थित होने वाले दो अनुमानों में उपजीव्यउपर्जीवकर्भाव होने पर उन में 
सत््रतिपक्षता नहीं हुआ करती । तृतीयमिति । अनुभम ( उपजीव्य और उपजीवक 
से भिन्न ) अनुमानों का जब प्रयोग होता है, तव उन दोनों के तुल्यबल होने से उनमें 
सत्मतिक्षता होती है। इस सत्पतिपक्ष हेतु का ज्ञान भी साक्षात्‌ 'अनुमिति' का ही 
प्रतिवन्धक होता है । 

यह प्रत्यक्षादिप्रमाणेन पक्षे साध्याभावः परिच्छिन्न: स कालात्ययापविष्ट: । 
स एवं बाधितविषय इत्युच्यते । यथा “अग्निरनुष्णः कृतकत्वाज्जलवतु' | भत्र 
कृतकत्वं हेतु: । तस्य च यत्‌ साध्यमनुष्णत्वं तस्पाभावः प्रत्यक्षेणंब परिच्छिन्न: 
त्वगिल्वियेणार्नेरूणत्वपरिच्छेदातु । 

तथा परो5पि कालात्ययापविष्टो यथा, 'घटस्प क्षणिकत्वे साध्ये प्रागुक्त सत्तव 
हेतु: ॥ तस्पापि च यतु साध्यं क्षणिकत्वं तस्याध्भावो5क्षणिकत्व प्रत्यभिज्ञातर्कादि- 
लक्षणेन प्रत्यक्षेण परिच्छिन्नमू । स एबाय॑ घटो यो भया पुवंसुपलब्ध: इति 
प्रत्यभिज्ञया पूर्वानुभवजनितसंस्का रसहकृतेन्द्रियप्रभवया पूर्वापरकालाकलनया 
घटस्प स्यायित्वपरिच्छेवादिति । 


(५ ) कालात्ययापदिष्ट हेत्वाभास-- | 

पस्येति । जिस 'हेतु' के 'साध्य' का अभाव' प्रत्यक्षादि प्रमाण से 'पक्ष' में निश्चित 
( परिच्छिन्न ) रहता है, उसे 'कालात्ययापदिष्ट' कहते हैं। उसी को 'बाधितविषय' 
भी कहते हैं। य्येति। जैसे--अग्निः अनुष्ण: कृतकत्वातू जरूवत'---अग्नि अनुष्ण 
है, कृतक होने से, जलके समान। यहाँ अग्नि! पक्ष है, “अनुष्णत्व' स्राध्य है, 
'कृतकत्व' हेतु है, 'जलबत' उदाहरण है। “अनुष्णत्व” का अथ है---उष्णस्पश 
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के अभाव का आश्रय । और 'कृतक' का अर्थ है--कार्य । अन्नेति । इस अनुमान 
में 'क़ृतकत्व' को 'हेतु' बताया गया है। उस 'क़ृतकत्व हेतु का जो साध्य-- 
अनुष्णत्व है, उस अनुष्णत्वरूप साध्य का अभाव यानी 'उष्णत्व' ( उष्णस्पर्श ), 
'अग्नि'झूप पक्ष में प्रत्यक्ष प्रमाण ( त्वगिन्द्रियरूप प्रमाण ) से ही निश्चित है, अर्थात्‌ 
स्पर्शनेन्द्रिय ( त्वंगिर्द्रिय ) के द्वारा अग्नि! की उष्णता का निश्चित छृप से ज्ञान 
होता है | इसलिये यहाँ पर 'कृतकत्व हेतु, कालात्ययापदिष्ट हो गया है | 

, तथेति | उसी प्रकार दूसरा प्रकार भी इस कालात्ययापद्धिप्ट का दिया जा रहा 
है। यथेति। जैसे--घंटपक्षक क्षणिकत्वसाध्यक सत्त्वहेतुक---अर्थात्‌ घट को 
क्षणिक! सिद्ध करने के लिये 'सत्त्त' हेतु का प्रयोग करते हुए बौद्धों ने जो पहिले 
अनुमान किया था, उसमें भी 'सत्त्व' हेतु, कालात्ययापदिष्ट है। क्योंकि बाद्धों के 
इस अनुमान में 'क्षणिकत्व ! प्राध्य है, उसका अभाव होगा--'अक्षणिकत्व , वह 
'प्रत्यभिज्ञा' रूप प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा ही निश्चित है। स एवेति । 'स एवाउयं 
घट: यो मया पूर्वमुपलब्ध:--महे वही घट है जिसे मंते पहिले देखा शा-“इस 
पूर्वानुभव से उत्पन्न हुए संस्कार की सहायता से इन्द्रिय के द्वारा होने वाली पूर्व 
ओर अपर काछू के एकत्व को ग्रहण करने वाली प्रत्यभिज्ञा-प्रमाण से “घट के 
स्थायित्व का निश्चय होता हैं। अतः बौद्धों का क्षणिकत्वसाधक्त अनुमान भी बाधित- 
विपय ही है | 

एते चासिद्धादयः पश्च हेत्वाभासा यथाकयद्ित पक्षधरमंत्वासत्तन्यतम- 
रूपहीनत्वावहेतवः स्वसाध्यं न साधयन्तीति । 

येषपि लक्षणस्थ केवलव्यतिरेकिहेतोस्थों दोधा अव्या|प्त-अतिव्याप्ति- 
असम्भवास्तेःप्यत्रैवान्तभंवन्ति, न॒तु पशञ्चस्योष्धिका:। तथाहि, अतिच्याप्ति- 
व्याप्यत्वासिद्धि:। विपक्षमात्रावव्यवृत्तत्वात्‌ सोपाधिकत्वाच्च | यथा गोलक्षणस्प 
पशुत्वस्प। गोत्वे हि सास्तादिभत्त्व प्रयोजक॑, न तु पशुत्वम्‌ । तथा अव्याप्ति- 
भागातिद्धत्वम्‌ । यथा गोलक्षणस्य शाबलेयत्वस्थ । एवम्‌ असम्भवो5पि स्वरूपा- 
सिद्धि: । यथा गोलक्षणस्पेकशफत्वस्पेति । 

इति हेत्वाभासपदार्थ: समाप्त: । 

एते चेति । ये 'असिद्ध' आदि पाचों हेत्वाभास ( असद्धेंतु ) कहे जाते हैं, ये अपने 
'साध्य' का साधन करने में असमर्थ होते हैं, क्‍योंकि 'पक्षघर्मता ' ( पक्षसत्व ) जादि 
हेतु के पत्चरूपों में से किसी न किसी एक रूप से हीन रहते हैं। अतः ये 'अह्वितु' 
हैं, शुद्ध हेतु नहीं हैं। शुद्ध हेतु ( सद्धेतु ) वही होता है जो अपने पाँचों रूपों से वुक्त 
होता है | 

लक्षण के दोषों को भी 'हेत्वाभास' कहा जाता है। ग्रेक्पीति । लक्षण के द्वारा 
अपने लक्ष्य में जो 'इतरभेद' ( अलक्ष्य भेद ) का अनुमान किया जाता है. उसे 
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'केवलूव्यतिरेकी' अमुमात कहते हैं। यहाँ 'हेतु' 'केवलव्यतिरेकी' होता है । अन्य 
अनुमानों में प्रयुक्त होने वाले हतुओं में रहने वाले दोषों को जैसे 'हेत्वाभास' कहा 
जाता है, वेसे ही 'लक्षणात्मक हेतु' के दोषों को भी 'हेत्वाभास' शब्द से कहा 
जाता है । उस लक्षणात्मक हेतु के तीन प्रकार के दोष होते हैं--( १ ) भव्पाप्ति 
(२ ) भतिध्याप्ति, और (३ ) असंभव | इनमें से “अव्याप्ति' को भागासिद्धि, 
अतिब्याप्ति' को ग्याप्यत्वासिद्धि, और 'असम्भव' को स्वल्पात्तिद्धि के अन्तर्गत 
माना गया है। अतः ये 'दोष' रूप देत्वाभास उक्त पाँच हेत्वाभासों से प्रथक नहीं हैं । 
तथाहीति । उसी को बताते हैं--जों 'अतिव्याप्ति' दोष है, वह 'व्याप्यत्वाप्तिद्धि' 
ही है; क्‍योंकि वहु लक्षण-हूप व्यतिरेकी हेतु, सभी विपक्षों से व्यावृत्त त होकर 
प्तोपाधिक रहता है। यथेति | 'गो' का छक्षण 'पशुत्व' करें तो अतिव्याप्ति अर्थात्‌ 
व्याप्पत्वासिद्धि ही हो जाती है। क्योंकि 'गो' का लक्षण-'पशुत्व' सोपधिक है । क्योंकि 
गोत्व में ( गौ के होने में ) 'पतास्नादिमत्त्व” ही 'प्रयोजक' है। जो सात्नादिमान्‌ 
होता है उसे ही गो कहते हैं। 'गोत्व' में ( गो कहलाने में ) उसका 'पशुत्व' ( पशु 
होना ) प्रयोजक नहीं है। “अप्रयोजक' को द्वी उपाधि! कहते हैं। इसलिये 
लक्षणात्मक 'पशुत्व' हैतु, सोपाधिक होने से व्याप्यत्वासिद्ध हो गया है। तथा विपक्ष 
जो 'महिषादि' हैं उनमें भी यह 'पशुत्व” हेतु विद्यमान रहता है। इसलिये 'पशुत्व' हेतु 
को ग्याप्यत्वाप्िद्ध कहा जाता है। 
तथति । 'अव्याप्ति' दोष 'भागाप्तिद्ध के अन्तर्गत है। क्योंकि “लक्ष्य के एक 
भाग में “लक्षण का सम्बन्ध न रहना ही “अव्याप्ति' दोष कहुलाता है। और पक्ष" 
के एक भाग में 'हेतु' के सम्बन्ध का न रहना ही 'भागासिद्धि' है। 'इतरभेद' का जहाँ 
अनुमान किया जाता है, वहाँ 'लक्ष्य' ही पक्ष होता है। और 'छक्षण को दैतु' 
कहा जाता है। एवं च 'लक्ष्य' के एक भाग में 'लक्षण' का अभाव, और पक्ष के एक 
भाग में 'हेतु' का अभाव रहने से 'अव्याप्ति' को 'भागासिद्धि' कहा जाता है। य्ेति। 
जैपे--'गो' का रृक्षण यदि 'शावलेयत्व' किया जाय तो वह “अव्याप्त' या भागासिद्ध 
कहा जायगा । क्योंकि वह लक्षण समस्त 'गौओं' में नहीं रहता है । इसलिये लक्ष्यरूप 
'पक्ष' के एक भाग में अधिद्ध है। 


एबसिति । इसी प्रकार 'असम्भव' दोष भी 'स्वरूपासिद्ध' के ही अन्तर्गत माना 
जाता है। समस्त ( सम्पूर्ण | लक्ष्य में ही लक्षण के न रहने को ( अभाव को ) 
'असम्भव' दोष कहते हैं। और सम्पूर्ण 'पक्ष' में 'हेतु' के न रहने ( अभाव ) को 
'स्वरूपासिद्धि कहते हैं। इतरभेदानुमान के सम्पूर्ण लक्ष्यकृप 'पक्ष' में जब लक्षणात्मक 
हेतु का अभाव रहता है, तभी 'असंभ्व' दोष माना जाता है। इसलिये 'असम्भव' 
और 'स्वरूपासिद्धि की एकछूपता ही समझनी चाहिये । य्थेति। जैसे--'गौ का 
'एकशफत्ज' लक्षण यदि करते हैं तो वह छक्षण, सम्पूर्ण लक्ष्यभूत गोमात्र में कहीं भी 


हरंााााएभ्भ्भ्भ्म्भ्६ध्ण्ण् 4 


हेत्वाभासोपसंहार ] हे हेत्वाभासनिरूपणम्‌ ६१५ 


उपलब्ध नहीं होता है। गाय में 'एकशफत्व' ( एक खुर ) का होना कभी संभव ही 
नहीं है। अतः असम्भव दोष से वह लक्षण दृषित माना जाता है। अत एवं लक्ष्यकूप 
'पक्ष' में वह स्वरूपासिद्ध है । 
माधुरी 
उक्त पाँच हेत्वाभासों का निरूपण यद्यपि पहिले भी किया जा चुका है तथापि 
यहाँ पर पुनः ग्रन्थकार ने कुछ विशेष बातों को बताने के छिये किया है। अतः उसकी 
पुनरुक्ति सप्रधोजन है, निष्प्रयोजन नहीं है। ये सभी पाँचों हेत्वाभास न्यायशास्त्रोक्त हैं, 
तथावि न्यायसूत्रोक्त हेत्वाभासों में और इन वणित हेत्वाभासों में कुछ अन्तर है, उनके 
नामों में और स्वरूप में भी कुछ अन्तर हृष्टिगोंचर होता है | सूतकार ने 'सब्यभिचार- 
बियद्ध-प्रकरणप्तम-साध्यसम-अतीतकाला हेत्वाभासा;-[ त्या० सू० १।११॥३५ ) कहकर 
उन हेत्वाभासों के नाम गिना दिये हैं । 
तकंभाषाकार के हेत्वाभातों में सबसे प्रथम अप्तिद्ध॑ नाम का हेत्वाभास बताया 
है, किन्तु इस नाम का सूत्र में कोई उल्लेख नहीं है। अप्तिद्ध के स्थान पर सूत्रकार 
ने 'साध्यसम' को कदाचितु रखा हों, यह कह सकते हैं। किन्तु यह ठीक नहीं 
प्रतीत हो रहा है। तकभाषाकार ने 'अप्तिद्ध/ हेत्वाभास के तीन भेद भी बताये हैं, 
किन्तु सूत्रकार एवं भाष्यकार ने उनको कहीं भी नहीं बताया है। उसी त्तरह इसके 
'उदाहरण' में भिन्नता है। जैस्ते--भाष्यकार ने 'साध्यसम' का उदाहरण द्रव्यं छाया 
गतिमत्त्वात्‌' दिया है। यहाँ 'छाया' को-पक्ष, (्रव्यस्व' को-साध्य, और 'गतिमरत्त्व' 
को-हेतु के रूप में रखा गया है। परन्तु 'छाया' में गतिमत्त्व का अभी निम्चय ही 
नहीं हो पाया है। नैयायिकों का कहना है कि 'छाया' में 'गति' नहीं है। किसी 
आवरक द्रव्य के उपस्थित होने पर 'प्रकाश' का जब अभाव हो जाता है, तब उस 
'अभाव' को ही “छाया' शब्द से कहा जाता है। 'छाया चलरूति--यह प्रतीति तो 
'प्रकाश' में अथवा आवरक द्रव्य में हुआ करती है। उनकी गति से ही 'छाया चरूति' 
यह प्रतीति होती है। अतः छाया' में 'गति'रूप हेतु का अभाव होने से यहाँ 'साध्य- 
सम' है। उप्ती तरह 'सब्पभिचार' का लक्षण सूत्रकार ने 'अनैकान्तिक: सव्यभिचार:' 
किया है | अत: सूत्कार और तक॑भाषाकार के 'सब्यपिवार को समान कह सकते हैं, 
किन्तु तर्कंभाषाकार ने 'सब्यभिचार' के दो भेद कर दिये हैं । ये भेद यूज ओर उसके 
भाष्य में उपरूब्ध नहीं होते हैं। 'प्रकरणसम' के उदाहरण में कुछ भिन्नता रहने 
पर भी दोंनों में उसकी समानता है। तर्भाषाकार ने 'प्रकरणसम' को 'सत्प्रतिपक्ष' 
नाम से भी बताया है |: किन्तु इस दूसरे नाम का उल्लेख सूत्र या भाष्य में उपलब्ध 
नहीं है। सूत्रकारीक्त 'कालात्ययापदिष्ट” अथवा 'कालातीत' का उल्लेख तकंभाषाकार 
ते भी उसी नाम से किया है। किन्तु उसके स्वरूप तिर्णय में भिन्नता अपनाई है। 
भाष्य को देखने से इस हेत्व/भास की अनेकविध व्याख्याओं के होने की संभावना 








६१६ तक॑माषा [ हेत्वाभाप्तो पस्हार 


की जा सकती है। 'प्रतिज्ञ" आदि अबयवों को व्यूत्कम से कहना भी 'कालात्यया- 
ह पदिष्ट' समझा जाता था | किन्तु भाष्यकार ने उसका खण्डन करते हुए उसका छजक्षण 
और उदाहरण जो दिया है, उसकी अपेज्ना तकभाषाकार का कृक्षण और उदाहरण 
सरल और बोधगम्य हो पाया है । 
न्‍्यायशास्त्र के समानतन्त्र वैशेषिक शास्त्र ने हेतु के 'पक्षसत्वादि' पाँच रूपों 

के बजाय उसके न्तीन ही रूप्पें की माना है। अतः वंशेषिक ते 'विरुद्धासिद्धसन्दिःध- 
मलिजुं काश्यपोज्च्रवीत्‌ु--( १ । विरुद्ध, (२ ) असिद्ध, ( ३े ) सन्दिग्ध ( अनैका- 
न्तिक ) थे तीन हेत्वाभीस बताये हैं। इत तीनों के अतिरिक्त ( १) 'अनध्यवसित' 
नाम का हेत्वाभास भी बताया है । अक्षपाद और कणाद दोनों आचार्यों के अनुगामी 
'भासवैज्ञ' ने भी अपने ब्रर्छ् में उक्त छह हेत्वाभासों का निरूपण क्रिया है। इनमें 
न्याय के पाँच और वेशेषिकोक्त 'अनध्यवत्तित' का भी संग्रह हुआ है । दिहइनाग नामक 

बौद्ध आचारये के व्याय प्रवेश' में 'अमिद्ध, विदंद्ध, अनैकान्तिक' तीन ही हेत्वाभास 
बताये गये हैं। सांख्यशास्त्र ( सांख्यकारिका ) की 'माठ्यवृत्ति' में भी इन्हीं तीन 
हेत्वाभाप्तों को कहा गया है। सिद्धसेन, वादिदेव आदि _जैताचार्यों ने त्तीन हेत्वाभासों 
को ही माना है, ऐसा 'प्रमाणवातिक' से प्रतीत होता है। 'असिद्ध हेत्वाभास के तीन 
ही भेद तकंभाषाकार ने किये हैं, किन्तु प्रणस्तपाद ने उसके चार भेद बताये हैं-- 

(१) उभयासिद्ध, ( २ ) अन्यतरासिद्ध, ( ३ ) तसख्भ्रावासिद्ध, और ( ४ ) अनुमेया- 

सिद्ध | दिडडनाग ने तथा माठराचार्य ने भी असिद्ध के चार भेद किये हैं । 





इति हेत्वाभासपदार्थ: प्म्ाप्त: । 


ं 


छलनिरूपणम्‌ 


अभिप्नायान्तरेण प्रयुक्तस्प इब्दस्पार्थान्‍तरं परिकल्प्य दूषणाभिधाने छलम्‌। 
पथा 'नवकम्बलो5यं देवदत्त:' इति वाक्ये नृतनाभिप्रायेण प्रयुक्तस्थ नवदब्द- 
स्पार्थान्तरमाशडक्‍्य कश्ित्‌ दूषयति। 'नास्य नव कम्बला: सन्ति दरिद्वत्वात्‌ 
न हास्य हृयभपि सम्भाव्यते कुतो नव' इति। स च वादी छलवादितया ज्ञायते । 
इति छलपदार्थ: समाप्तः । 
अभिप्रायान्तरेणेति । अन्य अभिप्राय से ( अन्य अर्थ के तात्पयं से ) प्रयुक्त किये 
गये शब्द का अन्य ( दूसरा ही ) अर्थ मानकर 'दोप' प्रदर्शन को “छल' कहते हैं । 
पर्येति । जैसे--'नवकम्बलो5यं देवदत्त:--इस वाक्य में 'नवीन' ( नूतन ) अर्थ के 


तात्पर्य ( अभिन्नाय ) से प्रयुक्त जो 'नव' शब्द है, उसका दूसरा ही ( अन्य ) 


, 'नवसंख्या' रूप अर्थ मानकर बन्य व्यक्ति उक्त कथन ( नवकम्बलोश्यं देवदत्त: ) में 


दोष प्रदर्शन करने छू जाय कि 'देवदत्त तो इतना दरिद्र है कि उसके, पास तो दो 
कम्वल भी नहीं है, तब नौ कम्बल उसके पास कहाँ होंगे ! इस प्रकार अभिपष्रेत अर्थ 
से भिन्न अर्थ की कल्पना करके 'नवकम्बलो5यं देवदत्त:' कहने वाले के वाक्य को भिध्या 
( झूठ ) सिद्ध करना ही 'छल' है। अभिप्नाय यह है कि किसी के कथन में उत्तरीति से 
स्वकपोलकल्पित ( मन-गढ़स्त ) अर्थ की कल्पना करके दोष प्रदर्शन कर उसे मिध्या 
( झूठ ) बादी सिद्ध करने वाले व्यक्ति को 'छलूवादी' कहा जाता है । 

माधुरी 


पूनक!।] «5 के अनुसार-- बच नविघातो5्य बिकल्पोपपत्त्या छलम' । ( स्या5 सू० । 


११२।१० ) अर्थात्‌ भिन्न अर्थ का ग्रहण कर बादी के बचन का जो खण्डन किया जाता 
है, उसे छल" कहते हैं । इस छल पदार्थ के तीन भेद किये गये हैं-“-( १) तोकछल, 
(२ ) सामास्यछल, ( ३ ) उपचारछल । 
( १ ) वाकछल-- 

'अविश्ेघासिहितेड्यें वष्तुरभिप्रायादर्थान्‍्तरकल्पना वाकछलस्‌ ।' जैसे--तवकम्बलो- 
धयं देवदत्तः' में 'नव' शब्द का शवक्‍यार्थ 'नूतत' ( नवीन ) भी है, और 'नवसंख्या 
( नौ ) भी शक्‍यार्थ है । किल्तु वक्ता का तात्पर्य 'नव' शब्द से 'तुतन के अर में है । 


, 'नवसंख्या' के अर्थ में नहीं है । तथापि 'नव' शब्द से 'नवसंख्या' रूप अर्थ की कल्तना 


करके 'वक्ता' को जो मिथ्या ठहराया गया, वह "छल अर्थात्‌ 'बाकूछल' के बल पर ही 


किया गया है। 'तव'--इस सामास्यशब्दरूप वॉणी में “छल, होने के कारण, इसे 


'वाकछल' शब्द से कहा गया है । 
( २ ) सामान्यछल-- द हे 
'सम्भवतोडर्थस्पातिसामान्यपोगादसम्भूतार्थ कह्पत॑ सामान्यछलम्‌' । हो सकते हैं 








६१८ तकभाषा [ छलभेद 


अर्थ की विवक्षित अर्थ में रहने वाले तथा उत्तकों छोड़ने वाले स्मात धर्म के सम्बन्ध 
से अम्नम्भुतार्थथल्पना ( न हो सकने योग्य अर्थ की कल्पना ) को 'प्ामान्यच्छलछ” कहते 
हैं। जैसे --किसी व्यक्ति ने केवल प्रशंसा करने के छिये कहा कि 'असौ ब्राह्मण: विद्या- 
चरणसम्पन्न:' अर्थात्‌ यह ब्राह्मण विद्या और आचरण से सम्पन्न है--इस वाक्य को 
सुनकर सुनने वाला कहता है कि यह वक्ता, उक्त ब्राह्मण' में 'ब्राह्मणत्व' रूप हेतु 
बताकर विद्या और आचरण' को सिद्ध कर रहा है। इस प्रकार कल्पना करके वक्ता' 
से उमप्तनें कहा कि 'ब्रह्मणत्व' के होने मात्र से ( ब्राह्मणत्व--हैतु से ) विद्या और 
आचरण की प्रिद्धि नहीं हो त्कती, क्योंकि उपनयनसप्स्कार रहित तव्रात्यब्राह्मण' में 
ब्राह्मणत्व के विद्यमान रहने पर भी विद्या और आचरण का अभाव, ही उसमें 
दीखता है । यदि विद्या और आचरणशीर होने में 'ब्राह्मणत्व' ही हेतु हो तो उस 
त्रात्य-ब्राह्मण में भी विद्या और आचरण होना चाहिये, और उसे पुजनीय मानना 

_ चाहिये--इस प्रकार आपत्ति” ( दोष ) देना ही--'ब्राह्मणत्व” रूप सामान्यधर्म को 
[ विद्वान तथा मूर्ख दोनों में ) लेकर 'छल' करना ही--स्तामान्यछल' कहा जाता है । 
( ३ ) उपचारच्छल-- 

'घमंविकल्पनिर्देशेअ्य॑तज़वध्रतिषेध उपचारच्छलम्‌--मुख्य तथा गौण ( लाक्षणिक ) 
अर्थों में स| किसी एक अर्थ रूप धर्म के भाशय से शब्द प्रयोग करने पर उसके 
विरुद्ध अर्थ को मानकर उम्त अर्थ की सत्ता का निषेध करना 'उपचारछल' कहा 
जाता है। अभिप्राय यह है कि वादी ने मुख्य या ल्ाक्षणिक अर्थ में 'शब्द प्रयोग” 
किया, किन्तु प्रतिवादी ने उम्तके विपरीत वृत्ति का आश्रय लेकर शक्‍्यार्थ ( वाच्यार्थ ) 
या रक्ष्यार्थ को लेकर वादी के अर्थ की सत्ता का निषेध जहाँ किया हो, वहाँ उपचार- 
छल समझा जाता है। जैसे--'मच्चा: क्रोशन्ति” किसी ने मच" शब्द का लाक्षणिक 
अथ्थ में प्रयोग करके वाक्य कहा, किन्तु श्रोता ने 'मच्च' शब्द दा शक्‍यार्थ ( मुख्यार्थ ) 
मानकर उससे कहा कि 'मध्च' तो कभी भी शब्द नहीं करते हैं, अपितु 'मधचस्थित' 
व्यक्ति ही शब्द किया करते हैं। अतः 'मच्चा: क्रोशन्ति' कैसे कह रहे हो? इस 

श्रकार डॉट देना उपचारछल के बल पर हुआ करता है। तथा दूसरा उदाहरण-- 

किसी ने 'अहम्‌' शब्द का शकयार्थ के तात्पयं से आत्मा के अर्थ में प्रयोग करते हुए 
कहा कि “अहं नित्य:', तब श्रोता ने अहृम्‌ शब्द को लक्ष्या्थ के तात्पयं से 'शरीर' 
के अथ॑ में लेकर ( कल्पना करके ) वक्ता को डाँट दिया कि तू" तो माता-पिता से 
उत्पन्न हुआ है, तू कैसे 'नित्य' हो सकता है? इस प्रकार से उसकी नित्यता' का 
निषेध कर दैना, 'उपचारछल्ल” के प्रभाव से ही हुआ है। तीनों प्रकार के 'छल्ल” 
का शब्दगुण में अन्तर्भाव होता है। 

इति छलपदा्थे; समाप्त) । 





जातिनिरूपणम्‌ 


असदुत्तरं जातिः। सा चर उत्कषंसम-अपक्षंतम-आदिभेेन बहुविधा। 
विस्तरभिया नेह कुस्स्नोच्यते। तत्नाव्याप्तेन दृष्टान्तगतघर्मेण साध्ये पक्षे 
व्यापकधथर्सस्थापादनम्‌ उत्कर्षममा जाति:। तथा शब्दो5नित्यः क्ृतकत्वाद 
घटवदित्युक्ते कश्रिदेवमाह 'यदि कृतकत्वेन हेतुना घटवच्छब्दोषनित्यः त्यात्‌ 
तहि तेनेव हेतुना तद्ददेव दाब्दः सावयवो5पि स्यात्‌ ।' 
अपकर्षंतमा तु हृष्टान्तगतेन घर्मेणाव्याप्रेनाव्यापकस्प धर्माभावस्या- 
पादनमस्‌ । यथा पूृर्व॑स्मिन्‌ प्रयोगे कश्मिदेवमाह “यदि कृतकेन हेतुना घटवच्छब्दों5 . 
नित्यः स्यात्‌ तेनेव हेतुना घटवदेव हि द्ाब्वः श्रावणोषषि तस्यात्‌। न हि घटः 
शावण' इब्ि । 
इति जातिपदार्थ: समाप्त: । 


असदुत्तरमिति । असत्‌ ( अनुचित-असज्ुत ) उत्तर को जाति' कहते हैं। सा 
सेति । और वह ॒'उत्कषंसम' 'अपकर्षसम' आदि भेद से बहुत प्रकार ( २४ प्रकार ) 
की बताई गईंहै। विस्तार के भय से उनका सम्पूर्णतया वर्णन यहाँ नहीं कर 
रहे हैं । उदाहरण के लिये ग्रन्थकार दो ही उदाहरणों को दे रहे हैं| 

उत्कर्षत्म--तज्रेति ॥ उनमें से दृष्टान्तगत अब्याप्त ( अव्याप्य ) घ॒र्मं के द्वारा 
'साध्य' अर्थात्‌ 'पक्ष' ( अनुमितिविशेष्यत्वेन अभिमत पक्ष ) में 'अव्यापक धर्म' का 
आपादन करना ही 'उत्कर्षसम' नाम की 'जाति' कहलाती है । अभिप्राय यह है-- पक्ष 
में न रहनेवाले और “दृष्टान्त' में रहने वाले “धर! की “पक्ष में आपत्ति बताना 
'उत्कर्षसमजाति' कही जाती है । 

यथेति । शब्द: अनित्यः क्ृतकत्वातु घटवत्‌'--ऐसा अनुमान किसी के द्वारा 
किये जाने पर, उसका खण्डन करने की इच्छा से किसी दूसरे ने कह दिया कि यदि 
'क्ुतकत्व' हेतु से 'घट के समान 'शब्द' अनित्य है, तो उसी 'कतकत्व' हेतु से उसी 
'घट' के समान 'शब्द' को 'सावयव' भी होना चाहिये । क्योंकि “घट' में 'अनित्यत्व 
और 'सावयवत्व' दोनों के साथ समानरूप से रहने वाला कृतकत्व '. जब 'ब्द' में 
रहेगा, तो अपने एक साथी “अनित्यत्व' को लेकर ही रहेगा, और अपने दूसरे ५ साथी 
पसावयवत्व' को छोड़ देगा--यह कैसे हो सकता है ? ऐसा व्यवहार करते में कोई 
नियामक नहीं है । एवं च कृतकत्व' हेतु से 'घट' में जो अनित्यत्व का अनुमान 
किया जाता है, उसके विरोध में उक्त असंत्‌ 'उत्तर' दिया जा रहा है--इसलिये यह 
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'जात्युत्तर कहकाता है। उक्त उदाहरण के द्वारा यह स्पष्ट हो रहा है कि 'शब्द' 
में अविद्यमान “सावयवत्व' रूप एक 'नवीन धर्म” का आपादन [ आरोप ) करने से 
'शब्द में उत्ककर्पष का आपादन हो रहा है। अत: यहाँ पर 'उत्कर्षसमजाति' समझनी 
चाहिये। 'कुतकत्व' हेतु तो दोनों (अनित्यत्व और सावयवत्व ) के साधन में 
तुल्प हैं | ह 
अपकर्षसम--अपकर्षसमेति । 'उत्कपंसम' के विपरीत यह '“अपकर्षसम' जाति 
होती है । यहाँ पर 'दष्टान्त' में रहने वाले अव्याप्त ( अब्याप्य ) धर्म से अव्यापक धर्म 
के अभाव का आपादन किया जाता है, उसी को 'अपकर्षसम' जाति कहते हैं । 
परथ्ेति । जैसे पूर्व किये गये अनुमान प्रयोग में कोई व्यक्ति यह कहे कि 'यदि 
कुतकत्व हेतु से घट के समान 'शब्द' अनित्य है, तो उसी 'क्ृतकत्व' हेत॒ से 'घट' के 
समान ही 'शब्द' भी आओोत्रग्राह्म नहीं होगा, क्योंकि 'घट' श्रोत्रग्राह्म नहीं है | हृष्टास्त- 
भ्रूत घट में रहने वाला 'कृतकत्व' धर्म, अपने साथी घटगत अनित्यत्व और अश्वा- 
वणत्व इन दो धर्मों में से एक अनित्यत्व को ही अपने साथ 'शब्द' में ले जाय और 
अन्य 'अश्वावणत्व' साथी को अपने साथ वहाँ न ले जाय',--यह कथन, 'घट' “में 
कृतकत्व हेतुक अनित्यत्वसाध्यक किये जाने वाले अनुमान के विरोध में किया जा 
रहा है। इसलिये यह असदुत्तर है। यह असदृत्तर ही 'अपकर्षसम' जात्ति के नाम 
से कहा गया है। क्योंकि 'शब्द' में उसके धर्म ( अश्रावणत्व ) के अभाव का आपादन 
( आरोपण ) कर उसकी ( शब्द की ) न्यूनता ( अपकर्ष ) का आपादन किया जा 
रहा है। आपादकीभूत “कृतकत्व', दोनों ( अनित्यत्व और श्रावणत्व ) का समान 
साथी है । 
माधुरी 
सूत्रकार ने 'जातति' का लक्षण साधम्य॑-वेधर्म्पस्पां प्रत्यवस्थानं जाति:--किसी 
के 'पक्ष' का जब केवल 'साधम्य' अथवा “'वैधम्य' के बल पर खण्डनात्मक उत्तर 
दिया जाता है, तब उस उत्तर को “जाति' कहा करते हैं । परोक्त हेतु में उसकी 'जनि' 
( उत्पत्ति ) होने से उस्ते 'जाति' कहा जाता है। यह जाति २४ ( चौबीस ) प्रकार 
की होती है--- 
( १ ) साधरम्यंतमा, ( २ ) वैधम्यंसमा, (३ ) उत्कर्षसमा, ( ४ ) अपकर्षसमा, 
( ५ ) वर्यंसमा, (६ ) अव्य॑स्मा, ( ७ ) विकल्पसमा, ( ८) साध्यसमा, ( ९ ) 
प्राप्तिसमा, ( १० ) अप्राप्तिसमा, ( ११ ) प्रसज्ञसमा, ( १२ ) प्रतिदृष्टान्तसमा, 
( १३ ) अनुत्पत्तिसमा, ( १४ ) संशयसमा, ( १४ ) प्रकरणसमा, ( १६ ) हेतुसम।, 
( १७ ) भर्थापत्तितमा, (१८) अविशेषसमा, (१९ ) उपपत्तिसमा, (२० ) 
उपलब्धिसमा, ( २१ ) अनुपलब्धिसमा, ( २२ ) नित्यसमा, ( २३ ) अभित्यसमा, 
(२४ ) कार्यसमा । 


आआआाणाक 
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न्यायदर्शन की तरह अन्यदर्शनों में भी 'जाति' को असदुत्तर के रूप में ही माना 
है। यसूचकार ने 'जाति' और 'निग्नहस्थान! के बताने में सम्पूर्ण एक अध्याय ही 
खर्च कर दिया है। अपने सिद्धान्त की रक्षा करने के छिये आवश्यकता पड़ने पर 
'छल' तथा 'असदुत्तरस्वरूप जाति' का प्रयोग करता भी आवश्यक वतताया गया है। 
बौद्धाचार्यों ने तथा जैनाचार्यों ने 'छल' आदि के प्रयोग की बड़ी निन्‍दा की हैं । 
किल्तु नैयाथिकों की परम्परा में 'छल' आदि के प्रयोग करने के समर्थन में कहा 
गया है-- 
' दुःशिक्षितकुतकौशलेशवाचालितानना: | 
शकक्‍याः: किमन्यथा जेत वित्ण्डाटोपपण्डिता: ॥ 
गतानुगतिकों छोकः कुमार्ग तदत्पतारितः। 
मा गादितिच्छलादीनि प्राहु कारणिको मुनि: ॥ 
किन्तु इसके विपरीत बौद्धाचार्यंधर्मकीति ने 'वादन्याय' में कहा है--तत्त्वरक्षणार्थ 
सद्धिरुपहतंव्यमेव चछलादिविजिगीषुभिरिति चेतूु, नख-चपेट-शस्त्रप्रहार-दीपनादिभिर- 
पीति वक्तत्यम्‌ । तस्मान्न ज्यायानयं तत्त्वरक्षणोपायः । 
उसके पश्चात्‌ 'जाति' और “छलः' प्रयोग करने का खण्डन जैनाचार्यों ने भी किया 
है, किन्‍्तुं उनके ग्रन्थों में भी 'जाति' आदि का वर्णन उपलब्ध होता हैं। बौद्धों के 
'प्रमाणसमुच्चय', 'बादबिधि' आदि ग्रन्धों में नैयायिकों के -परिंगणित जात्ति भेदों से 
भी तीन अधिक जाति भेद ( कार्यभेद, अनुक्ति, स्वाथंविरुद्ध ) बताये गये हैं। 
'उपायहृदय' ग्रन्थ में 'जाति' के दशभेद और बढ़ा दिये हैं। जो इस प्रकार हैं--- 
( १ ) भेदाभेद, (२ ) प्रश्नवाहुल्योत्तराल्पता, ( ३ ) प्रश्नाल्पतोत्तरबाहुल्‍य, ( ४ ) 
हंतुसम, (५) व्याप्तिसम-अव्याप्तिसम, (६ ) विरुद्ध, ( ७ ) अविरुद्ध, (८) 
असंशव, ( ९ ) श्रुतिसम, ( १० ) श्रुतिभिन्न । / 
इससे यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि 'छक्क' आदि के प्रयोग को अभीष्ट न मानते 
हुए भी वौद्ध और जैन दार्शनिक विद्वानों ने उसकी उपेक्षा नहीं की है। नैयायिकों ने 
भी उसकी कहीं भी प्रशंसा नहीं की है, तथापि अपने ग्रन्थों में उसका वर्णन इसीलिये 
उन्होंने किया है कि यदि वादी अथवा प्रतिवादी उनका आश्रय करले तो वे इस छल 
अथवा 'जाति' को अच्छी तरह समझ पायं और उसका समुचित निराकरण कर सके । 


इत्ति जातिपवाय: समाप्तः । 
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पराजयहेतु: निग्नहस्थानम्‌ु । तच्च न्यून-अधिक-अपसतिद्धान्त-अर्थान्तर ग- 
प्रतिभा मतानुज्ञा विरोध-आविभेंदाद बहुविधमपि विस्तरभयाज्नेह कृत्स्नमुच्यते । 
यद्‌ विवक्षिताथें किश्विदृ्त तन्‍्न्पुनम्‌ । विवक्षितात्‌ किबख्लिदधिकम अधिकम । 
सिद्धान्तादपध्वंस: अपसिद्धान्तः.. प्रकृतिनानभिसम्बद्धार्थचनम अर्थान्तरम्त 
उत्त रापरिस्फूर्ति: अप्रतिभा । पराभिमतस्वार्थस्प स्वप्रतिकूलस्य स्वयमेवाम्यनु 
ज्ञानं स्वोकारों मतानुज्ञा | इष्टा्थभड्गोी विरोधः 

इति निग्रहस्थानपदार्थ: समाप्त: । 

'पराजयहैतुरिति । पराजय ( हार ) प्राप्त होने में जो निमित्त ( हँतु-कऋरण ] 
होता है, उसे “निम्नहस्थान' कहते हैं । अर्थात्‌ जिस बात के कहने पर मनुष्य पराजित 
समझा जाता है, उसे 'निग्रहस्थान' कहा गया है। इसी अभिप्राय से तकभाषाकार ने 
“निग्रहस्थान' का उक्त लक्षण किया है। तच्चेंति | वह ( निग्रहस्थान ) न्‍्यून, अधिक, 
अपसिद्धान्त, अर्थान्तर, अप्रतिभा, मतानुज्ञा, विरोध आदि भेदों के कारण बाईस 
(२२ ) प्रकार का है, यद्यपि ग्रन्थविस्तर के भय से इस ग्रन्थ में उसे पूर्णतया नहीं 
बता रहे हैं । तथापि उसके सात भेदों को बताया गया है । 

( १ ) न्‍्यून--यदिति । जो वक्तव्य, वक्ता के विवक्षित अर्थ से कम रह जाय, 
यानी अपने “वक्तव्य को पूर्णरूप से न बोल पाना ही 'न्यून' नाम का निम्नहस्थान 
होता हैं । 

( २ ) अधिक--विवक्षितादिति । अपने विवक्षितवक्तव्य से कुछ अधिक कह देना 
अधिक” नाम का निग्नहस्थान होता है । 

(३ ) अपक्षिद्वान्त--सप्रिद्धान्तादिति । स्वीकृतस्तिद्धन्त से च्युत होना ही 'अप- 
पिद्धान्त' नामका निग्नहस्थान होता है । 

(४ ) भर्थान्तर--प्रकृतैनेति । प्रकृतविषय ( अभीष्ट अर्थ ) से असम्बद्ध अर्थ 
को कहना “अर्थान्तर' नामका निग्रहस्थान होता है । । 

( ५ ) अप्रतिभा--उत्तरेति । प्रश्न उपस्थित होने पर “उत्तर' का न सूझना 
अप्रतिभा' नामका निग्रहस्थान है | 

( ६ ) मतानुज्ञा--पराभिमतेति । दूसरे के अभिमत ( सम्मत, अमीष्ट ) और 
अपने प्रतिकूल ( अनभिमत ) अर्थ को स्वयं संवीकार कर लेता “मतानुज्ञा' नामका 
निग्रहस्थान होता है । 

( ७ ) विरोध--इृष्टाथति । अपने अभीष्ट ( अभिमत ) अर्थ का स्वयं खण्डन 
कर देता विरोध" नाम का निश्नहस्थान कहलाता है । 


+पेंकक-- प ऑिवनन- 


निग्नहस्थाननिरूपण ] बुद्धिनिरूपणम्त | द्ररे 


माघुरी 

तकंभाषाकार ने केवल सात्त मिग्रहस्थानों का ही निरूपण किया है | सूत्रकार ने 
बाईंस निग्रहस्थानों को बताया है, और उनके लक्षण तथा उदाहरण भी बताये हैं । 
( १ ) प्रतिज्ञाहानिः, (२ ) प्रतिज्ञान्तरमू, (३ ) प्रतिज्ञाविरोध:, (४) प्रतिज्ञा 
संनन्‍्यास:, ( ५ ) हेल्वन्तरम्‌, ( ६ ) अर्थान्तरम्‌, ( ७ ) निरथंकम्‌, ( ८) विज्ञात्तार्थम, 
( ६ ) अपार्थकम, ( १० ) अप्राप्तकालमू, ( ११ ) च्यूनसू, ( १२ ) अधिकम्‌, 
( १३ ) पुनरुक्तमू, ( १४ ) अननुभाषाणम्‌ू, ( १५ ) अज्ञानम्‌, ( १६ ) अप्रतिभा, 
(१७ ) विज्ञेप:, ( १८ ) मतानुज्ञा, ( १९ ) पर्बनुयोज्योपेक्षणम्‌, ( २० ) निरनुयो- 
ज्यानुयोग: ( २१ ) अपसिद्धान्त:, ( २२ ) हेत्वाभासा: । 

सूतनकार ने ( १२।१९ वे सूत्र के द्वारा ) 'विप्रतिपत्तिरप्रतिपत्तिश्व॒ निग्नह- 
स्थानम्‌ यह लक्षण निग्रहस्थान का किया है। और भाष्यकार ने 'निम्नहस्थानं खलु 
पराजयप्राप्ति: कह कर उसकी व्याख्या की है। इसी अभिप्राय को ध्यान में रख 
कर तर्कभाषाकार ने “'पराजय हेतु: निग्रहस्थानम्‌' कहा है । “निग्रहस्थान” शब्द की 
व्युत्पत्ति करते हुए वृत्तिकार विश्वनाथ कहते हैं--“निग्रहस्य खलीका रस्य स्थान ज्ञापन 
निग्नहस्थानम्‌” । एवं च पराजय के ज्ञापक हेतु को निग्रहस्थान कहा जाता है । 

न्‍्यायशास्त्र यद्यपि तत्त्वज्ञान के निरूपणार्थ प्रवृत्त हुआ है, तथापि उस तत्त्वनिर्णय 
में उपकारक होने से छल, जाति, निग्नहस्थानों का यहाँ सविस्तर निरूपण करना 
आवश्यक समझा गया हैं। भाष्यकार का कहना है कि “छलूजातिनिग्रहस्थानानां 
पृथगुपदेश उपलक्षणा्थंमति। उपलक्षितानां स्ववाक्ये परिवर्जन॑ छलजातिनिग्रह- 
स्थानानां परवाक्ये पर्यनुयोग: । जातेश्व परेण प्रयुज्यमानाया: सुलभ: समाधि:, स्वयं 
च सुकरः प्रयोग इति ।” इस बात को हम पहिले भी बता चुके हैं । 

शास्त्रार्थ के समय मध्यस्थपुरुष, किसी वादी या प्रतिवादी को जिन परिस्थितियों 
में 'पराजित' घोषित कर सकता है उसी को 'निग्रहस्थान' कहा जाता है। सर्व प्रथम 
वाद के नियमों का निर्धारण न्‍्यायसूचकार ने ही किया था। उस्ती की दिशा का 
अनुप्रण कर श्रीचरकाचार्य ने अपनी चरकसंहिता में भी उनको बताया है। ततु- 
पश्चात्‌ बौद्धों ने भी निग्रहस्थानों को अपनाया । अतएवं उनके तरकशास्त्र तथा उपाय- 
हृदय आदि ग्रन्थों में निम्नहस्थानों का निरूपण, न्याय और चरक के भमिरूपण से मिलता- 
जुलता उपलब्ध होता है । तदनन्तर धर्मकीति ने अपने 'वादन्याय ग्रन्थ में न्याय के 
निग्रहस्थानों का खण्डन करके स्वतन्त्ररूप से नवीन निग्रहस्थानों को बंताया | तद॑नन्तर 
अकलद्भुदेव जनाचार्य ने भी स्वतन्त्रकूप से निपग्रहस्थानों का निरूपण किया। अतः 
न्याय, बौद्ध और जैन ये तीन परम्पराएँ निम्रहस्थानों के निरूपण में पाई जाती रह) 

इत्ति निग्रहस्थानपदार्थ: सग्राप्त: 


उपसंहार: 


इहात्यन्तमुपपुक्तानां स्वरूपभेदेत भूयों भुझः प्रतिषादनम्‌ । यदनतति प्रयोजन 

तदलक्षणप्रदोषाय । एतावतेव बालव्युत्पत्तिसिड्धें: । 
॥ इति श्रीकेशवमिश्रविरचिता तकभाषा समाप्ता | 

ग्रन्थ का उपसंहार-- 

इहेति । इस तकंभाषा ग्रन्थ में अत्यन्त उपयोगी हेत्वाभास आदि पदार्थों का 
पुन:-पुनः प्रतिपादन कुछ भिन्न स्वरूप में क्रिया गया हैं, जिसका अधिक उपयोग नहीं यु 
है, तथापि उसका लक्षण आदि न करना दोषावह नहीं है। क्योंकि जितनों निरूपण 
| -.. किया गया है, उतने मात्र से ही न्यायशास्त्र में प्रवेश चाहते वाले जिज्ञासु बालकों 
क्‍ की न्यायशास्त्र के लिये अपेक्षित्त व्यूत्पत्ति ( ज्ञान ) सिद्ध हो जाती है । 
कृष्णनाम जगवेकमद्भूल॑ कण्ठपीठमुररीकरोधि चेतू । 
दास्त्ररत्ननिन्षसप्रभा स्फुरेन्मानसे तव सर्देव निर्मल्ले ॥ 





महामहोंपाष्याय-क्रो सदाशिवज्ञा स्जितनु जनुपा,पद्मभूष ण-पणि्डि त राजरा जे श्वर- 
शाह्त्रिच रणान्तेवासिना, सुप्तल्गावकरोपतामकेल श्रोगजासनन- 
शास्त्रिणा विरचिता तर्फभाषाया माधुरी -त्याख्या 
व्याख्या श्रीमद्गुरुच रणा नुग्रह्मत्‌ पूर्णताम्पराप्ता । 


बस्तमक फट 
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डस न्‍क्‍् 


7 बदण उतड। 





४५६१४३७| ॥0४ ७०] 


508 तो0 


६२५ तक भाषा 


क्‍ की आओ के की री ७. २: पृ०३) क 








0 0 0 0 5  आ0 0 | 
| (१) (0 पर) (हि) ह(५) (६) (७). (८) 
| मा असम अशोजन वृष सिद्धात्त अगर तक 
| | | | | | | 
(६) (१०) (9) (३) (१६) (१४) (१५). (१६) 
निर्णण बाद जल्प वितण्डा हेत्वाभास छल. जाति निग्रहस्थान 
( सारणी ३ : पृ० ४ ) शाराइति 
| | 
| उद्देंश लक्षण परीक्षा 
( सारणी ४ : पृ० ६ ) ६4 
55 ञ बे 57 >* मोम अं छओओ 


ली ,. या मी | 


न सा+८ 3 कल बककरतननी झा 


6 कल! | | 
अतिव्याप्ति अव्याप्ति असम्भव आत्माश्रय अन्योन्याश्रय चक्रक अप्रसिद्धि 


५__ सारणी ५ : पृ० २६ ) न 
काना 9 ७ . ऑ 5] 

(१) (२) (३) (४) (५) 
जिसके साथ कारण को लेकर किसी अन्य के जनक के प्रति नियत्त आवश्यक 
पूर्वभाव हो । जिसका पूर्वभाव प्रति पूर्वभावज्ञात पूर्वभाव ज्ञात्त पूर्वभावी पदार्थों 
जैसे घट कार्य हो। होने पर ही कार्य हुए बिना कार्य से जो :बज्नी 
के प्रति दण्डत्व जैसे घटकार्य के के प्रति जिसके के प्रत्ति जिसके अतिरिक्त हो। 

प्रति दण्डरूपादि पूर्वभावका निम्चय पूर्वभावका ज्ञान जैसे घट के 


हो । नहो।' प्रति रासभ 
जैसे घट के प्रति जैसे घट के प्रति आदि 
आकाश कुलाल-पिता 


पसंद ६ : पृ० ३० ) फारण 


। द हि हल 
धप्वाधिकारण असमंवायिकारण निम्मिन्नक्कनारण 


'वाइनाााक...ुल्‍>-++ कक... 3... ८ + बुइ..----++... ओम मापा 





बनवा. 7>+. 








नाश अडटथ ककिएलए 7५. अमर छू है 





रेखाचित्र द्वारा सिहवकोकन ६२७ 
( सारसी ७ : पृ० ५९ ) की 
/अः कर #> यश कामना: 
प्रत्यक्ष अनुमान उपमान शब्द 
( सारणी ८ : पृ० ६० ) साक्षात्का रिप्रमा 
न | 
| 
निविकल्पक सविकल्पक 
( झारणी ९ : पृ० ६० ] साक्षात्कारिप्रमा फे करण 
| # जाबाओं | ४ ज्द्रियार्थस प्लिकर्ष 
अर इन्द्रियार्थ सा ज्ञान 
*.(सीरणी १० : पू० ७७ ) हन्द्रियायंस प्षिकर्ष 
32% 4. हिल यह 52,“ 20222 
| | 
कॉकिक बलि ( पृ० ७७ ) अलौकिक सन्निकर्ष ( पु० ८७) 


| | | हुआ कलाम 5 | 
संयोग संयुक्तसमवाय संयुक्तसमवेत॒ समवाय समवेतसमवाय विशेषण- 
समवाय विज्येष्यभाव . 


| | 
348 ज्ञानलक्षण बज 
जात हिएच्णफत उतार । 
अनित्यसामान्य नित्यसामान्य युक्तयोगज हे ला 
( सारणी ११ : प्ृ० १२१ ) अत | मेक वो ) । 


वा 250 न पितीमा छ 
निश्चितोपाधि " 
| 


| 
लोकिकप्रत्यक्षजन्य .._ शास्त्रज्ञानजन्य 
( सारणी १२ + 7१० ५०१ ) उपाधि 











| 28, थी मर 2 कर 
शजण्डोंपाधि >अजश्षण्डोपाधि _ 


| ६२८ तकंभाषा 


( सारणी १३ : पु० ६०४ ) उपाधि [ अन्य प्रकार से ४ भेद ) 
| 


| । 
केवलसाध्यव्यापक पक्षघर्मावच्छिन्न- साधनावच्छिन्न- उदासीन घर्मावच्छिन्न- 


साध्यन्यापक ताध्यब्यापक साध्यन्यापक 
( सारणी १४ : पृ० १३० ] अनुमान _ 
| 


स्वार्थानुमान परार्थानुमान 





( मा )( के ५८०) 


। कि 7७कऋछऋलछत्रकह- ।॥ | 
| प्रतिज्ञा हेतु उदाहरण उपनय निगमन 


| 


१. अज्ञातव्यापिरेक- १. अन्वयव्याप्ति- १. अन्बयी 
व्याप्तिकहेतुबोधघक. बोघक २. ब्यतिरेकी 
२. अप्रतीतान्वय- २. व्यापिरेक- 
व्याप्तिकहेतुबोधक बव्याप्तिबोधक 
३. प्रतीतान्वय- " 
व्याप्तिकद्दे तुबोघक 


१ (सीरणी १५: पृ० १३२ ) हेतु 5 कप) 
मि 


पक्षसत्त्व सपक्षसत््व विपक्षव्याक्तत्तत््त्अबाधितविषयत्व अमत्प्रतिपक्षत्व 
( सारणी १६ : पृ० १३५ ) नाप 
/ /+2 4 0 को $%' 47 5५” हो &/0। 66% अनिल 
अन्वयव्याप्ति व्यतिरेकव्यासि 
( सारणी १७ : पृ० १३७ ) हेतु 
24280, 8  च | 
| | 
अन्वयब्य तिरेक केवलान्वयी केवलव्य तिरेकी 
( सारणी १८: प्रृ० १८५ ) वाक्य 


वतन. + सा... "वा... &-....च८-स्‍८--म - ८-2 ++-प++-न्ा-ू++->न 


न्दौ किक अलौकिक 


रेखाचित्र द्वारा सिहावलोकन ६२९ 
( सारणी १९ : पु० १५४, ५९० ] 


| | 
रा विरुद्ध अनेकान्तिक प्रकरणसम काह्ात्ययापदिष्ट 
हक | | | |. 
आश्रयासिद्ध स्वरूपासिद्ध व्याप्यत्वासिद्ध साधारण असाधारण अनुपसंहारी 
| अनैकान्तिक अनैकान्तिक अनैकान्तिक 
" 0 का वि पा | 
वशेषणा- विद्येष्यासिद्ध असमर्थ- व्याप्तिग्राहकप्रमाणा- उपाधि- 
सिद्ध विशेषणास्िद्ध भावक्ृत रादभावकृत 
( सारणी २० : प्रृ० २४९ ) आध्मा 


3 3 ही का | 
देहादिव्यततिरिक्त प्रतिशरीरभिन्न नित्य विभ 


(चार्वाकादिमतनिरास) (वेदान्तमतनिरास) (बौद्धमतनिरास) (रामानुजमतनिरास) 


हेत्वाभास्त 
| 








| | | 
ह व्यव्रिशिक्त इन्द्रियव्यतिरिक्त मनोव्यतिरिक्त 
-ह. णी २१ : पृ० ३७६ ) आह्मो के गुण 
| 


| 


सामान्य गुण 


77 0 कलर 7 ४० हा धन जे 5 की 7 
| | | | | 
_सक्या परिमाण प्ृथक्‍्व संयोग. विभाग 
ः | | | अाकक। आह किक कक 
बुद्ध सुख दुःख इच्छा द्वेष । ः 
( सारणी २२ : पृ० २८९ ) *«. हएन्द्रिय 


। 
विशेष गुण 


प्रयत्न धर्म अधर्म संस्कार 








॥ | छह इज । 
प्राणेन्द्रिय रघनेन्द्रिय चक्षुरिन्द्रिय स्पश्नेन्द्रिय (त्वक) श्रोत्रेन्द्रिय मन 
| ; 42८2 «१, ५/॥३ ०६८] | 

25 हा 8५] | 

कृष्णताराग्रवर्ती तैजस सर्वशरीरव्यापि वायवीय _ 

जिद्दाग्रवर्ती आप्य. कर्णशष्कुलिवर्ती आकाशरूप 
नात्ताग्रवर्ती पाधिव हृदयान्तवर्ती अप 





तर्कभाषा 


धिरे० 
( सारणी २३ : पृ० ३११ ) पृथियी 
| 
हक त 
नित्यपुथिवी अनित्यपृथिवी 
६ परमाणुरूपा ) ( कार्यरूपा ) 
| 
| | 
दारीर इन्द्रिय विषय 
| | 
| | ब्राणन्द्रिय दृधणुकादि- 
योनिज अयोनिज ब्रह्माण्डपर्यन्त 
| | 
| 
जरायुज अण्डज स्वेदज उद्धिज 


( मनुष्यादि) (पक्षादि) (यूकादि) (बृक्षादि ) 
( सारणी २४ : पृ० ३११ ) मी गुण 


है किन | | । | | 
रूप रस गन्ध स्पर्श संख्या परिमाण प्रृथकत्व संयोग विभाग परत्व 
| | 


अपरत्त. गुद्त्व द्रवत्व संस्कार 


( सारणी २५ : पृ० ३१५ ) जल 
४7 5 28 लिदकजरलल मिल 
। 
नित्य ( परमाणुरूप ) अनित्य ( दृचणुकादि कार्यरूप ) 
| 
| | | 
इन्द्रिय विषय 


( अयोनिजमात्र ) (रसनेन्द्रिय ) [ सिन्धुहिमकरकादि ) 


( झ्ारणी २६ : १० ३१५ ) ााछे 
एज कल | | 
रूप रस स्पर्स स्नेह संख्या परिमाण पृथक्त्व संयोग विभाग परत्व 
| | | 


अपरत्व गुरुत्व द्रवत्व संस्कार 


रेखाचित्र द्वारा सिहावलोकन ६३१ 


( सारणी २७ : पृ० ३१९ ) मर 


| | | 
नित्य (परमाणुरूप) अनित्य (कार्यरूप ) 





उद्भूतरूपस्पर्श अनुदुभूतरूपस्पर्श अनुद्भूतरूप-उद्भूतस्पश्शें उद्भूतरूप- 
(चक्षुरिन्द्रियस्थ ( तप्तजलूस्थ ) अनुद्भू तस्पर्श 
(प्रदीपप्रभामष्डलूस्थ) 


| 
स्फुट उद्भतरूपस्पर्श उक्भृताभिभूतरूपस्पशों 
| ( सुवर्णपिण्डस्थ ) 
सौरादि तेज वह्नचादि तेज 


( सारणी २८ : पृू० ३१९) जनित्य तैजसशरीरादि 
| हे 


अल हक 7 दंग 


शरीर इन्द्रिय विषय 
( अयोनिज मात्र ) ( चक्ष ) ( वह्लि सुवर्णादि ) 
( सारणी २९ पृ० ३२० ) तेजस गुण 


| 
| हे हिलभत। की | ।४ / 5), | 5 कि 3] 
रूप स्पर्श संख्या परिमाण पृथक्त्व ग विभाग परत्व अपरत्व द्रवत्व संस्क्रार 


( सारणी ३० : पृ० ३२६ ) चाप 
| 


| | 
नित्य ( परमाणुरूप ) अनित्य ( वायुरूप ) 


[7 पा कर नाक] 
। शरीर इन्द्रिय विषय 
( अयोनिज प्रेतादि ) ( त्वक्‌) [ प्राणादिवायु से 
महावायुपर्यन्त ) 
( सारणी ३१ : १० ३२६ ) वायवीय गुण 
किशन छह पक 


स्पर्श संख्या परिमाण प्रथकक्‍त्व संयोग विभाग परत्व अपरत्वब बेग 








९३९२ 


( सारणी ३२ : पृ० ३६० ) 


| | 
संख्या प्रिमाण 


(सारणी ३३ : पृू० ३७६) 
| | 22 
अणु त्मसंय 
( सारणी ३४ : पृ० ३७६ ) 


संख्या परिमाण . प्रथकत्व 


तर्क भाषा 


काल के गुण 
४. “23 थी“ 5 आओ वि निनिलशिनिििनिनिनिनिकिकि 
| 2 
पृथक्त्व संयोग विभाग 
सन 
| 
| | 
अन्तरिन्द्रिय. सुखाद्यपलूनब्धि नित्य 
का कारण 
मन के गुण 


चर । 
संयोग विभाग परत्व अपरत्व वेग 


( सारणी ३५ : पृ० ३७८ ) रूप ( बृत्ति ) 
| 
पृथिवीगत जलगत तेजोगत् 
( पाकज, अनित्य ) | 
"अब कजाक 
जलीयपरमाणुगत जलछीयकार्यगत तैजसपरमाणुगत  तैजसकार्यगत्त 
( नित्य ) ( अनित्य ) ( नित्य ) ( अनित्य ) 
| | | | 
अभास्वर शुक्ल, भास्वर, अपाकज 
्श्स 


( सारणी ३६ : पृ० ३८१ ) 


| 
पार्थिव रस ( पाकज ) 





पक आ क 


कंटू कंषाय तिक्त मधुर 


मधुर अम्ल लवण 





| 
जलीय परमाणुगत जलीय कार्यंगत् 
( नित्य ) ( अनित्य ) 


रेखाचित्र द्वारा सिहावलोकन ६३ेदे 
( सारणी ३७ : पु० ३६० ) काल के 8८ भेव 
| | 
पूत वर्तमान भविष्यत्‌ 
( सारणी ३८: पु० इं८२ ) गा 
| कक चल 
सुरभि असुरभकि 
( सारणी ३९ : पृ० ३८३ ) के 
88 9.0 8. || 
शीत उष्ण अनुष्णाशीत 
( हम ) ( तैजस ) | 
। | 
| ९] | 
परमाणुगत कार्यगत परमाणुगत कार्यगत पार्थिव चक्लावीय 
( नित्य ) (अनित्य) ( नित्य ). (अनित्य) (अनित्य) 4203॥ 
|: # 
परमाणुगत ( नित्य ) कार्यगत ( अनित्य ; 
( सारणी ४० : पृ० ३८४ ) संख्या. 
( एकत्वादिपरार्ड्पर्यन्त ) 
| का | 
ि 92 
 . अनित्या 
नित्या अनित्या 
( सारणी ४१ : पृ० ३८५ ) परिभाण 
| 
परमाणु-परिमाण दृचणुकादि-परिमाण 
| . #४/ परम 
अणु महत्‌ हृस्व दीर्घ 
| | | ल्‍] 
विश अमल कली कक मल कब 5 
| 
संख्यायोनि परिमाणयोनि प्रचययोनि 








६३४ तरकंभाषा 








( सारणी ४२ : पृ० ४०४ ) पृथक्त्व 
| 
| | 
एकपृथक्ट्व द्विप॒थवत्वादि 
आशिक । 7 ( अनित्य ) 
| | 
नित्यगत अनित्यगत 
( नित्य ) ( अनित्य ) 
( सारणी ४३ : पृ० ४०७ ) संघोग 
0 हो ॒ 
्छि के | * कर्मज संयोग संयोगज संयोग 
जय पर] 
अन्यकुूकर्मत संयोग उभयकर्म॑ज संयोग 
( सारणी ४४ : प्ृ० ४१३ ) विभाग 
| 
कर्मज विभाग विभागज विभाग 
| 
| 
अन्यत्तरकर्मज विभाग उभयकर्मज विभाग 
( सारणी ४५ : प्ृ० ४फ्ट ) परत्वापरत्व 
आग कई 
दैशिक परत्वापरत्व कालिक परत्वापरत्व 
( सारणी ४६ : पृ० ४२७ ) द्रवत्व 
नस गिक द्रवत्व नैमित्तिक द्रबत्व 
( जलमात्रबृत्ति ) 
| 
पाधिव तैजस 


( घछतादिव ल्लिसंयोगजन्य ) ( सुवर्णवह्लिसंयोगजन्य ) 


रेखाचित्र द्वारा सिहावलोकन ९६३५ 





( सारणी ४७ : पृ० ४३२ ) शब्द 
। 
संयोगज शब्द - विभागज शब्द दाव्दज शब्द 
( आदि शब्द ) ( आदि दाब्द ) ( मध्य और अन्त्य शब्द ) 
( प्रक्रिया ) 
| 
वीचीतरज्ुन्याय कदम्बमुकुरून्याय 
( स्तारणी ४८ : पु० ४५२ ) बुद्धि 
| | 
नित्या ( ऐशी ) अनित्या ( अस्मदीया ) 
| 
यथार्थ ( प्रमा ) अयधार्थ ( भप्रमा ) 
“7 जिया 38 मी (53 0 22020) 
प्रत्यक्ष अनुमिति उपमित्ति छ्ाब्द संशय विपर्यय ह 
हि अकिकिआ 72". “का (प्ृ० ५७०) (पृ० ५८५) 
| | | 
विमिकल्पहस सविकल्पक १. समानधर्मंदर्शनज १. विषयप रिशोधक 
| २. विप्रतिपत्तिज २. व्याप्तिग्राहक 
| | ३. असाधारणघर्मज 
लौकिक कं 
मिलन लक ५. कक का कक. जय या 
| आम | | । 
प्राणज रासन त्वाच चाक्ष॒ष श्रावण मानस सामान्यकक्षण ज्ञानलक्षण योगज 
( सारणी ४९ : पृ० ४६५ ) इच्छा 
। | 
नित्या ( ऐशी ) अनित्तया 


फलेच्छा उपायेच्छा 





६३६ ॥ तकंभाषां 


( सारणी ५० : पु० ४६९ ) प्रयत्न 
। 
| | 
नित्य अनित्य 
| 
। | 
प्रवृत्ति निद्ृत्ति जीवनयोनि 
| 
( कारण ) 
| रे 
चिकीर्षा क़तिम्ताध्यता ईष्ट्साधनता उपादान का 
ज्ञान प्रत्यक्ष 
( सारणी ५१ : पृ० ४८३ ) 333 
बैग भावना स्थितिस्थापक 
| 
| 
क्रमंज वेग वेगज बेग 
( सारणी ५२ : पृष्ठ ४९४ ) सामान्य 
| 
परसामान्य अपरसामान्य 


( सारणी ५३ : पृष्ठ ४९६ ) जातिबाधक दोष 
| | | | 





व्यक्ति का अभेद तुल्यत्व सद्भूर अनवस्था रूपहानि 
( सारणी ५४ : पृष्ठ ५२२ ) अभाव 
23 | 
संसगगाभाव अन्यो5न्या भाव 
ह “लत हम 
प्रागरभाव प्रध्यंलाभाव अत्यन्ताभाव सामयिकाभाव ( केवल प्राचीन 


नेयायिकों को मान्य ) 


नया 


रेखाचित्र द्वारा सिहावलोकन ६३७ 


# .- (सारणी ५५ : पृष्ठ १४, ५४८ ) ज्ञान ( बुद्धि ) 





अत स्मृति प्रत्यभिज्ञा 
कि 5 टला 
यथार्थ अयशथार्थ 
| 
है | | 
संगप विपर्यय तर्क 
रझूयातिपचचक 


| 
| | | | 
आत्मख्याति असत्ख्याति अख्यात्ति अन्यथाबत्याति अनिर्वेचनीयख्याति 
( सारणी ५६ : पृष्ठ ५५९ ) प्रवृत्ति 
| 
धर्ममयी अधमेंमयी 


| । जनता न स- तन ननन........->+- मा 


वागारम्भ बद्धचारम्भ शरोरारम्भ 





( वागास्म्भ बुद्धचा रम्भ शरीरारम्भ 
( मनसारम्भ ) (मनसा रम्भ) 
( सारणी ५७ : पृष्ठ ५५९ ) दोष 
लक 2528 
| । | 
राग इ्ंष.._ मोह 

( जो ) ( क्रोध ) ( मिथ्याज्ञान, विपर्यय ) 

१. काम १. क्रोध १. विपर्यय 
२. मत्सर २, ईर्ष्या २. संशय 


३- स्पृहा ३. असूया ३- तक 
४, ज्ृष्णा ४, द्रोह ४. मात्त 
५. लोभ ५. अमर्षे ५. प्रमाद | 
६. माया ६. अभिमान ६. भय 


8 
्‌ 
|| 





६३८ तरकंभाषा 


( सारणी ५८ : पृष्ठ ५६२ ) डा 





िक छा ता पतन तत्काल] 
दारोर इन्त्रिय विषय बुद्धि सुस्त दुख 
5 मन हु ई्ेवती $ हे: ६ जी १-+- १८--२१ 
( सारणी ५९ : पृष्ठ ५६४ ) कम 
>> जलनआाज व्इ 
प्रारब्धकर्म क्रियमाणकर्म सब्चितकर्म 
(भोग से क्षीण (भगवत्समर्पंण द्वारा (ज्ञानाग्नि द्वारा 
होने वाले) फलरहित होने वाले) भस्म होने वाले) 
( सारणी ६० : पृष्ठ ५७२ ) संशय 
| गला || 
बहिविषयक अन्तविषयक 
] ु 
| | 
दुृश्यमानधामिक अदवृश्यमानधा मिक 
( सारणी ६१ : पृष्ठ ५७५ ) आंख 
साधम्य॑दृष्टान्त वैधर्म्य॑दुष्टान्त 
( सारणी ६२ : पृष्ठ ५७६ ) कस 


| | | 
सर्वेतन्त्रसिद्धान्त प्रतितन्त्रसिद्धान्त अधिकरणप्तिद्धान्त अभ्युपगमस्सिद्धान्त 





( सारणी ६३ : पृष्ठ ५८० ) अवयबवाद 
| है, वि कील | 7 5 5] हे आह भा जिजड़े बढ 
बौद्धमत कि हक न्याय वंशेधिक 
( तीन अवयव--- [ तीन अवयब-- ( पाँच अवयव--- 
प्रतिज्ञा, हेतु, प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण प्रतिज्ञा आदि ) 
उदाहरण ) अथवा 
( एक अवयव हैंतु उदाहरण, अपनय, निगमन ( पाँच अवयब--- 
अथवा घतिज्ञा, अपदेदश, निदर्शन, 


शो हितु भीर घुष्डास्स ) अ्ुप्तवकान, ए्रत्यॉज्जाय ) 










राचित्र द्वारा सिहावलोकन *+00) 0 ४६३ 





॥ णीं ध्ु * पृष्ठ ्‌ टँ ५ हि 
|( सार ऐ *८५ ) तर्षों 
(का <_ मशीन मील, 


अय 


। चक्िका अनवस्था प्रमाणबाधिताथंप्रसज़ञ 
| ( सारणी ६५ ४४ ९७ ॥ 





छ्ख 
था: ++> अनिल 
वाक्छल । 
सामान्यछल उपचारछल 
॥ 
केक + ० न> 9 +प ८25 
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«अर्थापत्ति: अनुपपच्धमानार्थदर्शनात्‌ तदुपपादको ध्ृततार्था न्त र- 
कल्पनम्‌ अर्थापत्ति: २०८ 
अवयवा: अनुमानस्यैकदेशा अवयवबा: ५८ 
५..समवायिका रणमू यत्समवायिकारणप्रत्यासन्न मवधुतसामथ्य॑ तदसमवायि- 
ँ कारणम्‌ ४६ 
असिद्धः ( हेत्वाभासः: ) लिड्धत्वेनानिश्चितो हेतुरसिद्ध: १५५ 
असिद्धः ( हेत्वाभास: ) व्याप्तस्य हेतों: पक्षघर्मतया प्रतीति: सिद्धिस्तदभवों- 
| उसिद्धि: ५९० 
आकाशम्‌ शब्दगुणकेमाकाशम ३५४ 
आत्मा आत्मत्वाभिसम्बन्धवानात्मा ३७६ 
आत्मा आत्मत्वसामान्यवानात्मा २४९ 
आप: अप्त्वसामान्ययुक्ता: आप: ३१५ 
आश्रयासिद्ध : (हेत्वाभास:) यस्य हेतो राकश्षयों नावगम्यते स आश्रयासिद्ध: ५९२ 
इन्द्रियम्‌ गरीरसंयग॒कक्‍तं ज्ञानकरणमत्ती निद्रियम्‌ इन्द्रियम्‌ २८९ 
उदाहरणम्‌ सव्याप्तिक दृष्टान्तवचनमुदाहरणम्‌ ५छट॑ 
_>ईह्वेश: नाममात्रेण वस्तुसड़कीर्तनम्‌ उद्देश: हु 
उपनय: पक्षे लिज़ोपसंहारवचनमुपनय: ण्ज्टं 
(_>क्ारणम्‌ यस्य कार्यात्पूर्व॑भावों नियतोडउनन्यथासिद्धश्व 


तत्कारणम्‌ २२ 


“मा ता + ----++ 




















पारिभाषिक शब्द-लक्षण है 258) 
५ आर्रणम अनन्यथासिद्धनियतपूर्वभावित्य॑ कारणत्वम्‌ हक 
(_कीर्यम्‌ ' अनन्यथासिद्धनियत्पश्रार्भावित्वं कार्यत्वम . .. के 
काल: : दिग्विपरीतपरत्वापरत्वानुमेय: काल ० 
। | कालात्यवापदिष्ट यस्य भ्रत्यक्षादिप्रमाणेन पक्षे साध्याभाव: परिछिन्न 
| (हेल्वाभासः) स कालात्ययापदिष्ट हक ध्परे 
गुणा: सामान्यवानसमवायिकारणं स्पन्दात्मा गुण: ३७८ 
गुरुत्वम्‌ ... आद्यपतनासमवायिकारणं गुरुत्वमू_ डरेए 
प्राणम्‌ गन्धोपरब्धिसाधनमिन्द्रियं प्राणम्‌ २९० 
चक्ष: 'रूपोपलन्धिसाधनम्‌ इन्द्रियं चल्षु: २९७ 
है ह वेष्टां हिताहितप्राप्तिपरिहारार्था क्रिया चेष्टा २८३ 
। छ्लम .. अभिप्रायान्तरेण प्रयुक्तस्थ शब्दस्यार्थान्‍तरं परिकल्प्य... 
ह पं दृषणाभिधानं छलम्‌ .. ६१७ 
जल्पः उभयसाधनवती विजिगीषुकथा जल्प: ५८७ 
.. जातिः असदुत्तरं जाति: ह ६१९ 
- कर्क: . अनिष्टप्रसद्ध: तके: हे ण्८र२ 
तेज: ु तेजस्त्वसामान्यवत्‌ तेज ०.» ३१९ - 
... स्पशॉपलब्धिसाधनमिन्द्रियं त्वक्‌. . शर्ट 
हा दिकु कालविपरीतपरत्वापरत्वानुमेया दिक्‌ ह । . ३७० 
>दृढ्ान्तः । वादिप्रतिवादिनो: सम्प्रतिपत्तिविषयोउर्थ: दृष्टान्तद:ः._ ५७५ 
» “बल्वम्‌ गा आधय्यस्यन्दनासमवायिकारणं द्रवत्वम* 8 
का समवायिकारणं द्रव्यम्‌ के ुटर 
नया आ गुणाअयो द्रब्यमू.. जा हे गा 
निग्रहस्थानम्‌ पक्षे लिज्रोपसंहारवचन निग्मनम्‌ 2 ा 
हैवानम्‌ पराजयदेतु: निग्रहस्थानम्‌ $ 3७38, % 3 
निर्णय: अवधारणज्ञानं निर्णय: ५ ६ 
दमकल लिजुस्य तृतीय शान परामझें:...“. |. है 
परिसाणमस्‌ '.. ग्ोलव्यंवहारासाधारणं:कारणं परिमाणम्‌ "नरिधणा 
' टमक़्लम्‌ पूथरव्यंबहारासाधारणं कारण पूथकत्वमू_. कक 
पैकरणसम:(देत्वाभास वाभास:) अंस्य हेतो: साध्यविपरीत्रसाध्क हेत्वन्तर विद्यते सः ब्६६. दे 
' भकरणपम: हेल्लाशास:) यस्य प्रतिप्रकाधू॑ हेल्लस्‍रं विद्यते स प्रकरणसम्नः.. ६०८ 
मंद्िश् . साध्यध्रसेविश्षिष्टपक्षप्रतिपादक बचने प्रतिशा' ... ७८ 
मा 30 06000 660 के. 


है 8, 2१३ ै ! 
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६४२ तकंभाषा 
>> प्रत्यक्षम्‌ साक्षात्कारिप्रमाकरणं प्रत्यक्षम्‌ ६० 
5 3 साभाव: उत्पन्न स्य कारणे5भाव : प्रध्वंसाभाव: ५२३ 
““ प्रम्मा यथार्थानुभवः प्रमा १४ 
«.. प्रमाणम्‌ प्रमाकरणं प्रमाणम्‌ ११ 
प्रयोजनम्‌ येन प्रयुक्त: प्रवर्तते तत्प्योजनम्‌ प््छ्ड 
प्रचृत्तिः घ॒र्माधर्ममयी यागाविक्िया प्रवृत्ति: प्प्ूरु 
प्रगभाव: उत्पत्तें: प्रावकारणे कार्यस्थाभाव: प्रागभाव: ५२३ 
प्रेत्यभाव: पुनरुत्पत्ति: प्रेत्यभाव: पद ० 
फलम्‌ सुखदु:खान्यतरसाक्षात्कार: भोग: फलम्‌ ५६२ 
बाधितविषयः पक्षे प्रमाणान्तरावधतसाध्याभावों हेतुर्बाधितविधय:ः १६८ 
(हेत्वाभास: ) 
बुद्धि: . अर्थंप्रकाशी बुद्धि: | ४५२, ५४७ 
मनः सुखाझ्यपलब्धिसाधनमिन्द्रियं मनः ३०० 
अभन:ः मनस्त्वाभिसम्बन्धवान्मन: ३७६ 
मने: 3 अन्‍्तरिन्द्रियं मनः - ५५९ 
यथार्थ: अर्था5विसंवादी ययार्थ: ह का 
रसनम्‌ रसोपलब्धिसाधनमिन्द्रियं रसनम्‌ २९४ 
...लिक्षणम्‌ असाधारणधर्मवचन लक्षणम्‌ सा 
| ल्ज्रिम्‌ व्याप्तिबलेना्थंगमक्क लछिड्डम ११२ 
वाक्यम्‌ आकांक्षा-योग्यता-सन्निधिमतां पदानां समूह: वावयम १८५ 
वाद: तत्त्वबुभुत्सों: कथा वाद: न ० 
वायु: वायुत्वाभिसम्बन्धवान्‌ वायु: हद 
बितण्डा स्वपक्षस्थापनाहीन: जल्प: वितण्डा ६८८८ 
विपयेय: अतस्मिस्तदग्रह: विपर्यय: ५७ 
विभाग: विभक्तप्रत्ययहेतु: विभाग: ४१३ 
विरुद्ध: ( हेत्वाभासः ) साध्यविपयंयव्याप्तों हेतुविरुद्ध: १६२, ६०६ ! 
व्याप्ति: साहचर्यनियमो व्याप्ति: १प२ 
व्याप्यत्वासिद्धः यत्र छेतोव्य प्तिर्नावगम्यते स व्याप्यत्वासिद्ध: ५९९ 
हेत्वाभासः ) ! 
तह!" आप्तवाक्यं शब्द: कि 
शरीरम्‌ चेष्टाश्रयं शरीरम्‌ शहर 
शरीरम्‌ भोगायतनमन्त्यावयवि शरीरम श्ट्र 
श्रोत्रम्‌ शब्दोपछब्धिसाधनमिन्द्रियं श्रोत्रम्‌ हद 
्ँ रथ 


जार -]) 3... यह लक. जि, >> >ं-आंनाओं 





पारिभाषिक झन्द-लक्षण ५४३ 
संयोग एकत्वादिव्यवहारहेतु: सामानन्‍्यगुण: संख्या रेट 
ण्य् मगर संयुक्तव्यवहारहेंतुर्गण: संयोग: ४०७ 
की एकस्मिन्‌ धर्मिणि विरुद्धतातार्थावमर्श : संशायः ५७७ 
हक सेस्कारव्यवह्ारासाधारणं कारणं संस्कार: डंटरे 
का अयुतसिद्धयों: सम्बन्ध: समवाय: ५१३ 
+संमवायिकारणम्‌ यत्समचेतं कार्यमुत्पच्यते तत्समवायिकारणम्‌ ३०, ३९ 
सामान्सयम्‌ अनुद्धत्तिप्रत्ययहेतु: सामान्यम॒ डप्ट 
सिद्धान्त: प्रामाणिकल्वेनाभ्युपगतोर्डष्थ: सिद्धान्त: ५७६ 
स्वरूपासिद्ध:(हेत्वाभास:) यो हेत॒ राक्षये नावगम्यते स स्वरूपासिद्ध: ५९८ 
हेतु: तृतीयान्तं पत्चम्यन्तं वा लिज़ुप्रतिपादक्क बचने हेतु: पछट 
* व्याख्यागतलक्षणानि 
अखण्डोपाधि: अनिर्वंचनीयों धर्म: अश्वण्डोपाधि: ५०२ 
| ५ अतिनज्याप्ति (लक्षणदोष: )अलक्ष्यद्त्तित्वम्‌ अतिब्याप्ति: हर 
| अतिब्याप्ति: (ऊक्षणदोष:)लक्ष्यतावच्छेदकाभावसमानाधिकरणत्वम्‌ अतिव्याप्ति: ८ 
अतीतम्‌ वर्मानध्वंसप्र तियोगित्वम अतीतत्वम्‌ ३६६ 
अत्यन्ताभाव: नित्य: संसगांभाव: अत्यन्ताभाव: कप 
अधर्म: दुःखासाधारणकारणम्‌ अधर्म: हद 
अधर्म:ः निषिद्धकरंजन्यन रकजनकवृत्तिगुणत्वव्याप्यजा तिमान्‌ 
अधर्म: डेट 
अनवस्था क्‍छप्तवस्तुसजाती यवस्तुपरम्प राकल्पनमनवस्था ४९९ 
( जातिबाधकदोषः ) 
अनित्यत्वम्‌ विनाश्ावच्छिन्नस्वरूपत्वम नित्यत्वम्‌ हेड 
अनुपसंहा री-अनैकान्तिक: अन्वय-व्यतिरेक-दुष्टान्तरहितों हेतु अनुपसंहारी ६१० 
बा . ;' स्मृतिग्यतिरिकत ज्ञानमनुभवः १७ 
अनुभव: स्मृतित्वानधिकरण ज्ञानमनु भव: १७ 
अन्योन्याअयः स्वशानसापेक्षज्ञानसापेक्षज्ञानविषयत्वम्‌ अन्योन्याशयः १ के 
( लक्षणवोषः ) हा 
अन्बयब्या मिं: पत्तात्त्व त्त्सत्वम्‌ क्रम) १३७ 
अपक्षेपणम्‌ ( कर्म ) मेंध संयोगासमवा ग्रिकारणं कर्म अपक्षेपणम्‌ ४९३ 
अंग्रसिद्धिः (लेकणदोप: ) लक्षणस्य निर्वेचनीयत्वरूपे कस्यचिदंशस्यासस्वम- 
प्रसिद्धि: ११. 








दंड तरक॑भाषा 
अभाव: निषेधमुखप्रतीतिविषय: अभाव: प्र 
अभिषाताख्यसंयोग: स्पर्शवेगो भयव दद्ल्यसंयों ग: अभिषाताछ्यसंयोग: डप० 
अभिभ्नव: बलवत्सजातीयग्रहणकृतमगहुणम्‌ अभिभव: ३३२४ 
अनयन दव्यसमवायिकारणम्‌ अवयवः २८६ 
अवान्तरब्यापार: त्तज्जन्यल्वे सत्ति तज्जन्यजनकः जअकान्तरब्यापार: ७१ 
अव्याप्ति: ( कक्षणदोष: ) लक्ष्यैकदेशाबृत्तित्वम्‌ अव्याप्ति: दर 
अव्याप्ति: ( कृक्षणदोष: ) लक्ष्यतावच्छेदकसमानाधिकरणाभावप्र तियो गित्वम्‌ 

अब्याप्ति: ८ 
भप्तम्बन्धः प्रतियोगिततानुमओोंगितान्यतंरसम्बन्धेन समवायाउमाव: 

अम्नम्बन्धः ज्‌ क्त फ 
असम्भव: (लक्षणदोष:) लूट्ष्यमात्रावृत्तित्वमसम्भव: ध 
असम्भव: (लक्षणदोष:) - रूँ्यत्ावच्छेदकव्यापकी भृताभावप्रतियोगित्वम्‌ असम्भवः ९ 
असाधारणानैकान्तिकः सर्वेसपक्ष-विपक्षव्याद्धत्तो हेतु: अस्ताधारणः ६०९६, 
( हेत्वाभासः ) 
असिद्ध: ( हेत्वाभासः | पक्ष पशक्षत्रांवच्छेदकाभाव: असिद्ध: ५५९३ 
आकाडंमू बब्दसंमवाथिका रणम्‌ आकाझ्ंस्‌ ३५६ 
अकुल्चनंसम्‌ ( कर्म ) _ अभिमुखदेशसंयोगासमवायिकारणं कर्म आकुचनस्‌ ४९३ 
आत्माश्रय: (लक्षणकोष:) स्वज्ञानसापेक्षज्ञानविषयत्वम्‌ आत्माश्रय: १० 
इच्छा इच्छामीत्यनु भवविषयकृत्तियुणत्वव्याप्यजातिमती 

इच्छा ४५६६ 
उत्केषणम्‌ ( कर्म ) ऊध्वंदेशसंयोगासमवाधिकारण कर्म उत्दोपणम्‌ ४९३ 
उत्साह: ( प्रयत्त:) . धुखविज्षेषजनकीभूतकर्म विषयक: प्रयत्न उत्साह: ४७५ 
उपचारछलक्तम्‌ धर्मविकल्पनिर्देशेडय॑सद्भाव प्रतिषेघः उपचारछकृम्‌ ६१८ 

(ः उपमानम्‌ प्रशिद्धसाधर्म्यात्‌ साध्यसाधनमुपमानम्‌ पट१ 

उपाधि: 







ड् 


करणम 
) करणम्‌ 
करणम्‌ 
करणम्‌ 


कान: 


साध्यव्यापकत्वे सति साधनाव्यापकत्वमुपाधि: ११६, ६०३ 
साक्षात्कर्नधिष्ठिततमसाध्यक्रियासाधक॑ यतु ततु करणम्‌ २० 


व्यापारवदसाधारणं कारणं करणम्‌ २१ 
क्रियासिद्धौं यत्प्रकृृष्टोपका रक॑ तत्‌ करणम्‌ २७ 
सातिशयं कारणं करणम्‌ प्र 
संयोगविज्यागासमवासिकारणं कर्म ४९२ 
कार्यानुकृतान्वयब्य तलिरेकि कारणम्‌ २९ 
परत्वानाखयत्वें सत्ति विजातीयपरत्वासमवायिकारण- 

संयोगाश्रयः काछ:ः उेदछ 





काल: 
काल: 


कोणिकिपवत्वस 
कालिकापरत्वम्‌ 

गन्धः 

गमनम्‌ ( कर्म ) 
घाणम 

चक्रकेम ( लक्षणदोष: ) 
चिकीर्षा 

छलम्‌ 
जाति: 

जीवनयोंनि: ( प्रयत्न: ) 


तक! 


तुल्यत्वम्‌ 
( जातिबाधकदोंषः ) 
तैजसबिपयः 


द्रव्यम्‌ 
। देष: 
जा जग. 
हे धर्म: 
।निबिकल्पकम्‌ 
निविकल्पकम्‌ 
निवृत्ति: ( प्रयत्न: ) 





पारिभाषिक -लक्षण 
प्रारिभाषिक दाद ६४५ 


विभुत्वे सत्ति दिगसमवेतपरत्वासमवायिकारणाधि- 

करणं काल: ३६३ 
अतीतादिव्यबंहा रहेतु: काछू: ० 
कालसंयोगासमवायिका रणक परत्वं कालिकपरत्वम्‌ ४२३ 
काछसंयोगासमवायिका रणकमप रत्न कालिकमपरत्वम्‌ ४८२३ 


धाणग्राह्मत्वे सति विशेषगुणत्वं गन्धत्वम्‌ बटर 
अनियतोत्तरदेशसंयोगासमवायिकारणं कर्म गंसनभ ३ + 
गन्धोंपरूब्धिसाधन बाह्येन्द्रियं श्लाणम्‌ र 
स्वज्ञानसापेक्षज्ञानसापेक्षज्ञानविषयत्व चक्रकम 

प्रद्तत्तिहेतु रिल्‍्छा चिकीर्षा रे के 
वचनविषातों5र्थविकल्पोपषपत्त्या छलूम्‌ ब्द 
साधर्म्य-वैधर्म्याभ्यां प्रत्यवस्थानं जाति: ५ 
जीवना5उदृष्टजन्यों गुण: जीवनयोनि: 
अविज्ञाततत्त्वेड्थ कारणोपप सितस्तत्त्व ज्ञानाथंमहस्तक: पट 
व्याप्यारीपेण ब्यापकारोपस्तक: १५, ५८३ 
स्वभिन्नजातिसमनियतत्व॑ तुल्यत्वस्‌ ४३७ 


उष्णस्पर्शामाना धघिक रणद्व व्यत्व व्याप्यजा ति मद्िषय : 


तैजसविषय: ३२७ 
अकालत्वे सत्ति अविशेषगुणा महती दिक्‌ इं७७ 
प्राच्यादिव्यवहारहेतुदिक ३७१ 
दूरान्तिकत्वधी हेतुदिक्‌ ३७२ 
द्विप्टसाधनताविषयकजन्य-ज्ञानाजन्यद्रेंषविषयकगुण: 

5 सम है जे 


दिक्संयोगा&समवायिका रणक॑ परत्वं दैशिकपरत्वमू «२२ 
दिकूसंगोगाउसमवायिका रणकमपरत्वं देशिकापरत्वम॒ ४२२ 
द्रव्यत्वजातिमत्त्वं द्वव्यत्वम्‌ इ्ण्ट्‌ 
देष्मीत्यनुभवविषयदत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमान्‌ द्वेघ: ४६७ 
यागजन्यस्वर्गजनकबृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिसान्‌ धर्म: ४७६ 


सुखासाधारणकारणं पघर्मः ४७ द 
बालमुकादिविज्ञानसदृर्श निविकल्पकम्‌ दर 
बिलक्षणविषयताश्यालिज्ञानं निविकल्पकम्‌ ६७ 
देषजन्यों देपाइविषयकगुणः निमृत्ति: ४७१ 
हु दे दे 


| ६४५ 


तनोंदनाड्यसंगोग: 
पृक्षः 

पतनम्‌ 

परमाणु: 
परामर्श: 
परामर्श: 
परामर्श: 
परिमाणम्‌ 


पृथकरवम्‌ 
प्रच्नयः 

..ल्क्षम्‌ 
प्रत्यभिज्ञा 
प्रध्वंत्तः 
प्रधवंसा भाव: 
प्रध्यंसाभाव: 
प्र्मा 


प्रयत्न, 


ब्रयोजनम्‌ 

प्रवृत्ति: (प्रयत्न: ] 
प्रसारणम्‌ ( कर्म ) 
प्रागभावः 
बाधितविषय: 
बुढ्ि: 


भविष्यम्‌ 

भावना [ संस्कारः ) 
र्सः 

झपम्‌ 

रझूपहानि: 


हू 

तकभाषा 
स्पर्शवद्द् व्यसंयोग : नौदनाव्यसंयोगः ४११ 
सन्दिग्धसाध्यवान्‌ पक्ष: १५७० 


अध:संयोगानुकूछक्रिया पतनम्‌ ४२६ 
मनो भिन्न त्वे सत्ति परमाणुत्वपरिमाणवान्‌ परमाणु: दे४ई 
लिज्रस्प तृतीय ज्ञानं परामर्श: ११५ 
व्यापिविशिष्टवैश्षिष्ट्यावगा हिज्ञानं परामश्ञो: ११५ 
व्याप्तिविशिष्टपक्षधर्मताज्ञानं परामझं: 


११५ 
मानव्यवहा रविषयद्ृत्तिगुणत्वब्याप्वजातिमत्‌ 
परिमाणम्‌ ३९८ 
पथ॑ग्व्यवहारविषयवृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमत्‌ पृथक्त्वम्‌ ४०४ 
महदवयवानां प्रशिधिलूसंयोग: प्रचयः ४४०० 
इन्द्रियार्थसन्निकर्षोत्पन्न ज्ञान प्रत्यक्षम्‌ दे 
तत्तेदन्तावगाहिनी प्रतीति: प्रत्यभिज्ञा १७ , 
सादिरनन्तः प्रध्वंसः ५१६ 
उत्पत्तिमानभाव: प्रध्वंत्ताभाव: ५२८ 
उत्पत्तिमानु अनन्तः प्रध्वंसाभाव: । ५२९ 
तत्सम्बन्धेन तदाश्नयनिष्ठविशेष्यतानिरूपिततत्सम्वन्धा- 
वच्छिन्नतन्निष्टप्र कारताशाहिज्ञानं प्रमा ६८ 
करोमीत्यनुभवविषयवत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमानु 
प्रयत्न: ४६ 
यमर्थमधिकृत्य प्रवर्तते तत्पयोंजनम्‌ ५७४ 
रागजन्यों रागाइईविषयकंगुणः प्रवृत्ति: ४७१ 
तिर्यक्संयोगासमवायिकारणं कर्म प्रसारणम्‌ ४९३ 
विनाइय भाव: प्रागभाव: ५२५ 
प्रमाणान्तराबधृतसाध्याभावों देतुर्बाधितविषय: १५७ 
जानामीत्य नुव्यवसायविषयतृत्तिगुणत्वव्याप्य जातिमती 
बुद्धि: कै ४५३ 
वर्तमानप्रागभावप्र तियोगित्वं भविष्यत्वम्‌ ३६७ 
अनुभवजन्या स्मृतिहेतुर्भावना 'डटट 
रसनेन्द्रियग्राह्मत्वे सति विधेषगुणत्वं रसत्वम्‌ ३८१ 
सल्षुर्मात्रग्राह्मविशेषगुणत्व म्‌ रूपत्वम्‌ ३८० 


सामान्यभिन्‍्नतत्वे सति समवेतात्मकंस्य विशेषगत- 


शा 5 पी 


वजन; 


हि ( ज़ातिबाधकदोष: ) 
|... क्षणम्‌ 


.. क्षणम्‌ 


वर्तमानम्‌ 
वाक्छलम्‌ 


| वायवीय-इन्द्रियम्‌ 


५. जज 


:&/ . वायवीयविषय: 
वायवीयविषय: 


_ वायवीयविषय: 
नायवीयशरीरम्‌ 


वायु: 

विपक्ष: 
विपर्यय: 
विभाग: 


विरुद्ध: ( हेत्वाभास: ) 
विशेष: 
विज्येष: 
वेग: ( संस्कार: ) 
व्यक्ते रभेद: 
( जातिवाधकदोष: 
(-ब्यत्तिरेकव्याप्ति: 
्यपार: 
ब्वोपार ९ 
व्याप्यत्वासिद्ध 
हेत्वाभास: ) 
. $: 





पारिभाषिक दब्द-लक्षण ६४७ 


रूपस्य हानि: रूपहानि: ४९९ 
लक्ष्यतावच्छेदकसमनियतत्वमसाधारणत्वं लक्षणत्वमू ९ 
अतिव्याप्तिरहितत्वे सति, अव्याप्तिरहितत्वे सति, 
असम्भव रहितघर्मत्वं लक्षणत्वम्‌ ९ 
स्वध्वंसप्रागभावानधिकरणकालवृत्तित्वं वर्तमानत्वम्‌॒ ३६६ 
अविशेषाभिहितेःथें वक्‍तु रभिप्रायादर्थान्‍्तरकल्पना 


वाक्छलम्‌ ६१७ 
अपाकजानुष्णाशीतस्पश वन्मात्रवत्तिद्रव्यत्वव्याप्य- 
साक्षाद्याप्यजातिमदिन्द्रियं वायवीयेन्द्रियम्‌ २२४ 
अपाकजानुष्णा्षीतस्पर्शवन्मात्रवृत्तिद्व्यत्वमद्व्याप्य- 
जातिमद्विषय: वायवीयविषय: ३३४ 
रूपरहितस्पश्व द्वृत्ति द्रव्यत्वसाक्षाद्व्याप्य-जाति- 

मद्विषय: वायवीयविषय: , ३२४ 
रूप रहितस्पर्शवद्विषय: वायवीयविषय : ३३४ 
अपाकजानुष्णाशीतस्पर्शवन्मात्रवृत्तिद्रव्य त्व साक्षाद्‌- 
व्याप्यजातिमतृशरीरं वायवीय शरीरम्‌ ३३३ 
वायुत्वप्रतियोगिकत्वविशिष्टसमवायवान्‌ वायु:.. ३२७ 
निश्चितसाध्याभाववान्‌ विपक्ष: १५७ 
मिध्याध्यवसायों विपर्यय: १५ 
विभक्तव्यवहा रविषयवृत्ति गुणत्वव्याप्यजा तिमान्‌ 

विभाग: ४१४ 
साध्याभावव्याप्तो हेतुविरुद्ध: ६०७ 
नि:सामान्यत्वे सति एकमात्रसमवेतों विशेष: ४९९, ५०८ 
स्वतों व्यावतंको विशेष: ४९९, ५०९ 


मनोवत्तिवत्तिसंस्का रत्वव्याप्यजातिमात्‌ वेग ४८६ 


स्वाश्रयनिष्ठस्वाश्रयप्रतियोगिकभेदाभावः व्यकते रभेद: ४९६ 


तदभावे तदभाव: व्यतिरेक: १३७ 
तज्जन्यत्वे सति तज्जन्यजनको व्यापार: २१ 
तज्जनकताप्रयोजकजनकताकत्ं व्यापा रत्वम्‌ २१ 
सोपाधिको हेतु: व्याप्यत्वासिद्ध: ६०३ 


आकाशविश्ेषगुण: शब्दः ४३६ 


६४८ तकंभाषा 
बाब्द: ओवगचग्राह्यवृत्तिगुणत्वव्याप्यजातिमान्‌ छब्द: ४३६ 
संयोग: संयुक्तव्यवहा रविषयवृत्तिगरुणत्वव्याप्यजातिमान्‌ संयोग:४०८ 
(संशय: अनवधारणं ज्ञान संशय: १५ 
संद्ाय: एकस्मिन्‌ घर्मिणि विरुद्धभावाशभावप्रकारवज्ञानं संशय: ५७१ 
संस्कार: आत्मविद्येषगुणवृत्ति-मूर्तवृत्ति-वृत्ति-गुणत्वव्याप्यजाति- 
मान संस्कार: डं८४ 
सख्॒ण्डोपाधि: बहुपदार्धघटितों धर्म: संखण्डोपाधिः ५०१ 
सडकर: परस्परात्यन्ताभावसमानाधिकरणयोध॑ मैयो रेकन्न 
( जातिबाघकदोष: ) समावेश: सडकरः , ४९७ 
सझ्ख्या - एकत्वादिव्यवहारदहेतु: सामान्यगुण: संख्या ३८५० *- 
सहम्छ्ष्या विषयत्वेनैकत्वादिव्यवहारदेतु: संख्या इट७ 
सपक्ष: निश्चितसाध्यवान्‌ सपक्ष: १५० 
समनियत म्‌ तद्व्याप्यत्वे सति तदुव्यापकत्वं समनियतत्वम्‌ १०९ 
हे सविकल्पकम्‌ अभिलापसंसर्गयोग्यप्रतिभासं सविकल्पकम्‌ ७० 
सविकल्पकम्‌ नामजात्यादियोजनासहित॑ ज्ञानं सविकल्पकम ७० 
; साधारणानैकान्तिक:  साध्याभाववद्ब॒त्तिहेंतु: साधारण: ६०९६ 
(हैल्वाभासः )...]. 
सामान्यछलम सम्भवतो<प॑स्पातिसामान्ययोगादसम्भूतार्थकल्पनं 
। सामान्यछलम्‌ ६१७ 
सामयिकाभाव: उत्पत्तिविनाशवान्‌ अभाव: सामयिकाभाव: ५३४ 
पुकम इष्टसाधनताज्ञांनाजन्य-जन्ये न्‍्छाविषयगुण: सुखमू ४५८ 
स्मृति: संस्कारमाश्रजन्यं ज्ञान स्मृति: १८ 
स्मृतिः ज्ञातमात्रविषक ज्ञानं स्पृति: १९ 
स्थितिस्थापक: पृथिवीवृत्तिवृत्तिमतोवृत्त्यवुत्ति संस्का रत्वव्याप्यजा ति- 
( संस्कारः ) मान्‌ स्थितिस्थापकः इंटर 
हनेह: सांसिद्धिकदवत्वभिन्नत्वे सति चूर्णादिपिण्डीभावहेतुर्गुण: 
: स्नेह: ढः “ ४३० 
स्नेह: चूर्णादिपिण्डीभावदेतुर्गण: स्नेह: * ४३० 


स्पर्श: त्वम्रिन्द्रियग्राह्मत्वे सति विज्येषगुणत्व॑ स्पर्शत्वम्‌ रै८३ 
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